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مدخل 


الفصل الأول: 

الصورة الغربية والدراسات الغربية الإسلامية 
الفصل الثاني: 

الإسلام في عالم البحر المتوسط 


الفصل الثالث: 
الحدود القصوى للإسلام في أفريقيا وآسيا 


الفصل الرابع: 
dn czat |‏ و اجرب 


الال الاس 
التطورات الاقتصادية 


لعديم 


الفصل السادس: 
الفن والعمارة 


هذه المقدمة التى تحتل الصفحات الأولى من 
الكتاب هي ECAT‏ فيه. 

وسوف يتلوها من بعدها مقدمات ثلاث أخرى 
تشكل في مجموعها مداخل ثقيلة الظل» كالدهاليز 
التي تحجب القصر عن الزائر العجول. ولقد وددنا 
لو اكتفينا بمقدمات الكتاب الأصلية وانتهى الآمرء 
أو لو حذفناها جميعا وحلت مقدمة واحدة مختصرة 
بدلا منهاء ولكن ضرورات الإيضاح من جهة وأمانة 
النقل من جهة أخرى فرضت إبقاء المقدمات 
الأصلية. كما فرضت كتابة مقدمة عربية لهذه 
الترجمة فكان لابد مما ليس منه بد... 

أول ما يجب إيضاحه أن هذا الكتاب ليس بكتاب 
«تراث الإسلام» الذي عرفه المشرق العربي مترجما 
منن أربعين سنة تقريبا. ذلك الكتاب الأول وضع 
مشروعه توماس أرنولد ثم نشر بالإنجليزية سنة 
1931 بعد diga‏ ثم ترجم في القاهرة سنة 936ام: 
ثم ترجم كرة أخرى في بغداد سنة 954ام وطبع ثم 

أما هذا الكتاب الذي بين يديك فهو كتاب آخر 
مختلف كل الاختلاف عن الأول وإن كان يحمل اسمه 
نفسه؛ وكان أيضاء في زعم الدكتور شاخت الذي 
وضع مشروعه وأشرف على وضعه حتى مات سنة 
1969( يريد أن يحل محل الكتاب الآول بإضافة ما 
استجد إلى مواضيعه في عالم البحث والاستشراق. 

وبالرغم من الاشتراك في العنوان بل في عناوين 


تقديم 


تراث الإسلام 


الفصول فالكتاب غير الكتاب من Age‏ كما أنه لا يغني أحدهما عن الآخر 
من جهة أخرى... 

وليست الفصول التي يحتويها هذا الكتاب هي الكتاب الأصلي كله. إنها 
نصفه الأول فقط: لقد تقاسمنا ترجمته فانفردنا بهذا القسم الأول؛ وفيه 
ثلاثة مواضيع في خمسة فصول: 

درس مكسيم رودنسون أولا صورة الإسلام في الغرب عبر القرون. في 
فصل مديد. 

ثم درس مجموعة من الباحثين في فصلين تاليين أثر الإسلام وامتداده 
على أطراف بلاده الأصليةء عبر البحر الآبيض المتوسط وأفريقيا وتركستان 
والهند وفي إندونيسيا . ودرس مستشرقان آخران موقفه السياسي الدولي 
في السلم والحرب وإنجازه الاقتصادي في الفصلين الآخرين. 

Li‏ باقي CUS‏ الذي سوف يظهر في جزء خاص آخرء يتلو هذا 
الجزء في السلسلةء فقد انفرد الأخ الأستاذ الدكتور حسين مؤنس مع 
الأستاذ إحسان صدقي العمد بترجمته والتعليق عليه؛ فالقارئ die‏ على 
موعد قريب . 

الإيضاح الثاني أن هذا الكتاب إذا كان يحمل عنوان «تراث الإسلام» 
وقد أوضح أصحابه المقصود بكلمتي العنوان هاتين في الأسطر الأولى 
منه... فإنناء مع ذلك» نجد الضرورة للمزيد من الإيضاح في هذا المجال. 
إن كلمة «تراث» لا تفهم هناك في الغرب ويجب ألا تفهم هنا في الكتاب 
بمعنى الإرث الذي مات cam Ls‏ ولكن بمعنى ما قدمت هذه الأمة أو تلك 
إلى سوق الإنسانية من خير. وما أضافت إلى حضارة الإنسان من منجزات 
وقيم وما تركته من أثر في الناس. 

وبهذا المعنى يتحدثون أيضا عن تراث الإسلام والصين والهند وروما 
وفارس والغرب» وما ماتت الهند ولا الصين ولا الإسلام ولا الباقيات ولكنها 
جميعهاء بلى» سبق أن قدمت لبني الإنسان حتى الآن شيئًا... إن لم تكن 
قدمت له الكثير... 

وكلمة الإسلام بدورها يجب إيضاحها أيضا في هذا المجال. 

إن أكثر الكلمات شيوعا واستعمالا قد تكون أكثرها حاجة للإيضاح Les‏ 


)+( صدرت ترجمة باقي الكتابين في العددين ١١‏ و ١2‏ من سلسلة عالم المعرفة. 
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تحمل مع T‏ على الشنام هن الوان E OA caa‏ ,تحن نسيل 
كلمة الإسلام في الواقع بأكثر من معنى ومفهوم: نستعملها Yoj‏ بمعنى 
الذيخ cada‏ على USTs cel gall‏ نستعملها أيضنا crines‏ السلمين ونقول: 
الإسلام هي القلبين يضطهدون والإسلام لا يقبلون هنذا الموقف الأخرس. 
ثم نستعملها إلى هذا وذاك بمعنى التاريخ الإسلامي ونقول: لم يجر مثل 
هذا الأمرفي الإسلام. ونستعملها أخيرا لندل على مجموع الجهد الحضاري 
الذي Le qe‏ بيخ ف لبر E‏ بين الشرن cols dS gocce!‏ 
العاشر . على الأقل ‏ وكانت لغته العربية وخليطته البشرية مطبوعة بطابع 
العروبة الثقافية. ومنابعه الفكرية متصلة روحا وجذورا بالدين الإسلامي 
وبالمسلمين المؤمنين به... ونقول: عصور الإسلام وأيام الإسلام. وفي إطار 
هذا المعنى الأخير يجري الكتاب... 

الإيضاح الثالث: يجب أن نعلم أن هذا الكتاب كتاب غربي» وليس 
بإسلامي» ويجب ألا نفتش فيه عن وجهة النظر الإسلامية ولا عن إنصاف 
الإسلام وتقديره. إنه ليس Lis‏ ولم يكتب لنا. هو غربي صرف في محرريه 
ومضمونه ومغزاه. 

تطح ی وان E e pa‏ مداه كه A IR‏ ما د 
فيه فى إطار معيق: Lag‏ عدا ذلك شيو سجاولة من بخن Dj Aul‏ 
crat aged] sy tal‏ فى تى تروع pall‏ والقن BB pally‏ جلى النطاق 
الأوسع» ومن وجهة النظر الغربية أيضا. 

وقد وفقوا حينا وأخفقوا أحيانا... وكانوا في الغالب إلى غمط الحق 
أقرب» وإلى السلبية والهوى أدنى. 

إن هذا الكتاب يكشف وضع الاستشراق اليوم بما له وما عليه. إنه 
يفضح قوته وضعفه في وقت معاء أكثر مما يكشف من الجهد الإسلامي 
الحضاري... هو مرآة ما انتهى إليه الاستشراق اليوم من الضيق؛ وهو 
يختنق في حدود أنانيته الغربية وفي اجترار ماضيه السابق وسمعة عدد 
من رجاله السالفين... 

بل إن بغض فصول هذا الكتاب ضعت مما اعتدنا أن تقر لكثابة 
أنفسهم من المستشرقين: 

sal‏ تدهور الاستشراق؟ أهي شمسه الأخيرة؟ قد يكون: فقد نبغ في كل 


تراث الإسلام 


أمة من رجالها أنفسهم باحثون وأصحاب علم ورأي يبحثون ما لم يبحثه 
الغرب ويقولون ما لم يقله... وكسر الاحتكار الغربي للأولية والأفضلية 
وللانفراد بالرأي وتحديد القيم وكتابة التاريخ... الصامتون السابقون من 
أهل الإسلام ومن أفريقيا والهند والصين دخلوا الآن معترك الفكرء يقولون 
وجهات نظرهم التي طالما غطى عليها أو ألغاها أو شوهها أو عفا عليها 
"ENS‏ 

glai Bale] شام‎ o dyed pune على‎ pido اليم‎ coli ees 

وهكذا فنحن لم نقدم على ترجمة الكتاب لأنه أعجبناء ولأنه المؤلّف 
الذي لا غنى عن قراءته. 

إن الهدف من نقله إلى العربية ومن وضعه بين أيدي القراء العرب 
والباحثين Lei!‏ هو فقط مجرد معرفة ما يقالء على الطرف الآخر من 
حدودنا وباللغات الأجنبية الأخرىء Ue‏ وعن حضارتنا وعن جهدنا الإنساني. 
الهدف هو معرقة الآخرين وحدود معرفتهم لنا ووجهات نظرهم فيناء وليس 
معرفة أنفسنا والمزيد من التعمق في فهم الحضارة التي تغذي تكويننا 
bd‏ اى الف الان كان يشو ددا ر ي 
المشرقيون: آمين! وعلى الأسطر مما يجب أن يناقش ويرفض ويصحح في 
هذا الكتاب الكثير. وقد أمسكنا عن التعليق على !850 Lal.‏ القلم هنا 
وهناك. مسحنا إشارات التعجب والاستفهام التي لابد أن ترتسم على السطور 
بين حين وحين 9M‏ يتضخم الكتاب... ولئلا يصبح GUS‏ جدل... 

قلا ناخذم على aif‏ وجهة نظر غربية hdd‏ وعلى Ai‏ كشك الوجهة 
النظر تلك... وكفى الله المؤمنين الجدال... فلا يحزننك ما في الكتاب من 
موقف سلبي من الإسلام وما يتوزع على كلماته أو (roa‏ وراءها من حقد 
دفين والتواء فهم. إن ذلك من طبيعة الأشياء. وهو يدل على قصر نظر 
TRIES‏ يول على ضور هذه الحصبارة Agate‏ 

وما يبخسون من حقنا في ذلك ولكن كانوا أنفسهم يبخسون. 

إن القارئ العربي المسلم لن يجد في هذا الكتاب نفسّه وحضارته؛ وإن 
كان الهيكل الظاهري هو ذاك» ولكنه سيفيد منه أعظم الفائدة إن استطاع 
أن يرى فيه الفرصة لأخذ فكرة صادقة عن مقدار العلم لدى الغرب عن 
الإسلام وأهله وعن الحضارة الإسلاميةء وعما يدرس ويبحث حول ذلك 
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كله في معهد من أكبر معاهد الدراسات الإسلامية هناك على الأخص في 
«مدرسة الأبحاث الأفريقية والآسيوية المعاصرة» التابعة لجامعة لندنء وفي 
غيرها من معاهد الغرب أيضا على العموم. 

يبقى أن نسجل أن أصحاب الكتاب قد خالفوا خطته المقررة في فصلين 
لم يكونا من شرطه ولا من هدفه. كان القصد من الكتاب أن يتحدث في 
تراث الإسلام ولكنه فاجأنا في فصله الأول بأمر آخر مختلف هو: صورة 
الإسلام في الغرب عبر العصور. والفصل قاس ممتع lea‏ جارح وطريف 
في وقت واحد. صاحبه المستشرق (رودنسون) قد استقصى فيه الصورة 
الغربية للإسلام والمسلمين في تطورها خطوة خطوة خلال أربعة عشر 
قرنا. وبالرغم من أنه قد فاته الكثير. فما من شك في أن بحثه كان أوضى 
ما قرأنا في هذا الباب» كما أنه جدير ob‏ يتدبره كل Geb‏ وأن يلاحق 
تفاصيله بالاطلاع على ذلك الحشد الهائل من الكتب والأبحاث والأصول 
التي أتى رودنسون على ذكرها... على أن ذلك كله لا يعني آنا لا نختلف 
معه في الكثير الكثير... 

والفصل الآخر الذي لا يدخل في «تراث الإسلام» هو الفصل الثالث من 
الكتاب الذي يتحدث في رسم حدود عالم الإسلام واتجاهات توسعه أو 
انكماشه فى أفريقيا وآسيا. 

Dacus AS وقد‎ EN Nae 
الباحثين كل في ميدانه الخاص... ولكن البحث مع ذلك جاء ناقصا كليل‎ 
الذين كتبوه  وإن كان فيهم أحد المسلمين  لم يستطيعوا فهم‎ OY النظرة.‎ 
الإسلام الفهم الحقيقي ولا الشعور بروحه ونبضه. إن البحث» على ما في‎ 
قراءته من عظيم الفائدة. ظل هزيلاء وأحيانا هزيلا جدا ... إنه؛ بما يحمل‎ 
Les يتناوله الباحثون من العرب المسلمين‎ GY من التحدي» دعوة واضحة‎ 
يجب له من الدراية والعناية والبحث والدرس... ومن الإفادة أيضا بما‎ 
من الآفاق!‎ die يتكشف‎ 

ولن نتحدث أخيرا عن الترجمة وما لقينا فيها من العناء والجهد . يكفي 
أن نذكر أن الكتاب ترجم ثلاث مرات: لقد ترجم أولا ثم روجع ثم روجع كرة 
ثانيةء لتأتي الصيغة العربية أوضح ما يمكن أن تأتي» ولتكون أدق ما تكون 
تعبيرا عن الأقلام الأجنبية التي كتبتها . وبعض هذه الأقلام من مثل رودنسون 


تراث الإسلام 


وغابرييلي وبوزورث لهم أسلوب في التعبير صعب المداخل» كثير الدوران 
والجمل المعترضة واللف غير المألوف عربيا حول الأفكار. 

وللجملة في السمت العربي وفي منحى التعبير سبيل آخر يجعل النقلة 
بين اللغتين عملية مرهقة تهدد Laga‏ بآن تقود حينا إلى الغموض وحينا آخر 
إلى قلة الأمانة في الأداء... على أننا بين هذا وذاك نرجو أن نكون وفقنا 
إلى تقديم GUS‏ من الكتب الضرورية للمكتبة العربية وللقارئ العربي. 
ووفقنا إلى تقديمه في حرف عربي أمين مبين. 


ونرجو أن يرضي ذلك كله الله والعلم والباحثين. 
الكويت ysis‏ 1978 
دكتور شاكر مصطفى 
أستاذ ورئيس قسم التاريخ 


بجامعة الكويت 


كانت لتأليف هذا الكتاب الجديد حول تراث 
الإسلام قصة لا تختلف عن تلك التي عرفها الكتاب 
الأصلي الأول سنة 1931 فالسير توماس آرنولد 
المشرف الأساسي على الكتاب الأول توفي قبل ظهور 
الكتاب» وكان الأستاذ الفرد شيم هو الذي أخرحة 
في النهاية. وفي حالة هذا الكتاب فإن الأستاذ 
جوزيف شاخت بدأ مشروعه باعتباره المشرف 
auo gll‏ على إخراجه؛ ولكنه توفي في | أغسطس 
سنة 1969 تاركا فراغا بين علماء الأسلاقيات 
البارزين» بوصفه الأول دون منازع Facile Princeps‏ 
فيما يتعلق بالدراسات الإسلامية القانونية. والفصل 
الخاص به في هذا الكتاب «الشرع الإاسلامي» وهو 
gala‏ موجز مملوء بالبصيرة النافذة. يكشف عن 
أستاذيته في هذه الناحية المعقدة من دراساتنا. 

ولقد اختار شاخت بنفسه جميع الذين ساهموا 
في تحرير الكتاب. بحيث إنه حين توفي كانت 
مخطوطات الأبحاث موجودة كلها تقريبا لديه. على 
حين أن بعضها مما كتب بلغات أجنبية كانت تجري 
ترجمته إلى الإنجليزية. وكان الكتاب قد وصل هذه 
المرحلة حين دعاني مندوبو مطبعة جامعة أوكسفورد 
إلى أن أتسلم متابعة إخراجه بما في ذلك إكمال 
التحرير ومراقبة طباعة الكتاب في المطبعة. ونظرا 
إلى أنه لم يكن قد أتيح لشاخت فرصة إلقاء النظرة 
الشاملة على الأبحاث المشاركة بعد أن أضحت في 
شكلها الطباعي النهائي. فقد وجدت أن ثمة بعض 


تصدير 


تراث الإسلام 


التكرار الذي لا مناص die‏ وبعض التباين في المنطلقات التي يقوم التأكيد 
عليهاء وخيل إلى أن من الواجب التغاضي عن تباين وجهات النظر بين 
المسهمين في الكتاب» وكل منهم خبير في ميدانه الخاصء ولو كان ذلك 
فقط من قبيل اعتبار هذا التباين دليلا على أن في دراساتنا مشاكل عديدة: 
يمكن أن تعالج وتفسر بأكثر من وجهة نظر واحدة. 

ولكني على أي حال كان علي أن أسعى لضم الفصول بعضها إلى بعض 
عن طريق الإشارة في كل منها إلى الأخريات كلما اقتضى الأمر AUS‏ وأن 
أقيم الفهرس الأبجدي للمزيد من مساعدة القارئ حيثما يمتد الموضوع 
الواحد في أكثر من فصل. 

وقد نجم عن وفاة المشرف الأولء وعن الفجوة التالية AU‏ تأخر في 
الطبع لم يكن في الإمكان تفاديه. وهكذا فإن بعض الفصول تعكس في 
موضوعها الحالة التي كانت عليها المعارف المتعلقة بها قبل سنوات سابقة. 
وفي كثير من الحالات كان علينا أن نعيد النظر في المراجع لجعلها تتفق مع 
مرحلتها الراهنة. ولكن لم يكن من الممكن إدخال أي تعديلات أساسية على 
النص نفسه. 

إن القارئ الذي يقارن «تراث الإسلام» الجديد هذا مع الكتاب الأصلي 
الذي مضى عليه الآن حوالي 42 سنة. سوف يلاحظ أن بعض الفصول هي 
بصورة عامة متماثلة في المجلدين. ومثال ذلك الفصول المتعلقة بالفن والعمارة 
والأدب والقانون وعلم الكلام Theology‏ والعلوم الطبيعية والموسيقى» لكن 
الفصول الأخرى على الرغم من أن العناوين الدقيقة قد تختلف قد جرت 
فيها تغيرات كبرى في المنظور وفي المنطلقات أو نقاط التأكيد . إن الفصول 
uei‏ الاب اللي راض دة من كل Elf‏ والبرتغال؛ 
والحروب الصليبية قد استبدلت بها دراسات حول الاتجاه العام للتفاعل 
الثقافي والأيديولوجي والاقتصادي بين الإسلام والعالم الخارجي» وبخاصة 
بين الإسلام والمسيحية الغربية من خلال التقائهما في حوض البحر الأبيض 
المتوسط. وعلاوة على ذلك فقد أضيف بحث للتحدي والاستجابة في 
الميدانين السياسي والعسكريء كما أضيف بحث عن تأثير الإسلام في 
مناطق غير مسيحية من العالم القديم» مثل البلاد الواقعة جنوبي الصحراء 
الأفريقية وأعماق آسيا وشبه القارة الهندية . الباكستانية. وجنوب شرقي 


14 


Ja 


E EE E E oa من تسول‎ SS ETA 
ثمة تأكيدا على المعالجات الجديدة لدراسة ظاهرة الإسلام وصورها.‎ 
وخاصة تلك المعالجات المستمدة من مجال العلوم التاريخية والاجتماعية.‎ 
ومن ثم فإن من المأمول أن يعكس كتاب «تراث الإسلام» الجديد تقدم‎ 
وتوسع الدراسات الإسلامية في نصف القرن الأخير.‎ 

وحين كتب شاخت مقدمة هذا الكتاب سجل أنه لم يكن قد بقي من 
المسهمين في الكتاب الأول إلا السير هاملتون جب. ولكن منذ ذلك الوقت 
توفي السير جب بدوره. 

وفي الختام فإني شخصيا أود أن أعبر عن شكري لهيئة مطابع كلارندون 
الذين عملوا الكثير لمعاونتي على أن أجمع خيوط الإشراف على النشر معاء 
وكانوا Laga‏ الأدلاء الواسعي العون والمساعدين على إخراج هذا المؤلّف. 

مانشستر 1973 


كلمة «تراث» في هذا الكتاب تستخدم بمعنيين 
اثنين. إنها تعني إسهام الإسلام في إنجازات النوع 
الإنساني JS‏ مظاهرهاء وتعني اتصال الإسلام 
ولقاءه وتأثيراته في ما يحيط به من العالم غير 
المسلم. فهذا الكتاب لا يهتم بالتأثيرات التي قد 
تكون الآديان والحضارات المحيطة بالإسلام قد 
مارستها edele‏ ولا بالفوارق التي طرأت على 
الحضارة الإسلامية في مختلف الأقاليم التي دخلت 
في فلكهاء من المغرب حتى أففانستان ومن تركيا 
حتى البلاد الهندية الشرقيةء بالرغم من أنه قد 
تكون مثل هذه الدراسة المقارنة جذابة شائقة. 

وليس من أهداف الكتاب أيضا أن يضاف إلى 
القائمة الطويلة من الكتب التي تتناول التقييم العام 
للاسلام كدين أو كحضارة: ولو أن ثمة ثغرة كبيرة 
يجب Lagla‏ في هذا المجال. إن صيغة هذا الكتاب 
o3‏ هي TNNT‏ نفسها التي كانت لسابقه؛ الذي 
يحمل الاسم نفسه والذي أخرجه السير توماس 
آرنولد والأستاذ الفرد غيوم سنة 1931( والذي ترجو 
هذه الطبعة الجديدة أن تحل محله لا فى جعل 
معلوماته معاصرة ued‏ ولكن بإعادة iilius‏ 
مسائله وإعادة النظر في الأجوبة عليها على ضوء 
العلم الحديث» وذلك هو السبب في أن الفصول 
(في هذا الكتاب) لا تتفق مع فصول الطبعة السابقة 
وحتى تلك الفصول المتفقة في الموضوع فيهماء 
تختلف فيما بينهما الاختلاف الجذري. 


مقدمه 


تراث الإسلام 


إن كتاب «تراث الإسلام» يتناول الإسلام على أنه حضارة وليس دينا 
فحسب (بالرغم من أن التفريق نفسه بين المعنيين يحتاج إلى تحديد كما 
شوقن يظهر 3 في «المدخل») لهذا Aes ya‏ إلى الفصول التي تدور حول 
التاريخ السياسي والاقتصادي والثقافي الإسلامي, وحول الفن الإسلامي 
والعمارة. وحول الطب الإسلامي والعلوم والموسيقى. ومع أن من مسؤولية 
عليهم أي توحد صارم في الرأيء أو أي اتفاق مع chy‏ المشرف نفسه»ء فكل 
والمواضيع ذاتها قد نوقشت أحيانا في أكثر من فصلء فإنما يتأتى ذلك من 
أن لها شأنها في أكثر من مظهر من مظاهر التراث الإسلامي. 

إن عدد المواضيع يع التي يجب أن يتضمنها حساب إسهامات الإسلام 
ضمن الإنجازات الإنسانية هو نظريا عدد لا يحد تقريبا. ولكن كان من 
الشروري هن التاحية العملية: آن يقخصن حتجم هذا الكتاب saa cle‏ 
سابقه عن أن كل الميادين الأساسية قد ایت يشكل متوازن . وثمة أيضا 
أمران يحدان من نطاق الكتاب الحالي: أولهما أنه يقتصر على الإسلام 
السني daža‏ وكان عليه بالضرورة أن يترك جانيا مظاهر الإسلام العالية 
La‏ فى غذيدمق الجتبعات الشيعية duas AE ORA RAE‏ 
غلى الإسلام «الكلاسيكي» أو «الوسيط». والعصور الوسطى من تاريخ 
الإسلام تمتد إذا تكلمنا بصورة ele‏ حتى age‏ الحملة النابليوثية على 
مصر أو حوالي سنة 1800( وقد يكون من المستحيل أن يتضمن مؤلف له مثل 
هذا المنظوز (الواسع) الحركات الحديكة والعاصرة للإسلام يما فيها من 
أمور ما تزال حية Ades‏ وبالتالي غير حاسمة. وعلى كل حال ola‏ هذا 
التحديد الزمني» لا يمكن. بحسب طبيعة الأشياءء أن ينطبق على الفصل 
الأول. كما أنه قد جرى تجاوزه أحيانا في بعض الفصول الأخرى, حيثما 
بدا ol‏ موضوع المادة يستدعي ذلك. وإني لمقتنع» مع ذلك OL‏ فهما عميقا 
للدور الذي لعبه الإسلام في الماضيء هو الأساس الضروري من أجل 


مقدمه 


تقييم صحيح لاتجاهاته الحاضرة. 

إن الوحيد الذي ما زال حيا من أولئك الذين أسهموا في كتاب «تراث 
الإسلام» السابق هو السير هاملتون جب. وقد عرضنا عليه مرة أخرى أن 
يكتب الفصل حول الأدب ولكنه طلب أن يعفى لأسباب صحية. أما باقي 
المسهمين الآخرين في الكتاب فلتكن أسماؤهم هي التي تتحدث عنهم. 


إن تراث الإسلام: كيفما فهمنا هذه الكلمةء ليس 
بمتشابه السمات في مختلف ميادينه. سواء من 
حيث طبيعته أو من حيث حدوده الزمنية. ولعله من 
المناسب أن نحاول فى هذه المقدمة استقصاء بعض 
E‏ الفريضة الجا القن جال ظا 
الإسلام كدين وحضارة. Voi LU Liga‏ تفكير العرب 
الذي يتجلى في اللغة العربيةء وهو بصورة أساسية 
تفكير قياسي لا تحليلي. ويظهر ذلك في الطريقة 
الإفتائية للشريعة الإسلامية؛ وفي النظرية الذرية 
في علم الكلامء وفي بنية التأليف المعجمي العربيء 
وفي محتويات أعمال sl‏ وحتى في طبيعة 
aal‏ الوخرفية العربية. l‏ 

وفي الوقت نفسه هنالك صراع بين قيم المجتمع 
العربي البدوي وقيم الإسلام. هذا الصراع ظاهر 
في القرآن (السورة 9 الآيات 90 و 102-97 و 20اء 
السورة 33 الآية 20. السورة 48 الآيات 13-11 و6اء 
السورة 49 الآيات 14 Oz‏ 

ولقد شهد النصف الثانى من القرن الأول 
للهجرة (720-670 ميلادي) بعثا للمعتقدات والعادات 
العربية التي لم يستطع علم الكلام الإسلامي 


Islamic Religious ولا الشريعة الإسلامية‎ «Theology 


(*) يقصد الكاتب الآيات الكريمة من سورة ag‏ والأحزاب» 
والفتح والحجرات» وأوضحها هنا: آية: «الأعراب أشد كفرا ونفاقا 
وأجدر ألا يعلموا حدود ما أنزل الله» (التوبة :98.97( وآية «قالت 
الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخل الإيمان 
في قلوبكم» (الحجرات ١4‏ 17). 


مدخل 


تراث الإسلام 


Law‏ التخلص منها بصورة كلية. وبقي البحث عن التوازن بين العنصرين 
سمة مميزة للحياة الفكرية لدى المسلمين مدة طويلة من الزمن. وقد استبدل 
بذلك في العصر الحديث البحث عن التوازن بين قيم القومية (أو أي 
أيديولوجية سياسية أخرى) وقيم الإسلام. ويمكن القول بصورة عامة إن 
المسائل الكبرى التي تواجه المفكرين المسلمين في العصر الحديث. هي 
المسائل نفسها التي واجهتهم في القرنين الأول والثاني للهجرة (القرنين 
السابع والثامن للميلاد). على أن هذا الكتاب معني بصورة أساسية «بالقرون 
الوسطى» الإسلامية التي استمرت بالنسبة للقسم الأكبر من العالم 
الإسلامي. حتى حوالي عام 1800 والتي تعود إليها معظم مظاهر تراث 
الإسلام. وهناك توترات عديدة ظلت بلا حل طوال تاريخ الإسلام» ومعظمها 
ناجم عن أن المثل الديني الأعلى لا يمكن تحقيقه في العالم كما هو. وأهمها 
ذلك التنازع القائم بين التقوى والاستقامةء أو في المصطلح الدقيقء بين 
التصوف والشريعة. ولقد قلت الصوفية ولم أقل علم الكلام لأن الكلام غير 
الدين أو الإيمانء تماما كما أن الاستقامة أو الشريعة الدينية هي غير 
التقوى. ولكن لو نظرنا إلى رجلين من كبار من يمثلون الإسلام حوالي نهاية 
القرن الأول وهما الحسن البصري (توفي عام 728م) وإبراهيم النخعي 
الكوفي (توفي عام 713 أو 8715( لوجدنا أن اهتمام الحسن البصري بعلم 
الكلام كان بدافع الدين تماما كما كان الآمر بالنسبة لاهتمام إبراهيم 
النخعي الفقهي المتصل بمسائل الممارسة الدينية. ولقد عمل الإمام مالك 
(بن أنس) المدني (توفي عام 795م) وداود الظاهري (توفي ale‏ 884م) على 
إبقاء روح التقوى (والنسك) حية في الشريعةء كما أنها بقيت موجودة في 
علم الكلام أيضا حتى القرن التاسع الميلادي» وقام الغزالي ببعثها مرة 
أخرى حوالي عام 100ام. أما بعد ذلك فقد أصبح كل من الشريعة الإسلامية 
وعلم الكلام الإسلامي يميلان GY‏ يكونا ضربا من التمارين التقنية. وذلك 
هو نفسه ما حل بالتصوف الإسلامي أيضا في آخر الآمر. وهنالك توتر 
مشابه ناجم عن استحالة تحقيق المثل الإسلامي الأعلى في هذا العالم هو 
التوتر بين النواحي النظرية والعلمية في الشريعة الإسلامية. من حيث 
الاختلاف والتداخل المتبادل بينهما. وهذا التوتر كان مهيمنا على تاريخ 
المؤسسات القانونية للمسلمين خلال فترة العصور الوسطى الإسلامية برمتها 


مدخل 


بل وحتى العصر الحاضرء في بعض البلدان. فقد كان الإسلام منذ بدايته 
دين عمل أكثر منه دين Myla!‏ ولم يكن النصف الأول من إعلان الإيمان 
الإسلامي وهو Yo‏ إله إلا All‏ محمد رسول الله» ليشكل أي مشكلة لمعاصري 
محمد (Ge)‏ الوثنيين في الجزيرة العربيةء بل كان أقل من ذلك إشكالا 
بالنسبة لأتباع الأديان tlead‏ في الأراضي المحيطة بها حين اعتنقوا دين 
الطبقة الحاكمة بعد الفتح العربي للبلاد . وكانت الشهادة بأن محمدا رسول 
الله تعني من الناحية العملية الطاعة المطلقة للرسول. لهذا نجد القرآن 
مملوءا بأوامر أن: «أطيعوا الله ورسوله» الذي هو وحده المختص بنقل 
أوامر الله. وللسبب نفسه نجد أن الشريعة الإسلامية وليس علم الكلام 
الإسلامي. كان دائما محور العلوم الدينية الإسلامية. فحتى الغزالي وهو 
خير من يمثل التقوى الصوفية في الإسلام؛ بالرغم من أنه وضع الشريعة 
في مكانها بصورة جازمة كعلم دنيوي وليس lS‏ للآخرة. قد ظل Lasas‏ 
Lele‏ دينيا وليس دنيويا. وكذلك فإن أنصار الاتجاهات العصرية من رجال 
التشريع الذين يقسون على الشريعة الإسلامية التقليدية برمتها تقريبا 
(باستتاء الفروض الدينية فقط بالمعنى الضيق للكلمة). لا يستطيعون التهرب 
من Pull‏ الأساسي القائل إن القانون ليس مؤسسة دنيوية بل يجب أن 
يخضع للدين. ولقد نشر المرحوم الشيخ محمود شلتوت شيخ الأزهر الأسبق 
الذي كان يعتبر منصبه من كبار الثقات الناطقين باسم الإسلام LES‏ عام 
9 أعيد طبعه عدة مرات بعنوان «الإسلام عقيدة وشريعة». في هذا 
الكتاب الذي يتألف من 582 صفحة (في الطبعة الثانية) يستغرق شرح 
العقيدة الإسلامية 69 صفحة, أي oa‏ الكتاب» في حين أن باقي الكتاب 
(*1) لنلاحظ أن هذا الحكم من الكاتب إنما ينطلق من خلال وجهة النظر المسيحية. وقد كان 
يجب أن يقول «بقدر ما هو» بدلا من «أكثر مما هو». فاستعمال أفعل التفضيل هنا في غير 
موضعه» ويبدو أنه يكتب وفي ذهنه المعنى المسيحي لكلمة دين ويعني العقيدة فقط» وعلى هذا 
المفهوم يقيس القضية في الإسلام الذي يتميز عن العقيدة المسيحية وإلى حد ما عن اليهودية 
بأنه دين ودنيا. على أننا يجب أن نضيف أن القضية الإيمانية لا تقل شأنا في الإسلام عن العمل 
والممارسة. 

وإذا كانت مبادئ الإيمان الإسلامي تتركز في التوحيد وكانت باقي أركان الإسلام إعمالا لهذا 
المبدأ وبناء للمجتمع على شكل معين: فهذا لا يعني أن الدين نفسه يعطي العمل من المكانة أكثر 
مما يعطي الإيمان فليست المسألة مسألة كمية. ومن طبيعة المبادئ العقائدية التركيز والشمول 
ومن طبيعة التطبيق الاجتماعي والحياة العملية التعدد والتفصيل والتنوع. 


تراث الإسلام 


مخصص لمؤسسات الشريعة الإسلامية التقليدية. وهذا يبين إلى أي حد 
يرى هذا الحجة في الإسلام أن الإسلام ليس مجرد دين بالمعنى الغربي 
للكلمة بل هو نمط للمجتمع» وإن يكن نمطا مثالياء وهو مثل أعلى بقي بعد 
زوال المجتمع الإسلامي «الأوسطي» في القسم الأكبر من العالم الإسلامي. 
ولم يكن المسلمون وحدهم حملة هذه الحضارة الإسلامية؛ إذ إن المسيحيين 
واليهود أيضا قدموا إسهامات بارزة لهذه الحضارة على المستوى الفكري 
الرفيع. وخصوصا في حقلي الطب والعلوم؛ ولكنهم لم يبقوا محصورين في 
هذه الميادين. وهكذا نجد أن الغزالي الذي أحيا القيم الروحية والدينية في 
الإسلام يبرر الترتيب المنظم لكتابه «إحياء علوم الدين» بأنه على غرار 
الترتيب الذي كان قد وجده في كتاب طبي للطبيب واللاهوتي المسيحي 
ابن بطلان (توفي عام 1066( . وكثيرا ما نجد كتابا برزوا في أكثر من 
ميدان علمي واحد. فلقد كان الطب والعلوم والفلسفة معارف متلازمة 
بعضها مع بعض وكذلك كان علم الكلام والشريعة يشكلان زمرة واحدة 
ولم يخل الأمر من أشخاص كانوا يجمعون بين جميع هذه الفروع من أمثال 
ابن النفيس (توفي ale‏ 288ام) الذي اكتشف» عن طريق الاستدلال النظري, 
الدورة الدموية الصغرى (بين القلب والرئة) قبل 300 سنة من اكتشاف وليام 
هارفي William Harvey‏ للدورة الدموية الكبرى عن طريق التجربةء ولم يكن 
نادرا وجود الفقهاء الذين كانوا أدباء وشعراء فى الوقت نفسه كما أن بعض 
شكال Sp Sl‏ و العبيقة das cal‏ كد سارت ها cus. oil)‏ ومالك 
العديد من الكتاب الموسوعيين الذين طرقوا جميع أبواب العلم في سجلات 
الأدب العربي. وإذا كان يحق لنا تماما أن نتحدث عن الفن والعمارة 
الإسلاميين فإننا نتحدث عن الطب والعلم العربيينء وذلك بالنظر للاسهام 
ell‏ الذي قدمه الأشخاص غير المسلمين في تلك الميادين: ولأن اللغة 


(*2) النص الوارد لدى الغزالي في كتابه (إحياء علوم الدين) حول هذا التقليد هو أن أحد 
الباعثين اللذين دفعاه إلى ترتيب كتابه على أربعة أرباع هو أنه: «... تلطف بعض من رام استمالة 
قلوب الرؤساء إلى الطب فوضعه على هيئة تقويم النجوم موضوعا في الجداول والرقوم وسماه 
تقويم الصحة؛ ليكون أنسبهم بذلك الجنس جاذبا لهم إلى المطالعة والتلطف إلى العلم الذي يفيد 
حياة الأبد. أهم من التلطف في اجتذابها إلى الطب الذي لا يفيد إلا صحة الجسد» (إحياء علوم 
الدين ج oc l‏ 5(. 

فلينظر النص والاستشهاد به. 
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العربية هي العنصر الذي يربط بين أعمالهم وأعمال معاصريهم المسلمين. 
فاللغة العربية هي أيضا اللغة العامة للحضارة الإسلامية؛ وهي تعلو على 
الآداب المكتوبة باللغات الأخرى للشعوب المسلمة؛ هذه اللغات التي بقيت 
بالرغم من جمال آثارها وأهميتها ذات تأثير محلي فقط في العالم 
الإسلامي. وهنالك سمة خاصة انتشرت في عالم المعرفة الإسلامية وكانت 
تتعلق بنشوء الشريعة الإسلامية والفقه والأدب. هذه السمة هي التمييز 
الصارم بين الخاصة والعامة. فكان رأي الخاصة هو الذي يؤخذ بعين 
الاعتبار في أي مسألة. أما رأي العامة أو ما يمكن أن ندعوه بالرأي العام 
فكان يهمل تماما . وهذا يفسر الصفة الأرستقراطية و «الحضرية» لمعظم- 
إن لم نقل لكل-الأدب والمعرفةء كما يفسر أيضا التمييز بين اللغة الأدبية 
واللغة العامية أكثر حتى مما يفسره وجود لغة القرآن باعتبارها الوسيلة 
الكاملة للتعبير الأدبي. ولا شك في أن هذه الخاصة المميزة للمعرفة 
الإسلامية هي التي أدت فيما بعد إلى المبالغة في تبجيل العلماء الذين 
يعتبرون الحجة في جميع فروع المعرفة. كما أدت إلى فكرة وجود كمية 
محددة من الأشياء التي يمكن معرفتهاء وهو الأمر الذي نجم عنه تحجر 
يكاد يكون كاملا في المعرفة الإسلامية التقليدية. وهذا يفسر مثلا أن 
الاكتشاف المهم للدورة الدموية الصغرى من قبل ابن النفيس لم يؤثر في 
معاصريه فيمن جاءوا Gig cones‏ الآفكار الآصيلة التي cle‏ بها ابن خلدون 
cal‏ من المديح لفصاحة لغتها أكثر مما نالته بسبب محتواها. ويبقى أن 
نتتبع» كخلفية للفصول التاليةء الفترات الكبرى في تطور الإسلام. فقد 
سار هذا التطور وفق سلسلة عجيبة من التقدم والتأخر مع وجود بعض 
التباين البارز في تقدم العناصر المتعددة التي تكون الحضارة الإسلامية. 
وكما Ligh‏ لقد أدت حياة الرسول إلى بروز التنازع بين القيم العربية القديمة 
والقيم الإسلامية الحديثة. وكان age‏ الخلفاء الراشدين (661-632م) يمثل 
مرحلة مضطربة كانت نهايتها الحرب الأهلية الأولى والانقسام السياسي 
الكبير الذي قسم الإسلام حتى يومنا هذا إلى سنيينء وهم الأكثريةء وإلى 
شيعةء ثم خوارج» وهؤلاء الأخيرون لا يشكل فرعهم الباقي الوحيد. وهو 
الإباضية. سوى أقلية ضئيلة فقط. وتبع الخلافة الراشدة حكمٌ الأمويين 
(750-660) الذي كان يمثل من عدة وجوه ذروة الاتجاهات الكامنة في طبيعة 
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جماعة المسلمين أيام حكم الرسول. وفي العهد الأموي برزت بدايات الفكر 
الكلامي الإسلامي. وبعد ذلك بقليل برزت الشريعة الإسلامية. إن هذا لا 
يتعارض في الواقع مع تفوق العمل على الإيمان في بنية الإسلام: كما ذكرنا 
سابقاء لأن ISLAM‏ الكلامية الأولى لم تكن سوى مشاكل متعلقة بالاختيار 
السياسي. على أن القرن الأول للإسلام شهد أيضا انتكاسات نحو الروح 
الوثنية العربية. ومن الأمثلة على ذلك العقائد الجبرية المتطرفة: وإثارة 
النعرات القبلية في الزواج والعلاقات الاجتماعية الأخرى. وقد أطاح 
العباسيون بالأمويين وجعلوا الشريعة الإسلامية المعيار الشرعي الوحيد 
للدولة. وذلك مبالغة منهم. على نحو ماء في معارضة الأسرة الذي حلوا 
مكانهاء وشملوا برعايتهم الإيجابية مدرسة كلامية خاصة هي المعتزلة 
الذين تبنوا الدعاية العباسية السياسية*". وكان النصف الثاني من القرن 


(*3) هذه المقولات غير صحيحة تاريخيا . فإن العباسيين الذين بدأت دعوتهم على أساس شيعي 
وجمعوا حولهم من يدينون لآل محمد بالولاء ما لبثوا حين وصلوا إلى الحكم واصطدموا بطموح 
أبناء عمهم العلويين إليهء أن تبنوا النظرية الأموية ذاتها في الخلافة وهي الحكم باسم السنة 
والجماعة. مضيفين إلى النظرية آمرا سياسيا هو حق العم (العباس) حسب الشرع الإسلامي 
بإرث النبي بعد وفاته دون ابن العم (علي) مما ينفي «حق» العلويين في الخلافة. 

أنى يكون وليس ذاك بكائن لبني العموم وراثة الأعمام؟ 

ومن ناحية أخرى فإن الحكم العباسي لم يكن. في الواقع: أكثر رعاية لكتاب الله وسنة نبيه من 
الحكم الأموي؛ والأمثلة على ذلك أكثر من أن تحصى برغم محاولة الخلفاء العباسيين التدثر 
برداء الدين والتظاهر برعايتهء والتقرب من الفقهاء واصطناعهم. 

ومن ناحية ثالثة فقد حاول المستشرق نيبرك أن يجد نوعا من العلاقة بين العباسيين ومذهب 
الاعتزال ‏ وهو الرأي الذي يتبناه هنا الدكتور شاخت صاحب هذه المقدمة - وأن يجعله الفكر 
الديني والوجه العقائدي للعباسيين . غير أن هذا الرأي لا يقوم على أي سند تاريخي. وقد يكون 
الفكر الاعتزالي الذي LAS‏ في نهاية العهد الأموي (توفي واصل بن عطاء صاحب الاعتزال الأول 
سنة 31اه. وقامت دولة بني العباس سنة 132( رافضا للحكم الأموي؛ والدلائل على ذلك كثيرة, 
له طهر ساسا فى الغرقة الزيدية التى تبنت معظم AEST SAY‏ وليين هي والعباسية». 
واشتراك المعتزلة والعباسيين في النقمة على الأمويين لا يعني أن الطرفين كانا متفقين؛ Oly‏ 
الاعتزال كان مدرسة الفقه العباسي. لقد كان المنصور أحد الدافعين لأن يضع الإمام مالك 
NIE um‏ النبوية». والرشين كان قاضى:فضاتة هو أبو يوست تلميد iW‏ 
حنيفة الأول ثم الشيباني تلميذ أبي يوسف. وهما قطبا المذهب الحنفي بعد صاحبه. أما قصة 
الاعتزال في آخر age‏ المأمون بعد سنة 215 حتى وفاته سنة 28218( وبعد ذلك زمن المعتصم 
والواثق» فهي قصة أخرى سياسية سببها محاولة المأمون شق طريق خاص بين سند البيت 
qaaa‏ الذي كان يرشن agat‏ وبين تشي العلوبين الشين agas‏ بدورضم بعد 4153 pal‏ 
«عليًا» الرضا . وعلى أي حال فإن اتفاق الحكم العباسي مع الاعتزال لم يدم أكثر من 17 سنة من 
أصل عصرهم الطويل الذي امتد 524 سنة. 
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الأول للاسلام (720-670م) قد شهد بداية التأثيرات الإيرانية والهلينستية. 

ووصلت هذه العملية إلى ذروتها في القرن الثاني. وبرزت آثارها أول 
الأمرفي مضمار الشريعةء وبعد بضعة عقود ظهرت كتابة أدبية نثرية 
des IS da‏ الإسلامية؛ مع الحاجات الفكرية والروحية لمجتمع حضري 
جديد . وأخيرا تظهر مفاهيم من الفلسفة الهلينستية الشائعة في علم الكلام 
الإسلامي. وفي القرن الثاني للاسلام أخذت علوم الشريعة والكلام والآدب 
تنحو كل في اتجاهها الخاص؛ وإن تكن هذه الاتجاهات في أعماقها متوازية. 

على أن هذه ليست نهاية aaa!‏ لأننا نجد في علم الكلام أيضا ظهور 
الحركة المقابلة تماماء حركة السلفيين (أو المحافظين المتطرفين) وهي الحركة 
التي رجحت كفتها كرد فعل على تطرفات المعتزلةء وإن كان ذلك لم يلغ 
البحث عن طرق للتوفيق بين العقل والإيمانء وتلك مسألة أخرى من المسائل 
التي تثير توترا دائما في الإسلام. ولقد دعم رد الفعل هذاء التدخل الكبير 
الثاني في مجال الفكر الديني من قبل الحكومة؛ لكن الشريعة الإسلامية 
جنبت كليهما. وقد وصل الفقه الإسلامي إلى ذروة تطوره حوالي عام 800 
للميلاد وشهد القرن التالي استنباط التفاصيل وفي أوائل القرن العاشر 
شعر العلماء من مختلف المدارس*)ء أنهم وصلوا إلى نقطة تم فيها بحث 
جميع المسائل الأساسية وتم البت فيها بصورة نهائية؛ وهذا ما يسمى 
«بإقفال باب الاجتهاد» الذي نجم عنه وجوب اتباع التقاة المعترف بهم في 
كل مدرسة. وكان ذلك بداية فترة طويلة من التحجر العقائدي أو ما يقاربهء 
استمرت حتى القرن الحاضر حين تولى الأمر المشرعون المحدثون. على أن 
ذلك لم يكن السبب» بل أحد الأعراض الدالة على حالة عقلية نجمت عن 
الخوف من التفكك العقائدي. وكان لهذا الخوف ما يبرره في وقت كان فيه 
الإسلام السني في حالة من الخطر الذي يتهدده من قبل الحركة الشيعية 
المتطرفة للاسماعيليين ودعايتهم السرية. 

ها هنا أيضا نجد فاصلا زمنيا بين علم الكلام والشريعة الإسلامية OY‏ 
المذاهب الكبرى لعلم الكلام الإسلامي الكلاسيكي لم تتم صياغتها إلا في 
بداية القرن العاشرء وحتى في ذلك الحين لم يسمح علم الكلام بالاعتماد 


(*4) يستعمل الكاتب كلمة المدارس لما ندعوه «بالمذاهب» وقد احترمنا الكلمة اتباعا للترجمة 


الأمينة. 
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على عقيدة أحد التقاة المعترف بهم كأساس كاف للإيمان» بل كان يصر 
على القناعة الشخصية. ولكن الأهم من كل هذا هو أنه منذ أوائل القرن 
الحادي عشر فصاعدا نلاحظ ذلك الركود العام في الحياة الفكرية للمسلمين 
الذي ذكرته سابقاء وكان ذلك ينطبق أيضا على الحياة الأدبية بحيث إنه لا 
جدوى من أن نبحث عن أي سبب محدد لذلك في أي من فروع العلوم 
الدينية. ولم يخل الأمر بالطبع من بعض الكتاب والشعراء المتميزين» غير 
أن الإبداع كان معدوماء وكانت النماذج الكلاسيكية الكبيرة تقلد المرة تلو 
المرةء ولم تكن أحكام القيم السائدة توضع موضع التساؤل. 

وجاءت نقطة تحول أخرى لا بالنسبة لعلم الكلام فقطء بل بالنسبة 
للشريعة الإسلامية والآدب العربي عام 1517( وذلك عند احتلال العثمانيين 
لمصرء الآمر الذي جعل القسطنطينية أو إستامبول المركز الجديد للقسم 
الشرقي المركزي من العالم الإسلامي» ونتج عن ذلك إحياء جديد في هذين 
المضمارين. لكن هذا أيضا انتهى بصورة تدريجية إلى أن حدثت بداية 
جديدة في الأدب العربي خلال القرن الماضيء وفي الشريعة الإسلامية عن 
طريق التشريع الحديث منذ العقد الثاني من القرن الحالي فصاعدا . على 
أن هذه التطورات تقع خارج نطاق هذا الْمؤلّف. ولم يتناول هذا الإحياء ele‏ 
الكلام الإسلامي حتى الآن. 


Samia wid! الصورة‎ 
O aA) والدراسات‎ 
A 


| -العصور الو سطى: الصراع بين عالمين: 

كان المسلمون يشكلون تهديدا للعالم المسيحي 
الغربي قبل أن يصبحوا مشكلة بزمن طويل. فقد 
حدث (في نظر الأوروبيين في مطالع العصور 
الوسطى) تحول في القوى في الأقسام البعيدة من 
الشرق؛ وقام شعب On Sha‏ (هم العرب أو 
C Lu al‏ عرف بالسلب والنهب-وهو علاوة 
على ذلك شعب غير مسيحي-فاجتاح وخرب أراضي 
ial;‏ وانتزعها من قبضة المسيحية (من أجل 
مناقشة مفصلة للنواحى السياسية والعسكرية لهذه 
الأحداث التاريخية انكلو NET‏ الرابع). ولقد 
وصلت الكارثة أخيرا إلى إسبانيا والشواطى 
الإيطالية وبلاد الغالء وكانت موجة البرابرة الغزاة 
ذاتها هي دائما المسؤولة. وعندما قام بيد O9 Joost!‏ 
(Venerable Bede)‏ بمراجعة التاريخ الكنسي للانجليز 
قبيل وفاته عام 735م لخص الأحداث الأخيرة بهذه 
الكلمات: «في ذلك الوقت قام الوباء الموجع المتمثل 
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بالسراسنة (المسلمين) بتخريب مملكة بلاد الغال بعد مجازر أليمة وبائسة, 
لكنهم gle pu‏ ما لقوا عقابهم الذي يستحقونه على غدرهم7". 

يبدو أنه لم تطرح إلا أسئلة قليلة عن هذا dl‏ فهم في أعين البلاد 
المسيحية في الغرب عبارة عن مجرد كارثة. مثلهم كمثل الشعوب البربرية 
الأخرى. ولم يكن للحملات التي كانت تتراوح بين النجاح والفشل والتي 
كانت تشن على حدود إسبانياء Ley‏ فيها حتى التحالفات مع الأمويين المنشقين 
الذين كانوا يأتون أحيانا إلى اكس لا شابل طلبا للمساعدة. كما لم يكن 
للقتال ضد الغزاة في بلاد الغال وضد القراصنة في سواحل بروفانس 
وكورسيكا وسردينيا وإيطالياء ولعمليات أخرى من مثل نزول بونيفاس لوكا 
في تونس الأغالبة عام 828م: كل هذه الأمور لم يكن لها تأثير يذكر في 
موقف الفرنجة الأساسي. لقد كان المسيحيون قد سمعوا بالسراسنة (العرب) 
قبل الإسلام بزمن طويل؛ وعندما غير السراسنة دينهم لم يكد أحد ياحظ 
ذلك في بادئ الأمر. فمثلا يذكر تاريخ للعالم يعود إلى القرن الرابع أن 
السراسنة كانوا يحصلون «بقوة القوس والنهب على ما يحتاجون إليه في 
الحياة». ولم يكن هنالك أي حاجة للمزيد من المعلومات عنهم. فكان 
الباحثون وحدهم هم الذين يتجادلون حول اسمهم المشتق من ساره؛ زوجة 
إبراهيم» برغم أنهم من سلالة هاجرء كما يدل على ذلك اسمهم الثاني 
wAgareniy‏ وهاجر هي الأم التي طردت إلى الصحراء مع ابنها إسماعيل. 
هذا التضارب كان مشكلة... 


المسيحيون في إسبانيا المغربية المعروفون باسم (المستعربين) «The Mozarabs‏ 
ذلك أن سيطرة المسلمين السياسية التي كانوا يعيشون في ظلها أطلقت 
العنان لمؤثرات ثقافية عربية أضرت بالدين المسيحيء لذا فقد كان لابد لهم 
من أن يكوّنوا صورة أوضح. Oly‏ لم تكن أكثر ABs‏ عن أسيادهم وعن أفكار 
أسيادهم.وكما هو الحال في جميع الأراضني الشاضعة للاحتلال في الشرق, 
فقن انتشرت أساطير مشوهة ومهيتة بين عامة الشعب من المسيحيين 
اهود TuS‏ يعطن الأنطباعات السيديسة الماشكة عن الاتصالات 
ag Gaga‏ انيف y‏ كان ,عدف pala]‏ السيعين og d‏ مل 
يوحنا الدمشقيء كان Bas‏ العلماء في الغرب of‏ يتشروا تحليلهم الالام 


الصورة العربيه والدراسات الغربيه الإاسلاميه 


لكي يقاوموا ما يمكن أن يكون له من تأثير. لكن الحماسة العدائية التي 
أظهرها أمثال أبولوجيوس والفاروس وأتباعهما في الفترة القصيرة الممتدة 
بين عام 850 ale g‏ 859م: ومحاولاتهم غير المجدية لإقناع طبقة الكهنوت 
المسيحية وعامة الشعب المسيحي (بالمقاومة) وتعطشهم للاستشهاد. كل 
هذا حال دون بذل الجهد الفكري اللازم لمعرفة خصومهم وفهمهم” . 

وفي القرن الحادي عشر أصبحت صورة العالم الإسلامي أكثر Ads‏ 
ويعود ذلك لأسباب واضحة إلى حد ما. فقد كان النورمنديون والهنغاريون 
وبعض السلافيين قد اعتنقوا الديانة المسيحية. وبقي العالم الإسلامي هو 
العدو الرئيسي. ولم تعد المعارك التي شنت ضده في إسبانيا وجنوب إيطاليا 
وصقلية معارك دفاعية محضة. فقد أخذ التقدم المسيحيء برغم بطثه 
وعدم تباتهء يؤدي إلى المزيد من العلاقات السياسية وحتى الثقافية مع 
الشعوب المغلوبة. فلقد انقضت أيام الحروب المحلية: كانت أوروبا كلها 
تتحرك لتقاتل جنبا إلى جنب مع الإسبان لاستعادة الأراضي المحتلة 
P" c Reconquista)‏ وكان لابد للوحدة المسيحية التي أشاد بها الباباوات من 
أن تدعم عن طريق المشاريع الضخمة التي كانت تجري بانتظام تحت 
الإشراف البابوي-فأي واجب مشترك يمكن أن يكون أكثر حفزا من استرداد 
الأراضي «Reconquista»‏ إذا كان بالإمكان نشره في جميع أنحاء عالم البحر 
الأبيض المتوسطء وهو عالم كانت المدن التجارية الإيطالية تعمل فيه بنجاح 
متزايد في الحقل الاقتصادي؟ 

لقد برزت صورة الإسلام؛ ليس كما قال البعض بنتيجة الحروب الصليبية. 
بقدر ما برزت نتيجة الوحدة الأيديولوجية التي تكونت ببطء في العالم 
المسيحي اللاتيني» وقد أدت هذه الوحدة إلى رؤية أوضح لمعالم العدوء كما 
أدت إلى تضافر الجهود نحو الحروب الصليبية. وفي القرن الحادي عشرء 
وبنتيجة زيارات الحجاج المتزايدة في العدد وفي التنظيم للأرض المقدسة 
(في فلسطين) والتي كانت قد تحولت إلى هجمات مسلحة ضد «البدو 
أصحاب السلب والنهب» توطد (لدى الأوروبيين) المثل (الذي يمكن أن 
يحتذى) للدخول إلى الأرض المقدسة. كما أن القيمة الأخروية للقدس» 
وللقبر المقدس الذي دنسه وجود الكفارء والقيمة التطهيرية للحج؛ والفكرة 
القائلة بأنه من الواجب تقديم العون للمسيحيين الشرقيين الذين أذلواء 
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كانت كلها من الأمور التي أدت إلى جعل الحملة على الأرض المقدسة واجبا 
مقدسا يوضع نصب أعين المؤمنين. 
وهكذا بعد أن أصبح القتال أكثر تركيزا وتوجيها كان لابد من إعطاء 
العدو صفات أوضح وأدق» وكان لابد من تبسيط صورته وإعطائها طابعا 
نمطيا. كان «السراسنة» بالنسبة للحجاج مجرد أعداد زائدة لا وجود لها 
ومجرد كفار تافهين» حكام بحكم الأمر الواقع يتحرك المرء بينهم بلا 
مبالاة. ولا تزال قصة ga‏ شارلمان» الخرافية الهجائية التي ألفت بين 
القرن الحادي عشر أو أوائل الثاني عشر تظهر الإمبراطور متجولا في 
القدس دون أن يحتك بسكانها . إلا أن «أنشودة رولاند» التي تعود إلى الفترة 
نفسها والتي تشبه ca A‏ السابق من حيث الروح Agel SN‏ تكشف عن 
إسلام قوي وغني يهب حكامه لمساعدة بعضهم بعضاء وإن يكن ذلك يحدث 
بالاستعانة بجماعاتهم الوثنية من المرتزقة بين نوبيين وسلاف وأرمن وزنوج 
وآفار Avars‏ وبروسيين وهون وهنغاريين «(Roland 3220 ff)‏ لكنه على كل 
حال إسلام متحد في عبادة محمد و ترفاغانت @P(Tervagant)‏ وأبولو. 
وانطلق روجر دي هوتفيل Hauteville)‏ عل (Roger‏ (النورمندي) لاستعادة 
صقلية عام 1060( ودخل الفونسو السادس طليطلة ale‏ ۱085ء ودخل غوفري 
دي بويون (Geoffroy de Bouillon)‏ القدس عام 9 . وقد أدى فتح هذه 
الجبهات الثلاث إلى اتصال وثيق مع المسلمين. فأخذت صورة الإسلام 
تتشكل وتصبح بالتدريج أكثر وضوحا ودقة. على أنه كان لابد لهذه الصورة 
أن تتأثر لعدة قرون بتشويهات المنافسة الأيديولوجية التي لابد منها. 
وفي الواقع لم تكن لدى أوروبا المسيحية صورة واحدة عن العالم المعادي 
الذي كانت في صدام معهء بل كانت لديها عدة صور. فحتى ذلك الحين كان 
العلماء قد عالجوا بصورة رئيسية المفاهيم الأوروبية للدين الإسلاميء أما 
الآن فقد انتصب أمامهم العالم الإسلامي برمتهء فكان ذلك حيرة وصدمة 
لهم. ويمكن أن نميز بصورة تقريبية ثلاث نواح لرد فعلهم إزاءه. فقد كان 
العالم الإسلامي قبل كل شيء بنية سياسية-أيديولوجية عدائية. لكنه كان 
أيضا حضارة مختلفة؛ وإقليما اقتصاديا غريبا . هذه النواحي المختلفة كثيرا 
ما أثارت اهتماما متفاوتا وردود فعل مختلفة. حتى لدى ذات الناس أنفسهم. 
كانت الانقسامات السياسية للمسلمين معروفةء وكثيرا ما كانت هذه 
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المعرفة مستقاة بصورة مباشرة. ولكن كان هنالك إدراك أنه يوجد وراء هذه 
الانقسامات تضامن أساسيء Oly‏ الوحدة يمكن أن تعود في أي وقت ضد 
العالم المسيحي؛ وأن هنالك مواقف وعقيدة مشتركة تشكل لب هذه الأخوة. 
كانت الدول الإسلامية تشكل مجموعة معقدة من القوى المعاديةء وكثيرا ما 
كان يمكن الاستفادة سياسيا من المنافسات القائمة بينهاء فقد كان من 
الممكن إقامة تحالف مع إحداهاء وكان باستطاعة المسيحيين في بعض 
الأوقات الدخول في خدمة الحكام المسلمينء كما هو مذكور في «أغنية 
رولاند». حيث كان شارلمان الصغير يخدم بإخلاص غالافر P'Galafre‏ ملك 
طليطلة المسلم ويتزوج ابنته (التي تتحول إلى الدين المسيحي طبعا). مثل 
هذه الأمور كثيرا ما كانت تحدث في إسبانيا وفي الشرق» على أن العداء 
ظل كامنا وقابلا للتجديد دائما. 

لابد أنه كان لدى رجال الدولة وموظفيهم ومخبريهم وجواسيسهم صورة 
عن العالم الإسلامي لا نعرف عنها إلا القليل. ولابد أن هذه الصورة كانت 
أدق من تلك التي كونها المجادلون الدينيون وعامة الشعب. ولابد أن أقرب 
جيرانهم: وهم أسياد الأرض المقدسة؛ قد عرفوا أشياء كثيرة عن الانقسامات 
الداخلية للدول الإسلامية. لكن كنوز المعرفة تلك التي حصل عليها رجال 
الدولة والجنود المسيحيون في الشرق بقيت محصورة ضمن دائرتهم . وكانت 
القنصليات الغربية ترجع إليها فقط من أجل الحد الآدنى من حاجات 
سياستها الشرقية. فلم يكن هنالك طلب في الغرب لعرض مفصل لتاريخ 
الإسلام السياسي» كما أنه لم يكن يوجد أي اهتمام كبير بالمنازعات السياسية 
بين «الكفار». ولكن من جهة أخرى فقد أوجدت الحروب الصليبية حاجة 
كبيرة وملحة للحصول على صورة كاملة ومسلية ومرضية لأيديولوجية 
الخصوم. وكان رجل الشارع يرغب في صورة تبين الصفة الكريهة للاسلام 
عن طريق تمثيله بشكله الفج على أن تكون في الوقت نفسه مرسومة بشكل 
يرضي الذوق الأدبي الميال إلى كل ما هو غريب» وهو ميل يشكل سمة بارزة 
في جميع الأعمال في ذلك الوقت. كان الشخص العادي يريد صورة لأبرز 
السمات الغريبة التي أدهشت الصليبيين في تعاملهم مع المسلمين. 

وهكذا حدث أن الكتاب اللاتينيين الذين أخذوا بين عام 1100 وعام 
0 على عاتقهم إشباع هذه الحاجة لدى الإنسان العامي» أخذوا يوجهون 
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اهتمامهم نحو حياة محمد دون أي اعتبار ABU‏ فأطلقوا العنان «لجهل 
الخيال المنتصر» كما جاء في كلمات ر. و. ساوثرن .R.W.Southern‏ فكان 
محمد (في عرفهم) ساحرا هدم الكنيسة في أفريقيا وفي الشرق عن 
طريق السحر والخديعة وضمن نجاحه بأن أباح الاتصالات الجنسية. 
واستعملت أساطير من الفولكلور العالمي ومن الأدب الكلاسيكي ومن القصص 
البيزنطية عن الإسلام وحتى من المصادر الإسلامية (بعد تشويه باطل من 
قبل المسيحيين الشرقيين): كل هذه الأشياء استخدمت لتزيين الصورة. 
يحدثنا ساوثرن أن غيلبرت دونوجنت Guilbert de Nogent‏ اعترف بأنه لا 
deg‏ لذيه مصادن مكتوية: وأشار فقط إلى آراء العامة وآنه لا يوتجد لديه 
أي وسيلة للتمييز بين الخطأ والصواب. ثم قال في الختام بسذاجة تكشف 
عن الأساس الحقيقي لكل نقد الآيديولوجيين Y»‏ جُناح على الإنسان إذا 
ذكر بالسوء من يفوق خبثه كل سوء يمكن أن يتصوره المرء»9. 

وكما هو الحال دائما فإن الرؤية التي ترسمها الأعمال التي تخاطب 
عامة الناس لابد أنها قد أسهمت فى تكوين الصورة التى حفظتها الأجيال 
اللاحقة. أكثر من الرؤية التي تبينها الأفمال els‏ السكة E‏ والعلمية, 
ولقد قدر لهذه الصورة أن تزداد زخرفا فى الكثير من الأعمال الأدبية. فقد 
اختلطت الروايات المحضة التي كان gauss‏ الوحيد إثارة اهتمام القارئ 
على نسب A glara‏ بالعرض المشوه للعقيدة التي ألهبت حقد العدو ووصلت 
الملاحم إلى أعلى ديق ات ا ital ag‏ بعبادة الأوثان 
وهم الذين اتهموا المسيحيين بتعدد الآلهة والشرك. كان (في عرف تلك 
الملاحم) محمد هو صنمهم الرئيسيء وكان معظم الشعراء الجوالة يعتبرونه 
كبير آلهة السراسنة. وكانت تماثيله «حسب أقوالهم» تصنع من مواد غنية 
وذات أحجام هائلة. وكان يرافقه أعداد متفاوتة من المريدين يصل عددهم 
إلى 700 لدى كاتب ألماني في القرن الثالث عشر وهو در شتريكر Dar‏ 
te O Sticker‏ يران ولاه المزيدين PUT‏ وربما حسب النمط المسيحي. 
ثالوث ينضم فيه ترفاغانت (Tervagant)‏ وأبولو إلى محمد ليعبدوا في الكنيس 
اليهودي (وبذا يجعلون الإسلام أقرب إلى الدين اليهودي غير المقبول لديهم 
أيضا)ء أو في ما يسمونه «Mahomeriesy‏ بالمحمديات (ويقصدون الجوامع) . 

ولا يلقى المرء موقفا موضوعيا إلا في مجال مختلف تماما لا يمت إلى 
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الدين الإسلامي إلا بصلة بعيدةء وأعني العلم بأوسع معانيه. فمنذ بداية 
القرن العاشر كان بعض الجماعات من الرجال قد حاولوا زيادة ذخيرة 
المعرفة النظرية عن العالم والإنسان؛ تلك المعرفة الموجودة في الكتب اللاتينية 
القليلة التي أمكن إنقاذها من حطام الحضارة القديمة. وكان الناس في 
هذه الجماعات القليلة قد علموا أنه كان لدى المسلمين ترجمات عربية 
للأعمال الأساسية للعالم القديم» وأنهم كانوا على اطلاع على مؤلفات 
كاملة في العلوم التي كانت تعتبر أساسية. 

وهكذا ظهرت الترجمات اللاتينية لهذه الأعمال تدريجياء وانتشرت 
ثروة العرب العلمية. بحيث وصلت إلى إنجلترا واللورين وساليرنو وخصوصا 
إلى أسبانيا حيث كان الاتصال يجري بسهولة أكثر. ثم أخذت أعمال الترجمة 
تنمو وأصبحت أكثر تنظيما في ذلك البلد بعد سقوط مدينة طليطلة العظيمة؛ 
وهي أحد مراكز النشاط الفكري هناك عام 1085 . وبالطبع لم يجر 
البحث في المخطوطات العربية عن صورة الإسلام أو العالم الإسلامي؛ بل 
عن المعرفة الموضوعية للطبيعة. ومع ذلك كان لابد من أن تتوافر بعض 
المعلومات عن المسلمين أصحاب هذه المعرفةء وكذلك توطدت الصلات مع 
المترجمين الذين استفيد من خدماتهم وكانوا من «المستعربين» أو اليهود, أو 
في بعض الأحيان من المسلمين ممن لديهم معرفة واسعة ومباشرة بالعالم 
الإسلامي. 

كان لابد أن تنتشر من خلال هذا الطريق معرفة أكثر دقة عن هذا 
العالم» وها هنا يجب أن نجد التفسير لما ورد في النصف الأول من القرن 
الثالث عشر من ملاحظات تبرز بدقتها الموضوعية. وسط ذلك السيل من 
كتابات التسلية الخيالية. ونجد البرهان على ذلك في «بدرو دي ألفونسو 
«Pedro de Alfonso‏ وهو يهودي إسباني جرى تعميده عام 1106 وأصبح طبيبا 
لهنري الأول ملك إنجلترا. فقد قام بترجمة كتب عن ALAN‏ كما كتب dol‏ 
كتاب يحتوي على معلومات لها بعض القيمة الموضوعية عن محمد والإسلام. 

ويلتقي تيار الاهتمام الفكري هذا بالإرث العلمي الإسلاميء مع تيار 
حب الاستطلاع عن الإسلام: الذي ساد على المستوى الشعبي» يلتقي التياران 
في ذلك الجهد المرموق الذي ald‏ به بطرس الموقر Peter the Venerable‏ 
رئيس رهبان كلوني (Cluny)‏ )1156-1094( تقريباء من أجل الحصول على 


تراث الإسلام 


معرفة علمية موضوعية عن الدين الإسلامي ونقل هذه المعرفة (لأوروبا). 
ويمكن أن نتبين عدة أسباب لهذا المشروع الذي يدعو إلى الدهشة. فقد 
كانت من بين أسباب تلك المعرفة التي اكتسبهاء بصورة غير مباشرة على 
الأقل, خلال زياراته لأديرة رهينته في dalal‏ عن القضايا الإسلامية 
وعن نشاط التراجمة. ومنها أيضا اهتمامه بمحاربة الهرطقات (حسب 
رأيه) المتمثلة باليهودية والإسلام. عن طريق الحجج الفكرية السليمةء وإن 
يكن ذلك بجدية ومحبة إزاء الأفراد «الضالين» بما ينسجم مع شخصية 
رئيس رهبان كلوني» وكما أظهر هو نفسه في عدة مناسبات آخرى» ولقد 
كان كذلك مدركا بعمق للأخطار التي كانت تواجهها الكنيسة في عصر 
تميز بالاضطراب الفكري والانشقاق. لذلك فقد رغب أن يسلح الكنيسة 
ضد هذه الأخطار منطلقا من اعتقاده الشخصي ومن كونه رئيسا لرهبنة 
مكرسة لهذا الهدف. وبسبب من طبيعته الشخصية وريما أيضا بسبب من 
الضوء الخافت الذي انبعث من الاتجاهات الفكرية الجديدة التي كانت لا 
تزال محدودة GLE!‏ فقد أراد أن تكون أسلحة الكنيسة قويةء لكنه لم يكن 
يريد أن تتصدع المحبة الواجبة على كل مسيحي مثالي نحو جميع الناس 
الطيبين. ولعله كان مدفوعا بصورة لاشعورية بفضول متجرد كان يخجل 
منه فكان يخفيه حتى عن نفسه. 

كان بطرس يعلم أن مبادرته لن تفهم كما يجب وكان من شأن الطريقة 
التي قوبلت بها خصوصا من قبل صديقه وخصمه في بعض الأحيانء 
برنارد دي كليرقو «B. of Clairvaux»‏ أن تؤكد وجهة نظره» ففي تبريره نراه 
يستعمل الحجج نفسها التي كانت تستعمل دائما ضد هجمات «المناضلين 
المكافحين» من قبل المنظرين الفكريين الذين يترفعون: أو يبدو أنهم يترفعون, 
عن النزاع المعاصرء أو على BY‏ ينظرون إليه بشيء من التجرد : 

«إذا كان عملي يبدو عديم الفائدة لأن العدو يبقى منيعا ضد مثل هذه 
الأسلحة.ء فإني أجيب أنه في بلاد ملك عظيم تكون بعض الأشياء من أجل 
الحماية وأخرى للزينةء وأخرى أيضا للفرضين معا. لقد صنع سليمان 
المسالم أسلحة للحماية لم يكن هناك حاجة إليها في أيامه. وقام داود 
بإعداد الزينة للمعبد» وإن كان استعمالها متعذرا في أيامه... وهذا العمل 
كما oli‏ لا يمكن أن يقال إنه عديم الفائدة. فإذا تعذر هداية المسلمين 
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الضالين به فإن العلماء الذين يقارون على العدالة يجب آلا يفوتهم تحذير 
آولئك الضعفاء من أفراد الكنيسة الذين يروعون أن يثأروا عن غير ما 
قصد بالقضايا Oa gll‏ 

لذا نجد أن بطرس الموقر قد شكل في إسبانيا جماعة من التراجمة 
يعملون كفريق واحد. wily‏ روبرت أوف كيتون «R. of Ketton»‏ الإنجليزي 
ترجمته للقرآن عام 1143 وترجم الفريق مسلسلة من النصوص العربية 
وأعدوا مجموعات خاصة بهم تعرف باسم مجموعة كلونيك وتحتوي على 
ol aside.‏ تنس ولد تفوت | a e‏ رج واا da Las‏ 
ولكنها لم تستخدم إلى الحد الذي كان يمكن أن تستخدم i‏ وإنما اقتصرت 
الاستفادة منها على تلك الأجزاء التي كان لها فائدة مباشرة وفورية في 
المناظرات» فكان يستشهد بها دون تعليق. ومن سوء الحظ أن المادة التي 
تضمنتها المجموعة لم تستخدم كأساس لزيد من الدراسة المتعمقة للإسلام: 
إذ لم يكن أحد مهتما بمثل هذه الدراسة. فلم يظهر أن لها فائدة في 
الصراعات الجارية. خصوصا أن الجدل الديني كان يستهدف مسلمين 
خرافيين كانوا يبادون بسهولة على الورق. وفي الواقع يبدو أن الهدف إنما 
كانكزوين السحيينى بجح اة nedad qala Got‏ 
للغرب اللاتيني لم تكن مشجعة على الاهتمام بمذاهب دينية في حد ذاتهاء 
كتلك التى كانت موجودة فى الشرق الإسلامى . 

وكان هفالك جال الخر se]‏ كيه هدة قاراك من cites ata‏ 
اللاتين فيه صورة أخرى للإسلام. صورة كانت مغايرة إلى حد بارز لمفاهيمهم 
الدينية المتحيزة. هذا المجال هو الفلسفة. في أول الأمر لم يكن هنالك 
qal) Said‏ بين الماسفة والعلوم الطبيعية ولد كانت كتب العلوهالظبيعية 
GY doles canali‏ كمل n; Ley Ana cal jaa‏ أن تسهيه الآن gala)‏ 
البحث العلمي؛ أي مؤلفات في المنطق ونظرية الإنسان والكونء وكان الكتاب 
الوسوعيوق آنفسوم كن غالجرا هذه الواضيع الأشيرة: خصوضا أرسطو 
ad‏ اف سيداء وک oll cin‏ لاقني على Aes peat olas‏ 
ضفي القرن الثاني عشر كان مؤّلفه المختصر (Categories) «ci all»‏ وكتاب 
«العبارة» «L’ Interpretation»‏ معروفين من خلال ترجمات لاتينية قديمةء قام 
بها بويثيوس (Boethius)‏ في حين أن بقية أعمال أرسطو أخذت تعرف 
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ببطء» ولكن من قبل عدد محدود جدا من الناس» ومن خلال ترجمات 
جديدة عن الأصل اليوناني مباشرة. فقد ذهب جيرارد دي كريمونا Gerard)‏ 
(of Cremona‏ )1187-1114 تقريبا) إلى طليطلة Ux‏ عن ترجمات عربية 
للنصوص اليونانيةء التي كان يرغب في ترجمتهاء وبذلك يضيفها إلى حصيلة 
الفلسفة الغربية""' . وفي نفس الوقت جرى البدء في ترجمة «كتاب الشفاء» 
وهو موسوعة ابن سينا العظيمة. وفي عام 1180 اكتملت المجموعة الأولى 
من مؤلفات ابن سينا الفلسفية وأخذت تروج في Lag yal‏ وكان تأثيرها 
بالغا وتبعها ترجمات لفلاسفة آخرين بتلاحق سريع. 

وهكذا أخذت تتشكل في أذهان المفكرين الغربيين صورة أخرى للعالم 
الإسلامي بوصفه مهدا لفلاسفة عظام. وكانت تلك صورة مضادة تماما 
للصورة السابقة. صورة الكيان السياسي الذي يسيطر عليه دين معاد 
ومغلوط» وهي الصورة التي خلقتها الخرافات السخيفة والكريهة في أذهان 
الناس» وكان من الصعب التوفيق بين هاتين الصورتينء واستطاع علماء 
اللاهوت الفلاسفة أن ينقلوا إلى المسيحية ما كان يذكره ابن سينا عن 
الحضارة الإسلامية. فمثلا استخدم روجر بيكون R. Bacon‏ )1292-1214 
تقريبا) من أجل تفخيم منصب الباباء ما ذكره ابن سينا عن الإ. 2" 
الإسلامي. وبدا أن السراسنة أمة فلسفية في بعض النواحي. بل لقد جاء 
وقت كان لفظ «الفيلسوف» يعني فعليا «المسلم" كما هو الحال بالنسبة 
إلى أبلارد Abelard‏ (الذي توفي عام ۱۱42ء والجدير بالذكر أنه كان صديقا 
لبطرس الموقر). وبعد ذلك يقرن واحد كان توما الأكويني T. Aquinas‏ 
يستهدف السراسنة بالفعل عندما كتب دراسته الكبيرة المسماة Summa‏ 
Contra Gentiles‏ (خلاصة ضد الأعاجم)ء وهي دراسة يرغب في أن يبرهن 
فيها على النظريات المسيحية في ضوء العقل فقط «لأن بعض الناس مثل 
المسلمين والوثنيين لا يتفقون معنا فيما يتعلق بسلطة الكتاب المقدس». ومن 
المعروف أن هذا المؤلف CaS‏ حوالي 1264-1261 «Us‏ على طلب سان ريمون 
دي «St. Raymond of Bennafort galau‏ وهو «من المتحمسين لنشر الدين بين 
السراسنة i‏ وذلك لكي يستخدمه في بعثاته التبشيرية في إسبانيا. 

على آن allel!‏ الاسلامي ام يكن يكير plata‏ الآسياب سياسية أو 
عسكرية فقط. أو من وجهة نظر دينية أو علمية. فقد أثار أيضا اهتمامات 
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متعددة في الأذهان التي تتوق إلى القصص الغريبة والعجيبة. ها هنا أيضا 
أدى توسع الاتصالات التي تلت استعادة إسبانيا واحتلال صقلية الإسلامية 
وإقامة دول لاتينية في الشرق إلى نشوء الحاجة إلى معرفة أكثر تفصيلا 
ودقة. على أن هذه المعرفة لم تبدد النظرة المبسطة للاسلام كدين كما لم 
تبددها قصص التسلية الأدبية العجيبة التي كانت واسعة الانتشار. ومع 
ذلك فقد تم الحصول على الكثير من المعلومات. الصحيحة في معظمهاء 
حول جغرافية العالم الإسلامي ومناخه ومدنه وحكومته ونباتاته وحيواناته 
وإنتاجه الزراعي والصناعي. كما توافرت معلومات عن عادات «السراسنة» 
والبدو. ثم عن التتر أي المغول. 

هذه الدوافع ذاتها أدت إلى المحاولات الأولى للبحث التاريخي. ففي 
القرن الثاني عشر ضمن غود فري أوف G. of Viterbo gia‏ وهو سكرتير 
الأباطرة (UI‏ صورة وصفية دقيقة لحياة محمد (ص) في تاريخ العالم 
الذي Pari‏ وفي بداية القرن التالي كتب الكردينال رودريغو خيمنس 
Rodrig Ximenes‏ وهو رئيس أساقفة طليطلة أول تاريخ للعرب يؤلف في 
الغرب» مبتدئا بمحمد والخلفاء الراشدين ولكنه اهتم بصورة أساسية 
بنشاطات العرب في CO SL‏ 

وكان هنالك دافع آخر أدى إلى زيادة المعلومات عن العالم الإسلامي. 
وهو الدافع الاقتصادي المتمثل في السعي وراء التجارة المريحة لأن العالم 
الإسلامي كان منطقة اقتصادية ذات أهمية أساسية لعدد كبير من التجار 
الأوروبيين. 

في أول الأمر كان التجار الغربيون يتاجرون مع الشرق الإسلامي من 
خلال وسطاء أجانب» يونان وسوريين» أو نصف أجانب مثل اليهود . ولكن 
منذ القرن التاسع استولت المدن الإيطالية التي كانت تحكم الحكم البيزنطي 
على هذه التجارة جزئياء مثل البندقية ونابولي وغايطا Gaeta‏ وأمالفي التي 
أصبحت مستقلة بصورة تدريجية (انظر الفصل الخامس). كذلك أخذ 
الإسكندينافيون يقومون بدور مهم» وكان من جراء اعتناقهم للدين المسيحي 
أنهم أصبحوا يدورون في فلك العالم المسيحي الغربي. وأخيرا انضمت 
بقية شعوب العالم المسيحي إلى المجموعة. وقد أدى ذلك إلى عدد من 
الأعمال المشتركة الصغيرة التي قربت ما بين العالمين. فقد راجت العملة 
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المغربية أو نسخ عنها في الغرب» واستعملت أنواع معينة من العقود التجارية 
الشرقية. وكان Sol‏ من قابله التجار الغربيون بين السراسنة هم القراصنة 
المسلمين الذين كانوا يرهبونهم. لكن الإيطاليين في المقام الأول سرعان ما 
أصبحوا على درجة من القوة استطاعوا معها تجنبهم ثم الصمود أمامهم, 
ثم مهاجمتهم فيما بعد. ولكن كان يحدث في معظم الأحيان أنهم كانوا 
يتصلون مباشرة بنظرائهم سواء من المسلمين أو المسيحيين الشرقيينء وذلك 
بعد حصولهم على ضمانات الأمان (انظر حول موضوع الأمان الفصل 
الرابع فيما بعد). وقد أدى ذلك إلى اتصالهم بموظفي الجمارك وغيرهم 
من صغار الموظفين: إلى أن وصلوا إلى موظفين من ذوي المراتب العالية 
وذلك مع اتساع نطاق عمليات التبادل وأهميتها وازدياد قوة العالم الغربي. 
وبعد فترة وجيزة أصبحت التجارة تتطلب اتصالات على المستوى الحكومي. 
فكانت التحالفات التي جرت بين مدن كامبانيا DANN «(Campagna)‏ 
أمالفي وبين السراسنة. تقوم على fis‏ هذا المستوى. وذلك برغم تهديدات 
البابا وعروضه dale‏ وبرغم تفجع الإمبراطور لويس الثاني الذي كان 
يرى of‏ نابولي قد تحولت أمام ناظريه إلى باليرمو أخرى أو مهدية gS‏ 
وفي بداية القرن الحادي عشر لابد أنه كان للأمالفيين من الاتصالات مع 
فلسطين ما أتاح لهم أن يعيدوا بناء كنيسة سانتا ماريا دولاتينا في القدس 
التي كان الخليفة الفاطمي الحاكم قد هدمهاء وأن يقيموا سوقا سنوية 
هناك في الرابع عشر من شهر سبتمبرء وفي هذه السوق كان يسمح للجميع 
بعرض بضائعهم مقابل دفع قطعتين ذهبيتين'. ولعلهم أيضا شغلوا حيا 
من أحياء أنطاكية قبل الحملة الصليبية الأولى. وبالطبع ازدادت هذه 
الاتصالات من حيث الكمية والأهمية بعد الحروب الصليبية. ونحن نعلم 
كيف أن هذه المحطات التجارية الإيطالية تكاثرت وأصبحت تلعب دورا 
متزايد الشأن. ومن البديهي أنه بغض النظر عن درجة تمسك التجار 
الأوروبيين بدينهم المسيحي فإن من كانت له منهم علاقات تجارية مع العالم 
الإسلامي لم يكن باستطاعته أن يشاطر الجماعات الأوروبية أفكارها 
السطحية الرائجة حول العالم الإسلامي. ولدينا شهادات متفرقة ولكن 
مهمة عن وجود علاقات ودية بين التجار المسيحيين والمسلمين'. 

وقد نشا هذا التقدير أيضا في سياق آخرء في القتال الذي دار بين 
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الصليبيين والسراسنة في الشرق. فبالرغم من كل الكراهية كانت هناك 
مناسبات كان فيها الصليبيون يسلمون بأن العدو نفسه يعترف بالقيم التي 
كان الناس يبدون لها تقديرا رفيعاء بفضل ما تعلموه من فروسية العصور 
الوسطى. فلقد أعجب أحد الصليبيين الإيطاليين الذي دون انطباعاته عن 
الحملة الصليبية الأولى بالشجاعة والحصافة والصفات العسكرية لدى 
الأتراك (يقصد المسلمين) في معركة دوريليوم *)Dorylaeum‏ التي اشترك 
فيها عام 1097 . فكما جاء في أقواله كان التقدير متبادلا بين الطرفين, 
ويقول الأتراك «إنهم ينتمون إلى عرق الفرنجة ويؤكدون أنه لا يحق cA‏ 
باستثنائهم واستثناء الفرنجة أن يدعو نفسه فارسا». ومع أنه (صاحب 
الكلام) كان يدرك ما يحتاج إليه المرء من جرأة لكي يكتب هذه الكلمات: 
Veritatem dicam quam nemo - audeb it prohibere»‏ « (ومعناها : «إني سأقول 
الحقيقة التي Y‏ يستطيع أحد أن يمتنع عن سماعها* فقد أضاف بعد 
ذلك قائلا: «لو آنهم تمسكوا بدين المسيح لما وجد من يضاهيهم في القوة 
والشجاعة أو في فن OD yal‏ 

وبعد قرن من ذلك أثار العدو الأكبر صلاح الدين إعجابا واسع الانتشار 
بين الغربيين. فقد شن الحرب بإنسانية وفروسية؛ برغم قلة من بادلوه هذه 
المواقف» وأهمهم ريتشارد قلب الأسدء وفي الفترات التي كان يتوقف فيها 
القتال في حصار Ie‏ )1191-1189( كانت القوى المتحاربة قوى AS Ths‏ كان 
الجميع فيها يرقصون ويغنون ويمرحون معاء ناهيك عن أن النساء الساقطات 
اللواتي جئّن من أوروبا للترفيه عن الصليبيين كن يسارعن إلى تقديم 
خدماتهن إلى بعض المسلمين* . 

وفي مثل هذه الأجواء نشأت حكايات خيالية أعادت للسلطان الأيوبي 
مجده Das s‏ وذلك بعد فترة كان فيها هذا السلطان غير مرضي عنه 
إلى حد ما في الأوساط الصليبية (بسبب قصص لا شك أن مصدرها هم 
مسيحيو المشرق الذين عرفوا البلاد حق المعرفة). 

ووصل الأمر إلى حد أنه في القرن الرابع عشر ظهرت قصيدة طويلةء 
جرى العرف على تسميتها «صلاح الدين» وأعيدت فيها صياغة حوادث 
الأساطير القديمة السابقة©. ذلك GY‏ فارسا من هذا الطراز الرفيع 
يجب بالضرورة أن يصبح منتميا إلى الآسرة المسيحية. وهكذا قيل إن أمه 
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هى الكونتيسة يونثيو Countess of Ponthieu‏ التى تحطمت سفينتها على 
الساخل الصبري: راه مو i adi‏ البديسية وهو هلك هراهن انوت . 

ببالطريقة مها aad‏ اقترض نيدن اتخات dis TL al]‏ 
fis‏ زنكي وقليج أرسلان هي من أصل مسيحي» ثم فيما بعد نسب توماس 
بيكيت T. Becket‏ إلى أم مسلمة . والواقع أنه كان صحيحا أن زيجات قد 
تمت بين بعض الأسر الحاكمة من الأوروبيين والمسلمين. 


2- نمو وذبول صورة (للإسلام) أقل عداء 

إن تراكم المعلومات الصحيحة عن الإسلام وأصوله وكذلك عن الشعوب 
الإسلاميةء والاتصالات المتزايدة على الصعيدين السياسي والتجاريء 
والتقدير الذي نشأ عن ذلك في بعض الأحيان؛ والتقدير العميق للمذاهب 
العلمية والفلسفية التي صدرت عن البلاد الإسلاميةء كل هذه الأمور انضافت 
إلى التطور الداخلي البطيء للعقلية الغربيةء وأدت إلى إحداث تغيير في 
الزاوية التي أصبحت تنظر من خلالها إلى العالم الأجنبي. لكن العنصر 
الأساسي في هذا التطور كان تحول العالم اللاتيني والاتجاهات العربية 
نحو علمنة الأيديولوجيات؛ 

sala‏ طرا على الصورة «الهجوميّة الوحشية لعدو شيطائي» تغي رشدريجي: 
ليبرز بدلا منها مفهوم أدق في ظلاله؛ على الأقل في بعض الأوساط. OY‏ 
الصو A‏ ورت فى عقول aal‏ قي lel‏ الصو ql clas‏ 
Lato‏ الأدب الشعبي بالرعاية كانت لا تزال 535 في عقول الجماهير. 
وبالطبع لم يكن مفهوم نسبية الأيديولوجيات معروفا حتى ذاك الوقت إلا 
في حالات متفرقة؛ مثل حالة تلك الشخصية المحبة للإسلام والمهتمة بالعربية 
وهي الإمبراطور فردريك الثاني (النورماندي) من أسرة هو هنشتاوفن 
الذي كان يناقش المسلمين في أمور الفلسفة والمنطق والطب والرياضيات 
والذي AB‏ بعبادتهم الإسلامية وأقام في لوسيرا Lucera‏ مستعمرة من 
السراسنة الذين كانوا يعملون في خدمته؛ والذين كان لهم مسجدهم الخاص 
مع جميع مرافق الحياة الشرقية. 

وحين ala‏ البابا غريغوري التاسع Greogory IX‏ بطرد فردريك الثاني من 
الكنيسة عام 1239 فقد اتهمه من بين ما اتهمه به من الخطايا ومن مظاهر 
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الود تجاه الإسلام» بأنه كان يؤمن جازما بأن العالم وقع فريسة لخداع 
ثلاثة من الدجالين وهم رسل 09s gl‏ وقد تكون التهمة لا أساس لهاء 
كما ادعى الإمبراطورء ولكن مجرد توجيهها يدل على الأقل على أن الموضوع 
الذي يبدو أن منشأه كان في العالم الإسلامي» كان واردا في ذلك الحين في 
أوروبا المسيحية أيضا. ويبدو أنه بعد ذلك بفترة وجيزة اتهم أحد كهنة 
تورناي بالتجديف نفسه0”. ولعل الصورة التي أبرزت للمسلمين والتي 
تجعلهم بالنسبة للمسيحيين نماذج للتقوى في عبادتهم وفضائلهم regal!‏ 
كما حدث PP) Lye‏ لعل هذه الصورة لم تكن سوى حيلة لجأ إليها الموجهون 
الأخلاقيونء أو لعلها شوكة بارزة من التيار المعروف المعادي للأكليروس في 
القرون الوسطى. وعلى أي حال فقد كان من شأنها تقوية الاتجاه الذي 
ينظر إلى المسلمين كأناس مثل غيرهم يعبدون الله بطريقتهم الخاصةء Oly‏ 
كانت (حسب الرأي المسيحي ذاك) طريقة خاطئة. 

هذا الموقف يتجلى بأوضح صورة-في عهد فردريك الثاني-في أعمال 
الشاعر المغني البافاري فولفرام فون ايشنباخ Wolfram Von Eschenback‏ . 
ففي قصيدته «فيلهالم» Willehalm‏ نراه يأخذ بحرية عن الملحمة الفرنسية 
التي تعود إلى أوائل القرن الثاني عشر وهي La Prise de L'Orange‏ (الاستيلاء 
على أورانج) حول حصار أورانج. لكن الشاعر يحاول أن يبدي في هذه 
القصيدة تفهما للقتال بين السراسنة والفرنجةء وكلاهما يتمتع بفضائل 
الفروسية. ونرى السيدة المسلمة الجميلة آرابيل Arabele‏ التي أصبحت هنا 
مسيحية باسم جيبورغ (Gyburg)‏ تنادي بالتسامح. ويعلق الشاعر على ذلك 
بقوله: «أليس خطيئة أن يذبح كالماشية أناس لم يسبق لهم أن سمعوا 
بالمسيحية؟ بل أقول إنها خطيئة محزنة؛ OY‏ جميع الناس الذين ينطقون 
بالاثنتين والسبعين لغة هم مخلوقات الله. وبالطريقة نفسها يغير «بارسيفال 
وولفرام» أجواء نموذجه» كريتيان دوتروي. ها هنا نجد والد بارسيفال 
جهموريت (Gahmuret)‏ يتوجه إلى الشرق ولكن ليس ضمن إطار الصليبيين 
على الإطلاق. بل نراه على النقيض ينضوي في خدمة مبارك بغداد Baruc)‏ 
Bagdad‏ الذي كان» كما كان وولفرام يعلم» القائد الروحي أو bb‏ المسلمين: 
«لقد جاءته الحياة في أنجوء. وفقدها أمام بغداد من أجل مبارك (الفقرة 
8). ويدفن في العاصمة الإسلامية على نفقة مبارك في قبر فخم حيث 
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يقدسه المسلمون ويبكونه. وبنتيجة نجاحات جهموريت الغرامية يظهر 
لبارسيفال أخ غير شقيق هو فيرفيتز (Feirefitz)‏ المسلم الشهم. ولقد sla‏ 
العلماء بعدة نظريات» بعضها في منتهى الجرأة. بخصوص مصادر وولفرام 
الشرقية (انظر حول هذا الموضوع الفصل السابع)ء وبغض النظر عن حكمنا 
على هذه النظريات يجب أن ننوه بأن كاتبنا يكتب بصورة صحيحة الأسماء 
العربية لمختلف الكواكب (الفقرة 782( وأنه يقول إن مصدره الرئيسي هو 
مخطوط إسلامي اكتشفه كيوث (Kyot)‏ الغامض في طليطلة ويعود إلى 
الساحر والمنجم فليجيتانس | (Flegetanus)‏ (الفلك التانى5) وأصله نصف 
مسلم ونصف يهودي. ومن الجدير بالذكر أن قمة الأسطورة التي سادت 
في العصور الوسطى. والمتعلقة بكس المسيح-وهي بمصادرها السلتية 
المعروفةء أرفع ما توصل إليه الأدب في التعبير عن العقلية المسيحية في 
العصور الوسطى- كانت ملحمة تتخللها العناصر الإسلاميةء وهي مليئة 
بالاتجاهات الغنوصية (الروحية) والمانوية الوثنية التي نشأت في العالم 
الشرقي. على أن وولفرام الذي يبدو أنه كان مسيحيا صالحاء كان مع ذلك 
يبشر بزوال الكراهية نحو الوثنيين (المسلمين) الذين إنما أصبحوا على ما 
هم عليه لأنه (حسب رأيه) لم تتح لهم الفرصة لسماع رسالة المسيع . 
ومما ضاعف من سرعة التقدم في هذا الاتجاه؛ الشعور بالخطر المغولي 
واكتشاف عالم وثني غير الإسلام من Age‏ ومن جهة أخرىء. انتشار 
الانقسامات على المستوى الروحى ضمن العالم المسيحي. تلك الانقسامات 
التي حدثت في العقيدة العالمية للمسيحية نفسهاء وذلك أمر أخطر من 
الصراعات القديمة بين الهيئات السياسية والأيديولوجيات القومية والعرقية. 
فازدادت قوة الشعور بأن للإسلام المفهوم الأساسي نفسه في الدين وهو 
التوحيد-وهو شعور كان يظهر من حين لآخر بصورة عابرة فقط في السابق. 
وفي ale‏ 1254 اشترك ويليام رویز برويك «William of Ruysbroeck‏ وهو 
مبعوث القديس لويس» في مناظرة أمام الخان العظيم بين النساطرة 
والمسلمين والبوذيين وانحاز مع النساطرة والمسلمين ضد OO raga‏ 
هذا الاتجاه نحو فهم أعمق للفكر الإسلامي» وهو الاتجاه الذي LES‏ في 
هذه الظروف لم يقدر له أن يطول أمده. فقد تحدث روجر بيكون وريمون 
ليل Raymond Lull‏ )1316-1235 تقريبا) عن إحلال الجهود التبشيرية التى 
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تستند إلى فهم عميق للعقيدة الإسلامية واللغات الإسلامية محل المساعي 
العسكريةء وأخذ بيكون بعين الاعتبار إسهام الإسلام الإيجابي في مخطط 
الوحي الإلهي مثلما حدث مؤخرا لدى الكاثوليك المتقدمين على طريق 
ا Ei‏ صحيح أن محاربة الإسلام ظلت أمرا واجباء لكن 
معرفة عميقة به كان من شأنها أن تؤدي إلى المزيد من Ape ge gh‏ بل أن 
تؤدي في المدى البعيد إلى المزيد من النسبية. ففي بداية القرن الرابع عشر 
أخرج دانتي من النار كلا من ابن سينا وابن رشد وصلاح الدين ووضعهم 
في المطهرء وهؤلاء هم المحدثون الوحيدون الذين انضموا إلى حكماء العالم 
القديم وأبطاله. وفي عام 1312 صادق مجلس فيينا على أفكار بيكون وليل 
بخصوص تعلم اللغات وخصوصا اللغة العربية. 

لكن ذلك جاء بعد فوات الآوان. فقد وضع سقوط عكا عام 1291 حدا 
حاسما لجميع الآمال التي كانت في مخيلة الصليبيين. وبعد ذلك بوقت 
طويل لم تنجح محاربة الكفار في الشرق في جر الغرب إلى السلاح مرة 
ثانيةء وحلت مكان المخطط الهادف إلى توسيع عالم أوروبا المسيحي المتحد 
المخططات السياسية التي كانت تحيكها كل أمة على حدة. ولم تستمر 
حروب الاسترداد Reconquista‏ إلا في إسبانياء ولكنها حتى هناك كانت 
تدخل ضمن نطاق مثل هذه المخططات. 

فأوروبا اللاتينية المنهمكة في صراعاتها الداخلية والتي كانت تتقدم 
على الصعيد الثقافي لم تعد تعتبر الصراع العقائدي مع الإسلام ذا أهمية 
بالغة. بل أخذت تفقد اهتمامها به. وأصبح النزاع العقائدي الداخلي هو 
الشيء المهم. كان جون ويكليف John Wycliffe‏ )1384-1320 تقريبا) يرى أن 
إصلاح الكنيسة يأتي بالدرجة الأولى» وأن العودة إلى منبع المسيحية الرئيسي 
كفيل ob‏ يؤدي إلى ذبول الإسلام. فقد تبين أن الرذائل التي يهتم الإسلام 
بها كانت متوافرة بالدرجة نفسها في العالم المسيحي اللاتيني. كانت الكنيسة 
مسلمة (في رأيه) ولم يعد اليونان واليهود والمسلمون بأبعد عن الخلاص 
من كثير من Pall‏ وانتشر هذا الرأي الأخير مثلما انتشرت نكتة 
الدجالين assit‏ 

فمن وجهة النظر الفكرية نجد أن كبار المؤلفين المسلمين الذين كان 
اكتشافهم قوة تجديدية أصبحوا يتمثلون (ويهضمون) بصورة تدريجية:؛ 
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ويدمجون ضمن الثقافة العامة. وخلال عدة قرون نجد أن ابن سينا وابن 
رشد والغزالي في الفلسفة وابن سينا وهالي (علي بن العباس) والرازي في 
الطب ومؤلفين آخرين في العالم الآخرء نجد هؤلاء يقلدون وتعاد طباعة 
أعمالهم ويعلق عليها وتدرس . ولابد أن الطبيب الذي قابله تشوسر Chaucer‏ 
(وهو الذي ألف أيضا بحثا حول الإسطرلاب بالاستناد إلى الترجمة اللاتينية 
لكتاب ما شاء الله العربي) في خان تابارد في كانتربري حوالي عام 1390 
لابد أن هذا الطبيب كان يمثل عصره . فقد كان لا يعرف الكتاب المقدس 
جيدا لكن: 

كان يعرف جيدا إسكولابيوس القديم وديسقوريدس وكذلك روفوس 
وهيبو قراط القديم وهالي وفالين وسيرابيون والرازي» وابن سينا وابن 
رشد والدمشقي وقسطنطين وبرنارد وفاتسدن وجيلبرتين. 

(حكايات كانتربري» المقدمة 434-429( 

وهكذا كان العرب يتمتعون بمنزلة عظيمة في العصور الوسطىء ولكن 
أرسطو كان الشخصية المسيطرة. وقد استمر هذا التأكيد على الأعمال 
الكلاسيكية اليونانية في عصر النهضة: فقام إنسانيو هذا العصر بمهاجمة 
ترجمات العصر الوسيط (الهمجي)ء سواء كانت عن اليونانية أو العربية 
بامباوها رجات لأتينية deid ttle d.)‏ 
هذا الهجوم العام صار ينظر إلى الترجمات العربية للنصوص اليوتانية 
على أنها جزء من تزوير العصور القديمة نجم عن الروح القوطية الهمجية 
لعلماء العصر الوسيط؛ وكانت الطريقة الجديدة تقوم على العودة إلى المصادر 
الأصلية؛ وأصبحت لعبارة «الاستعراب» Arabism‏ معنى التحقير ?© . وامتد 
الاحتغار الموجه إلى الغصر الهمجي (الوسيظ) ليشمل كل ها هو re‏ 
وحتى في القرن الرابع عشر سبق لبترارك Petrarck‏ أن عبر بقوة عن اشمئزازه 
من أسلوب الشعراء العرب Oly‏ لم يكن قد قرأهم بالتأكي ر . 

على أن هذا لم يمنع بحال من الأحوال الاقتباسات الثقافية عن الشرق 
الإسلامي من التكاثر أكثر من أي وقت مضى ولا الاقتباسات الأدبية من 
الازدياد. وذلك دون شك بسبب العلاقات التجارية التي أصبحت أكثر قربا 
وانتظاما. ولكن فيما يتعلق بالنواحي النظرية فقد أخذ عدم المبالاة في 
بعض الأوساط على الأقل؛ يحل مكان اللهفة السابقة لمعرفة الفكر الإسلامي. 
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3 -التعايش السلمى والتقارب: العدو يصبح شريكا 

منذ نهاية القرن الرابع عشر أدى نمو الإمبراطورية العثمانية على حساب 
البلقان اجى إلى وة T‏ لين ا لامي ك رة قصيرة بين elle‏ 
gull‏ وفي انلوقت الذي قبي فيه صعوية إحياء الروح الطليبية قى وضع 
كان فيه المفهوم المسيحي ذاته متردياء وجد بعض علماء الدين أنفسهم 
مدفوعين GY‏ يتساءلوا عما إذا كان اللجوء إلى السلاح يستطيع بالفغل أن 
يحقق أي نتيجةء وعما إذا كانت المساعي التبشيرية كافية بحد ذاتهاء أو 
حتى مفيدة في شكلها المعتادء آم أن من المستخيل التقريب بين حملة رسالة 
عامة ذات محتوى متشابه في الأساس. تلك هي «لحظة الرؤيا» التي ذكرها 
ر. و. ساوذرن RW. Southern‏ والتى حصلت (ولهذا الأمر مغزاه) حوالى 
الوقت الذي سقطت فيه CERE]‏ أي بين 1450 و ۱460ء اقترح pls‏ 
دي Juan of Segovia L grus‏ (حوالي 1458-1400( سلسلة من المؤؤتمرات مع 
aga‏ المسامين. واكة أن تلك الظريقة Ragas‏ حت تو ت تؤد إلى تجعل 
One‏ يغيرون ديتهه :وقد بترجمة dem ll) AU‏ سققودة (QW‏ بخاول 
فيها تفادي الخطأ الذي حصل في ترجمات كلونياك Cluniac‏ في تغيير 
المعنى الأصلي بملاءمته مع المفاهيم اللاتينية. وقد جر خوان دي سيغوفيا 
على نفسه بذلك معارضة جان جرمان J. Germain‏ )1461-1400 تقريبا)؛ وهو 
أسقف مدينة (شالون على نهر السون) (Chalon-Sur-Saone)‏ الذي كان يؤّمن 
بالعمل العسكري وإحياء الروح الصليبية. لكنه نال موافقة نيقولاس دى 
كوزا Nicolas of Cusa‏ الذي درس الوسائل العملية لتنفيذ مخططاته وحاول 
في كتابه: كريبراتيو القرآن Cribratio Al Choran‏ )1460( القيام بدراسة 
قياولوجية E‏ اران alise‏ كان كوان دی A lugo‏ 
جزئيا عن رسالة البابا بيوس الثاني إلى محمد الثاني العثماني”*؟') (1460), 
وهي تحفة من الجدل الماهر تهدف إلى الإقناع الفكري» غير أنها من عمل 
السياسيين وهي في قراراتهاء حيلة خالية من كل O9 s‏ 

كان الأتراك العثمانيون خطرا كبيراء غير أنهم في المناخ الجديد للقرن 
الاس ue‏ كارا (ads tt‏ سياسيا Lea SAT Loa gf‏ هو عط 
عقائدي أيديولوجي» ومنذ ذلك الوقت أصبحت الإمبراطورية العثمانية في 
نظر الواقعيين قوة مثل غيرهاء بل وحتى قوة أوروبية: بالنظر لفتوحاتهاء 
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وإن كانت أقل بعدا بكثير ولمدة طويلة من أي قوة إسلامية أخرى. ولذلك 
فانه كان المحتم إقامة صلات سياسية معها. ومنذ ذلك الوقت أصبحت 
التحالفات والحياد والحرب مع العثمانيين تقوم على اعتبارات سياسية 
لا علاقة لها بالعقيدة الدينية المسيحيةء وبالرغم من أن هذه العقيدة بقيت 
Los‏ تقدسه القلوب 3525( فقد ساد الاعتقاد أنه يمكن تعليقه (مؤقتا كما 
كان يعتقد) أمام التحركات السياسية «الخطيرة». 

وأخذ المبعوثون يذهبون إلى أوروبا في مهمات طويلة. وخاصة في البندقية 
مثلاء وحصلت مفاوضات مع الأتراك. وفي الوقت الذي ظن فيه شارل 
الثامن الخيالي أنه يستطيع اجتياح إيطاليا كقاعدة تنطلق منها حملة صليبية: 
كانت البابوية ما بين سنة 1490 و 1494 تتلقى دفعة مالية سنوية من السلطان 
بايزيد الثاني من أجل إبقاء أخيه الذي ينافسه في السجن. وفي روما عام 
3 استقبل سفير الترك العظيم باحتفال مهيب في مجلس كنسي سري 
من قل البايا إسكتدى السادس» وحضر هذا الاجتماع ste‏ مخ الكرادلة 
والأساقفة والمبعوثين الأوروبيين. وفي الواقع كان البابا قد أرسل إلى السلطان 
رسالة حذره فيها من الحملة الصليبية التي كان شارل الثامن (ملك فرنسا) 
يزع الام ها die calls‏ أن Jal das‏ البددقية يكدهلون كن all‏ 
الفرنسي» ونبهه فقط إلى أن يمتنع «لفترة من الوقت» عن مهاجمة هنغاريا 
أو أي بلاد مسيحية أخرىء لأن مثل هذا الهجوم من GLE‏ أن يضعه في 
موقف حرج. وفي المقابل فقد طلب بايزيد من البابا أن يرقي نيقولاس 
N. Cibo sis‏ إلى Aya‏ كرديدال ولكق قبل كل شيء ol. a ol‏ جم Jem‏ 
(السجين لدى «(BUM‏ مقابل دفع 0 ألف دوقية (ducats)‏ مع وعد مشفوع 
بقسم على القرآن بألا يفعل شيئًا لإيذاء المسيحيين” . وبعد سنتين وافقت 
ميلانو وفيرارا ومانتوا وفلورنسا على أن تدفع للأتراك مبلغا من المال من 
أجل ies‏ البندقية ,)38( . ثم بعد سنتين أخريين عندما كانت البندقية 
وفرنسا تستعدان لمهاجمة ميلانو. حذر لودفيكو إيل مورو (المغربي) Ludvico‏ 
il Moro‏ دوق ميلانوء وغيره من الأمراء الإيطاليين بايزيد من أن احتلال 
ميلانو (من قبل البندقية التي تهددها) سيكون الخطوة الأولى في الحملة 
الصليبية. عند ذلك أعلن السلطان الحرب على البندقية . وبعد بضعة 
عقود حين كان سليمان القانوني يغزو هنغاريا وعلى وشك أن يحول البحر 
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الأبيض المتوسط إلى بحيرة تركيةء تحالف فرانسوا الأول (ملك فرنسا) 
واشترك معه فى العمليات العسكرية ضد شارل الخامس شارلكان (1535). 
لكنه اتخذ احتياطات على الصعيد العقائدي للدفاع عن نفسه. وفي عام 
0 قامت إليزابيث ملكة إنجلترا بالوشاية بملك إسبانيا لدى السلطان 
متهمة إياه بأنه قائد الوثنيين. وفي هذه المناسبة جرى اقتراح مشروع 
لإقامة تحالف على أساس عقائدي بحت بين ono dal‏ 

إن مثل هذه المساومات التي حدثت في القرنين الخامس عشر والسادس 
عشر كانت قد جرت أمثالها في الشرق أيام الدول الصليبية. لكنها كانت 
ضمن إطار سياسة المستعمرات الصليبية؛ أما أن تحدث مثل هذه الأمور 
في قلب أوروبا فأمر يختلف . ففي إيطاليا عبرت كثير من الأقاليم لحكوماتها 
المستبدة عن أنها ترحب من كل قلبها بغزو تركي» مثلما فعل بعض البلقانيين 
المسيحيين (انظر أيضا حول هذه النقطة صفحات فيما بهد). 

وهكذا فقد اندمج الأتراك» على الصعيد السياسي» في الجو الأوروبي. 
على أن هذا لا يعني أن اندماجهم كان من جميع النواحي. والذي حصل هو 
أن مرارة الحقد الديني ضمن العالم المسيحي نفسه جعلت الإسلام يبدو 
أقل غرابة وأقل مدعاة إلى النفور. وقد سبق أن اعتبر (الإسلام) في العصور 
الوسطى نوعا من الانشقاق الديني» أو هرطقة ضمن المسيحية؛ وهكذا رآه 
دانتي. 

كان الإسلام والآتراك صنوين من الناحية العمليةء وأصبحت كلمة «تركي» 
مرادفة لكلمة «مسلم». fas‏ الناس يعرفون الفرس الذين فتحت عداوتهم 
للامبراطورية العثمانية الطريق لمساومات سياسية ملتوية وشائكة. وفي 
الشرق البعيد حصل احتكاك مع مسلمي الهند وحكامهم الرائعين من المغول 
العظماء. أما العرب فلم يكن لهم أي تأثير عملي من الناحية السياسية, 
وكانت أهميتهم ثانوية في الصورة التي رسمها الناس في أذهانهم عن 
الشرق. فقد أصبحوا مرة أخرى لا يعتبرون أكثر من مجرد بدو لصوص 
مثلما كانت صورتهم على الأقل منذ زمن جوانفيلء وسقطت كلمة «سراسنة» 
(Saracens)‏ تدريجيا من الكلام المتداول بين الناس. 

وبالرغم من أن بعض العلماء المدققين قد تتبعوا أثر الأتراك ونسبوهم 
إلى برابرة «Scythian» CP, ul‏ فقد بقي الأتراك المسلمون يسيطرون 
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على أقوى إمبراطورية في أوروباء وبقيت القسطنطينية في حوزتهم بما 
تحوي من أعاجيب وغرائب وأصبحت الآن أقرب منالا من جراء تحسن 
وسائل المواصلات. وكانت أبهة الباب العالي تثير Glee!‏ الأوروبيينء وكان 
لها تأثير كبير في نفوسهم. فقد لوحظ أن لويس الرابع عشر تعرض لخطر 
الحرمان الكنسي عندما أرسل وفدا إلى روما عام 11687 GY‏ البابا تجراً 
وطلب منه أن يتخلى عن امتيازات سفارته التي توسعت لتشمل منطقة 
بكاملها كان يلتجئ إليها الشريرون» مع أنه كان يترك سفراءه في 
القسطنطينية يسجنون ويهانون ويدفعون الضرائب ويتعرض موظفوهم 
لمضايقات لا نهاية لها . 


4-من التعايش السلمي إلى ا لمو ضو عية 

أصبحت الدراسة الموضوعية للشرق الإسلامي peas‏ من جراء القرب 
والاتصالات السياسية الوثيقة والعلاقات الاقتصادية المتزايدة: والأعداد 
الكبيرة من الرحالة والمبشرين الذين كانوا يزورون الشرق» ومن جراء انحسار 
السيطرة العقائدية للدين المسيحى فى أوروياء وأصبحت هذه الدراسة 
االوطوعية e saa‏ السياسة والتجار ae‏ ماس اکر مرق اسان 
فأخذت دراسات وصفية مفصلة ودقيقة ومتزنة وموضوعية على قدر الإمكان 
تتسرب بعد الدراسة التي قام بها آرنولد فون هارف ale Arnold von Harff‏ 
91496 . فلم تعد أنماط الحياة تدرس من حيث اختلافها الواسع أو الضيق 
عن المثل الأخلاقية المسيحية. وصار نظام الإمبراطورية العثمانية السياسي 
والإداري والعسكري موضع دراسات جدية كثيرا ما كانت نقديةء ولكنها 
كانت تشيد أيضا بفعالية هذا النظام من عدة نواح. وإذا نظرنا نظرة 
إجمالية وجدنا أن الشرق الإسلامي كان أرضا غنية ومزدهرة ذات درجة 
Balas‏ مخ الحكارة والوخدسة الراكمة والباخطات الأميرية المدهشة التي لا 
تضاهى في Lele‏ 

وإذا كانت النزعات العالمية (الكوزموبوليتانية) والموسوعية لعصر النهضة. 
ونزعات التأنق والتكلف في التعبير الثقافي قد أسهمت بنصيبها في 
الدراسات Axa!‏ بالشرق الاسلامى وبالشرق alexa’! ole «uia‏ اال 
بالشرق لم يكن قد بلغ بعد حد الولع بالغرابة وذلك الميل إلى الاغتراب 
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depaysement‏ الذي يخلفه المرء في بيئته بصورة LÍ ae laua!‏ عن طريق 
الفن أو عن طريق النمط الذي يختطه لحياته؛ فلم تظهر إلا الملامح الأولى 
لهذه النزعةء كما هو الأمرفي بعض الحالات المتفرقة للرحالة الذين أخذوا 
يرتدون الزي التركي بعد عودتهم إلى أوروبا/). لكن العالم الشرقي كان 
يمثل بالطابع الغربي أكثر من العكس. كان ذلك يجري حتى في تلك الأحايين 
التي كانت تزخرف فيها صورة الشرق عن طريق إضافة عناصر السحر 
والآعاجیب. كما هو الحال عند أريوستو Ariosto‏ أو تاسو Tasso‏ وحتى حين 


كانت بعض الحوادت أو المواضيع من MD aul‏ وحتى one‏ كان 


الموضوع مأخوذا كليا من التاريخ الشرقيء كما هو الحال في مسرحية 
تيمور لنك Tamburlaine‏ لمارلوف Marlovoe‏ . وبالرغم من أن القراء والمشاهدين 
كانوا يؤسرون بهذه القصص الخيالية فلم يكن أحد يرجع إليها من أجل 

لكن الضغط الناجم عن التقارير الدقيقة التى عاد بها الرحالة 
والدراوماسيون ded tog SS‏ ا کد اون ای قر 
نفسه بالتدريج. كان أعضاء الأسرة المالكة لصلاح الدين والملوك الشرقيون 
يصورون منذ زمن بعيد مرتدين العمائم» وذلك في اللوحات التي تصور 
حياة يسوع والشهداء. ولم يحتفظ عطيل من خلفيته المغربية إلا بذلك 
المنديل السحري المشؤوم الذي أعطته ساحرة مصرية لأبيه (عطيل الفصل 
الثالث المشهد الرابع). ولكن في عام 0 عانى موليير القلق لإدخال جمل 
فركية حف فى all adl]‏ شن dius coa‏ اليوريهرا زي الاب E‏ 
«bourgeois Gentilhomme‏ 239( عام 2 توقف راسين طويلا فى مقدمة 
معلومات حول التاريخ التركي. وقد لامه كورني وغيره لأنه لم يضع على 
خشبة المسرح شخصية واحدة تحمل المشاعر التي ينبغي أن تكون لديها 
والموجودة لدى الناس في القسطنطينية. مجميعهم برغم زيهم التركي,» 
يعبرون عن الشاغر الشافعة فى Le a aao Lu‏ وجد راسين 
من الضروري أن يرد عليهم قائلا : «لقد قمت في مسرحيتي بذكر ما نعرفه 
عن أخلاق الأتراك وأقوالهم على وجه الدقة». 

ولم ينقطع منذ العصور الوسطى استخدام المواضيع الغرائبية Exotic‏ 
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في الكتابات الأدبية, ويلاحظ لدى كثير من الكتاب بعض الجهد في إغناء 
هذه الأعمال الأدبية بالتفاصيل الدقيقة. لقد دخلت المواضيع الغرائبية إلى 
الفن في القرن السابع عشر وأغرقته في القرن الثامن عشر. على أنه كان 
لابد من مرور وقت طويل قبل أن يحدث التقدم من الفكرة المجردة لنسبية 
الحضاراف والكي ليقت بوصو في call cy BUI‏ هشر eas] il]‏ ارقا 
القريية ىكل تحال فر كل ot esed ta‏ رامل 6نذه|العملية لم کک 
الآن. 


5 -مولد set d]‏ !9: 
فا ull‏ يدرسوق icis S‏ العاومات قرا دعا ةة 
فقن إنبياتيا seil‏ البسطن دات الدرامات العربية és ioa‏ 
العمل التبشيري» ثم فقدت هذه الدراسات كل جاذبيتها مع سقوط غرناطة 
عام 2 وبقاء الأقلية الموريسكية Morisco‏ فقط التي تتكلم لهجة رومانسية. 
ثم استؤنفت هذه الدراسات كجزء من الدراسات السامية بصورة عامة في 
ae Lag;‏ كانت AX AI‏ الرومافية AB poll SLI gos gta edge Curia‏ 
ثم جاءت الحركة الإنسانية Humanism‏ في محاولتها البحث عن ثقافة عالمية, 
ومن خلال اهتماماتها السياسية والتجارية فوسعت هذة الدراسات gend‏ 
مجموعة من الدراسات الإسلامية وقد أسهم al‏ بوستيل | Guillaume Postel‏ 
)1581-1510( وهو عالم نذر حياته للعلم رغم صوفيته واندفاعه القوي في 
خدمة Qual‏ ورغم وطنيته الفرنسيةء وحتى رغم جنونه؛ نقول: أسهم كثيرا 
في elie!‏ دراسة اللغات وحتى الشعوب» وجمع في الوقت نفسه وهو في 
d‏ مس ووه او Pe p‏ واكم EEE‏ لسر 
J. Scoiliger‏ )1609-1540( وهو عالم موسوعيء بالاستشراق وتخلى عن حماسه 
التبشيري. وفي عام 1586 استفادت اللغة العربية في أوروبا من المطابع 
الى Ja SM Lead‏ درق Lala‏ الكبيق كرد يفاك ودی اط چ 
كان الهف امعان مساهدة المجهود التبشيري: ولكن die‏ البداية طبحت 
الأعمال الطبية والفلسفية الاين Lines‏ بالاضافة إلى كب isl pedis ae lil‏ 
والوياضيات- als‏ :قدو نيذه للحاوؤلة أن كرو فى agi‏ الشرن الان 
عشر وبداية القرن السابع عشر في باريس وهولندا وألمانيا. وخصوصا من 
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أجل الحصول على معرفة أفضل لأعمال ابن سينا الطبية. 

واهتمت البابوية كما اهتم كثير من المسيحيين بأمر اتحاد الكنائس 
وحاولوا التوصل إلى اتفاق مع المسيحيين الشرقيين» وهذا يعني دراسة 
لغتهم ونصوصهم. وكانت إنجلترا وفرنسا والمقاطعات المتحدة أكثر اهتماما 
بالتجارة وبمخططاتها السياسية في الشرق. وقد وصل العلماء المارونيون 
إلى أوروبا على أثر السهولة المتزايدة في السفرء. وحتى آربنيوس Erpenius‏ 
قابل مسلما مغربيا يعمل في التجارة في كوتقلائز Conflans‏ في عام 1611 
كذلك أدت تفسيرات الكتاب المقدسء التي كانت أحد المواضيع الرئيسية 
للجدل بين البروتستانت والكاثوليك إلى دراسة فيلولوجيا اللغات الشرقية. 
واستمر الأطباء في الاهتمام بابن سينا رغم رد الفعل «المضاد للدراسات 
العربية». وأدى الخطر التركي إلى دراسة أوثق للامبراطورية العثمانية 
وللاسلام. ومع تراجع هذا الخطر أصبح بالإمكان متابعة الدراسة في جو 
من الصفاء. ثم إن نمو القوة الثقافية في أوروبا من الرحالة الأوروبيين 
الذين كانوا يجلبون معلومات ووصفات عملية مفيدة» تتعلق بعدد من 
النشاطات التي كانت لا تزال محدودة؛ ولكنها كانت تشمل بصورة خاصة 
العلم العسكري. 

fic‏ هذه الصلات والاهتمامات الوثيقة فى ذلك الوقت. بالإضافة إلى 
الاتجاه العام نحو تنظيم البحث العلمي cuui‏ كليو "WV EM BELA‏ 
متلاحمة. وهكذا تأسس Sol‏ كرسي للعربية عام 1539 في الكوليج دو فرانس 
التي كانت قد تأسست حديثا. 

وشغل هذا الكرسي غليوم بوستل العالم المستنير الذي يمثل عنصر 
النهضة خير تمثيلء كما رأيناء لكنه وهو أيضا عالم نشر LOS‏ ;3251 وأهم 
من هذا کله» أنه درب تلاميذ من أمثال سكاليجر الذي كانت مكانته في 
مجال الاستشراق لا يستهان بها. وكانت مجموعات 3 saos] culla sla‏ 
في المكتبات تزود الباحثين بالمادة الضرورية للدراسة الجدية. وأخذت 
الطباعة . وخصوصا طباعة الأحرف العربيةء التي تحدثنا عن بدايتهاء 
تجعل أعمال الباحثين في متناول بعضهم البعض. وأخذ الإخصائيون الواحد 
تلو الآخر يجعلون شغلهم الشاغل تأليف الكتب التي تعتبر أدوات لا غنى 
عنها في العالم مثل كتب القواعد والمعاجم وشروح النصوص. ونجد في 
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مقدمة هؤلاء رجلين هولنديين هما توماس فان إرب أو إربنيوس Thomas‏ 
Von Erpe, or Erpinius‏ )1624-1884( الذي نشر أول كتاب قواعد للغة العربية 
toll Aa dall La Les‏ لأحب التسوص celal‏ على fea‏ كيار oa Asl‏ 
Ian Calin peed a odi‏ 1867215943 )وض Laeti‏ ر Silos‏ 
مينينسكي Meninski‏ .1 وهو من اللورين معجمه NET‏ الضخم. وكثرت 
كراسي الدراسات الشرقية. فلم تعد باريس متفردة وحدها بذلك» فقد كان 
فرانسيس فان رفلنجن F. Van Ravelingen‏ أو رفلنجيوس (Raphelengius)‏ 
)1597-1539( يقوم بتدريس العربية في ليدن منذ 1593 . وأسس أوربان الثامن 
عام 1627 في روما كلية لنشر العلم (College de Propagande)‏ وهي مركز 
دراسات حيوي. وكان إدوارد بوكوك Jol E. Pocock‏ من شغل كرسى Aall‏ 
العربية في أكسفورد ale‏ 1638 . : 

ولقد أثرت نسبية المعتقدات في المفكرين والجمهور المثقف قبل العلماء. 
لكن الجو الذي خلقته فتح الأبواب لهؤلاء الأخيرين: بحيث استطاع من كان 
يجذبهم اهتمام شخصي بالغ إلى الشرق الإسلامي أن يعملوا دونما أي 
عائق؛ وقد استفاد ب. دربلو B. D. Herbelot‏ من المواد الكثيرة المتراكمة 
فكتب كتابه «المكتبة الشرقية» Bibliotheque Orientale‏ (الذي نشره جالان 
Galland‏ بعد وقاته عام 1697( وهو أول محاولة لكتابة موسوعة للاسلام. 

وأسهم ب. جالان بشكل حاسم في تقوية التذوق لكل ما هو شرقي حين 
نشرء في بداية القرن الثامن عشرء ترجمته لكتاب ألف ليلة وليلة Arabian)‏ 
(Nights‏ )1717-1704( الذي سيصبح تأثيره COLI‏ فمنذ ذلك الحين لم 
يعد أحد ينظر إلى الإسلام على أنه أرض أعداء المسيح» بل أصبح بصورة 
أساسية حضارة غريبة ورائعة موجودة في جو خيالي فيه الجن العصاة من 
أخيار وأشرار-وكل هذا كان يبهج القراء الذين كانوا من قبل يبدون تعلقا 


Vaasa obal شديدا بقصص‎ 


6- عصر النزعة العقلية : 

أصبح الناس-في الوقت الذي نتكلم عنه-يستطيعون رؤية الدين الذي 
كان ينافس المسيحية بنظرة محايدةء بل بشيء من التعاطف. ولعلهم كانوا 
يبحثون فيه بصورة لاشعورية (ويجدون فيه بالطبع) نفس قيم الاتجاه 
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العقلاني الجديد الذي كان مخالفا للمسيحية. ففي القرن السابع عشر 
انبرى كثير من الكتاب للدفاع عن الإسلام ضد الإجحاف الذي ناله في 
dag anal‏ ركد ooa‏ لانم cuenta‏ من كدرب وأ قفرا فة cpa jy‏ 
التقوى الإسلامية. وكان ريشار سيمون Richard Simon‏ أحد هؤلاء الكتاب. 
فقد كان كاثوليكيا مخلصا لكن سلامة تكوينه العلمي جعلته يكافح ضد 
التحريف المتزمت للحقائق الموضوعيةء فى قراءة الكتاب المقدس ودراسة 
العالم المسيحي الشرقي. ولقد عالج في كحايه والخاريخ dna east‏ 
وعادات أمم الشرق» )1684( Histoire eritiques des ereances et des coutumes‏ 
des nations du levant‏ عادات وطقوس المسيحيين الشرقيين Yoh‏ ثم عادات 
وطقوس المسلمين. وقد عرضها بوضوح واتزان » مستندا إلى كتاب لأحد 
فقهاء المسلمين؛ دونما قدح أو انتقاصء وكان يظهر التقدير وحتى الإعجاب 
بهذه العادات. وعندما اتهمه أرنولد Arnould‏ بأنه كان موضوعيا أكثر من 
اللازم نحو الإسلام. نصحه بأن يتأمل «التعاليم الرائعة» للأخلاقيين 
الإسلاميين . ثم جاء المستشرق آ. رلان (A. Reland)‏ الذي كان أعمق 
تخصصا في الإسلاميات من سيمون» فكتب في عام 1705 عن الإسلام من 
وجهة نظر موضوعية بالاستناد إلى مصادر إسلامية 28 Oda‏ وكتب 
الفيلسوف بيير بيل (P. Bayle)‏ وهو من المعجبين بالتسامح الإسلامي؛ في 
الطبعة الأآولى من القاموس النقدي Dictionnaire critique‏ )1697( عن حياة 
ميد gaa)‏ رک واج با كنيه فى الطيحات القالية على صو 
الأبحاث التى ظهرت بعد الطبعة الأولى. 

igi] PE ood الجيل الغالى مو الرضوعية‎ as 
وكثيرون غيره بتسامح الإمبراطورية العثمانية إزاء جميع أنواع‎ Bayle بيل‎ 
الأقليات الدينية وذكره كمثال للمسيحيين: كان هذا حينما لجأ أتباع مذهب‎ 
كالفن في هنغاريا وترنسيلفانيا وبروتستنت سيليزيا وقدماء المؤمنين من‎ 
إلن تركياء إن تطلموا إلى لباب الخال فى هررم من‎ Dans تناس‎ 
الاضطهاد الكاثوليكي أو الأرثوذكسيء وذلك مثلما فعل اليهود الإسبانيون‎ 
فكان ينظر إلى الإسلام كدين عقلاني بعيد كل البعد‎ Pr as قبل ذلك‎ 
عن العقائد المسيحية المخالفة للعقلء وينطوي على حد أدنى من المفاهيم‎ 
كان‎ gis) الضنوفية ركان معد يان هذا الح‎ cyapdlally الأمطورية‎ 
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ضروريا Lu‏ الكزام الحساقير (addu‏ كم Gay ail‏ بيخ الدهوة اليا 
أخلاقية وبين حاجات الجسد والحواس والحياة في المجتمع. وخلاصة 
القول فهو كدين كان قريبا جدا من الدين الطبيعي الذي كان يعتقد به 
معظم «رجال عصر التنوير». وقد أبرز الدور الحضاري الذي لعبه الإسلام 
على الصعيد التاريخي: فالحضارة لم تظهر من الأديرة ولكنها ترجع في 
أصولها إلى اليونان والرومان الوثنيينء ونقلها إلى أوروبا العرب وهم من 
غير المسيحيين/”” (وهذا أفضل من وجهة نظر ذلك العصر). 

في هذا الاتجاه كان ليبنيز (Leibniz)‏ يفكر. ثم ظهر كاتب مجهول لكراس 
يحمل عنوانا فيه الكثير من التحدي «محمد ليس مبدعا» Mahomet no)‏ 
(impostor‏ (560)1720) . وتلاه هنري دوبولينفييه H. de Boulainvilliers‏ الذي 
نشر كتابا دفاعيا بعنوان «حياة محمد» (Vie de Mahomet)‏ عام 1730 . وتبع 
ذلك فولتير وهو معجب بالحضارة الإسلامية. على أن هذا الأخير قد تردد 
بين كتابة glas‏ عن محمد بوصفه Joy‏ سياسة ذا تفكير عميق» ومؤسسا 
لدين عقلاني» وبين استغلال الدين الرسمي لبلده من أجل الحملة على 
محمد ذاته باعتباره ممثلا لجميع المدعين الذين أسروا نفوس الناس 
بأساطيرهم O73 2l‏ 

cd ce edi peony‏ لمع دتمت وكا اوا ان 
أقوى بين أولئك الذين كانوا خارج الجامعات والتراث الآكاديمي. وكان من 
هؤلاء محام ومستشرق هو جورج سال G. Sale‏ (حوالي 1736-1697( وهو 
مسيحي مستنير نشر في 4 ترجمة رائعة للقرآن مع تمهيد Preliminary)‏ 
(discourse‏ مقترن بملاحظات محكمة ومتوازنة تدل على سعة الاطلاع 
استخدمها كثير من الكتاب فيما بعد. وهنالك أيضا ذلك الألمانى الألمعى 
الذي ثقف نفسه بنفسه ج. ج. JJ. Reiske 4S al;‏ )1774-1716( . 43 كان 
عالما لا يجاريه أحد في ذلك الوقت ونذر نفسه لدراسة الأدب والتاريخ 
العربيين. وأدى به هذا التفاني إلى التعرض لاضطهاد اثنين من الأساتذة 
هما شولتنز Schultens‏ وميخايليس Mickaelis‏ لآنهما BLS‏ يريدان إبقاء 
الدراسات العربية ضمن نطاق «الفيلولوجيا الدينية». وتفسير الكتاب المقدس. 
وقد رأى هذا العالم أيضا شيئًا آلهيا في أسس Parl‏ وحين كتب 
سايمون أوكلي S. Ockley‏ الأستاذ في أكسفورد «تاريخ السراسنة» History)‏ 
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(ofthe Saracens‏ )1718-1708( وهو أول محاولة لجعل نتائج أبحاث المستشرقين 
في متناول عامة القراء. مجد الشرق الإسلامي ورفعه فوق الغرب”6©. 
وهكذا انتشرت الحقائق والأفكار التي جاء بها رجال العلم والتي ألفها 
كتاب من أمثال فولتير الذي أشرنا إليه آنفا وإدوارد جيبون (Eduard Gibbon)‏ 
)1794-1737( الذي وضعت تقديراته المتوازنة العالم الإسلامي في مكان 
رفيع في التاريخ الثقافي والفكري للانسانية. وهكذا بدأت تتكامل معالم 
و pA‏ هي صورة محمد الحاكم المتسامح والحكيم Me alo‏ 

والواقع أن القرن الثامن عشر كان ينظر إلى الشرق الإسلامي نظرة 
أخوية متفهمة. وقد مكنت الفكرة القائلة بتساوي المواهب الطبيعية لدى 
جميع الناس والتي ساعد على انتشارها تفاؤل يفيض بالحيوية كان هو 
الدين الحقيقي لذلك العصرء مكنت الناس من القيام بدراسة نقدية للتهم 
التي وجهتها العصور السابقة إلى العالم الإسلامي. حقا إن القسوة والوحشية 
كانتا منتشرتين في الشرقء؛ ولكن هل كان الغرب منزها عن ذلك؟ وقد أشار 
الكتاب إلى أن الرق في تركيا كان أخف dis‏ في غيرها من البلادء وإلى أن 
القرصنة كانت تمارس أيضا من بين المسيحيين!!*. صحيح أن المطلق نظام 
OST‏ بالرجوع إلى الأسباب البيثية والاجتماعية. 

وقد تكون الظروف الجغرافية فى الشرق مناسبة له. لكنه LES‏ فى 
أماكن أخرى في بعض الأحيان. ويذكر مونتسكيو (Montesqieu)‏ الذي كان 
يعتقد بقوة بأهمية العوامل الجغرافية اسم دوميتيان (Domitian)‏ باعتباره 
رائد متصوفي Ou Nl‏ وكان اتساع أفق المسلمينء نسبياء في الأمور 
الجنسيةء وهو الأمر الذي يخيف الناس gf)‏ يجذبهم لاشعوريا أيضا) في 
العصور الوسطىء أصبح جذابا جدا في مجتمع يحرص على رعاية النزعات 
وكثير منهم كانوا يفضلون على الأوروبيين. وهكذا فإن توماس هوب Thomas‏ 
Hope‏ الذي أقام في الشرق في عدة مناسبات في أواخر 31 Do‏ قد 
كتب يقول: «حين لا يكون التركي متأثرا بالتعصب فإنه يجمع بين الخير 
والأمانة». 

وفي نهاية كانديد UP (Candide)‏ يصل الأبطال إلى الطمأنينة والهدوء 


57 


تراث الإسلام 


Sie lasts saos على‎ penal hes 
إنه أفضل‎ dic اتباعهم لنصيحة «أحد الدراويش المشهورين الذي كان يقال‎ 
ر رر‎ es Ta قاسوت 3 وتصيحة رجل مل مسن كان حرفي‎ 
وعدم اهتمامه بالسياسة. وقد انتشر الرحالة في آراضي الشرق وكان‎ 
بعضهم أصحاب نظرة ضيقةء شأنهم شأن المبشرين الذين كانوا يعيشون‎ 
وهم في الشرق في عالم أغلقوه على أنفسهم. أما البعض الآخر من أمثال‎ 
و . موندرل‎ Carsten Niebuhr وكارستن نيبور‎ James Bruce (109) جيمس‎ 
و ن.‎ J. dela Roque واج. دو لا روك‎ R. Pocock ور. بوكوك‎ H. Moundrell 
فقد عادوا من الشرق وهم يحملون‎ T. Shaw وتوماس شو‎ N. Savary سفاري‎ 
تقرأ بلا انقطاع, والتي كان‎ zi معلومات مثيرة أضيفت إلى الكتابات التي كانت‎ 
في القرن السابق.‎ Tavernier وتافريينيه‎ Chardin شاردان‎ fie قد ألفها كتاب‎ 
في‎ Mary Wortley Montagu وقد تغلغلت الليدي ماري وورتلي مونتاجيو‎ 
عالم النساء في القسطنطينية وكتبت عنه بصورة تخلو من الأسرار‎ 
بعض الشرقيين» ومعظمهم من‎ ald جهة أخرى فقد‎ gay. LU 
الشاب»‎ J.J. Rousseau جان جاك روسو‎ ola المسيحيين: بزيارة أورويا. وهكذا‎ 
وهو ابن ساعاتي يعمل في القصر الإمبراطوري في القسطنطينيةء وقريب‎ 
لقنصل في بلاد الفرس ولابن هذا الأخير الذي شغل منصب قنصل في‎ 
البصرة وحلب وبغداد وطرابلس (سوريا)ء لم يستغرب حين قابل قرب نيو‎ 
سويسرا) أرشمندريث مزيفا للقدس» هو دون شك‎ c) Newchatel | BL 
مغامر يوناني وأحد أتباع «الحاكم الأكبر . وكانت قصة الجاسوس التركي‎ 
الذي يقوم بسرد نقدي للعادات والتقاليد الآوروبية. وهو موضوع أطلقه‎ 
عاش فترة‎ G. B. Marana ب. مارانا‎ g عام 1684 مغامر من جنوا اسمه‎ 
TEUER واا كبيرار هی الى‎ NETTE 
.1721 عام‎ ON EP التي ألفها‎ «Lettres Persanes الفارسية‎ Euadh 
Pre-Romantic فبل-الرومانتيكية‎ La ومن جهة آخرى فقد كان اتجاه عصر‎ 
والذي كان يتجلى في التغني بالشرق الإسلامي الأخاذ الساحر الذي صوره‎ 
كان هذا الاتجاه لا يزال قويا وقد أنتج تحفة فنية‎ A. Galland أ. جالان‎ 
وهو‎ (1781) W. Beckford لمؤلفها ويليام بكفورد‎ Vathek اسمها «الفاسق»‎ 
المؤلف الذي سيصبح عام 1788 في مدريد محبا لشاب مسلم اسمه محمد.‎ 


الصورة العربيه والدراسات الغربيه اإاسلاميه 


ومما أعطى حيوية لكتاب «الفاسق» الاتجاه القوي نحو الحركات السرية 
التي كانت تميز نهاية القرن والتي كان رمزها هو كاليوسترو Cagliostro‏ 
«القبطي الكبير» الذي كان يتفاخر برحلاته الطويلة إلى الشرق. وقد 
ظهرت نزعة جمالية أقل من ذلك غرابة عند ويليام جونز W. Jones‏ دفعته 
إلى دراسة الآدات RECTE TET‏ طراتير وكير ين قيرف تحشر كلا من 
الشكل والمحتوى في معايير ومفاهيم أوروبية قدر الإمكان. مثال ذلك أنه 
حول الشعن العردى إلى اران وک وواد كلاسيكية ce‏ ااا 
nlla‏ والعانيالندى كان موووخا عن اللريسوصيين كان لا 
يزال قويا alios bar‏ تشكل فكر قولني Volney‏ الذي يعتبر كتاية Ais»‏ 
في سوريا ومصر» (Voyage en Syrie et en Egypte)‏ )1787( تحفة من التحليل 
الط ع اتر Lad‏ هرما يلق des‏ السياسية 
والاجتماعية: ولا ثميل إلى التنميق بل قتضرف LAS‏ الاحظة الحقاقق. كان 
فولني يعرف اللغات الشرقيةء وكان dele‏ يدعو إلى الاحترام» لكن اهتمامه 
كان باون adl‏ وساف افيها بعت ligul‏ وا التخطيط 
للبعثة المصرية التي سوف ينتج عنها كتاب «وصف Description) C? peas‏ 


ail JI (de l'Egypte‏ وهو مجموعة فريدة من الدراسات العميقة الدقيقة 
الأثرية والجغرافية والديمغرافية والطبية والتكنولوجية والسوسيولوجية 
(قبل أن يظهر هذا المصطلح). كان فولني على اطلاع واسع في التاريخ 
الشرقيء لكنه كان يرى أن أفضل طريقة لفهمه هي أن يبدأ المرء بملاحظة 
الشرق المعاصر. وقد حاول تنشيط الدراسة العملية للغة الحديث العربية 
وانتقد العلماء الذين كانوا يعرفون الكثير عن النحويين العرب في العصور 
الوسطى دون أن يستطيعوا التفاهم مع إنسان عربي على قيد الحياة. 
على أن الاهتمام بالحاضر والاندفاع نحو محاولة فهم المسار الحقيقي 
للأشياء لا يساعدان على الدراسات الفيلولوجية Ate!‏ لهذا فقد ذبلت 
هذه الدراسات خلال القرن الثامن عشر بأكمله. ومع ذلك كان المارونيون 
مثل (Assemanis) 4) ils ull‏ في إيطاليا والغزيري!**'" Casiri‏ في إسبانيا 
يصنفون فهارس المخطوطات العربية. وقام الملك لويس الرابع عشر في 
0 وماريا تيريزا في سنة 1754 بتأسيس بعض المدارس من أجل غاية 
عملية هي تدريب المترجمين. وفي الهند قام ويليام جونز بتأسيس أول 
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جمعية شرقية هي جمعية البنغال الآسيوية. وكان هناك. في الأراضي 
الإسلامية. مجموعة من البريطانيين المهتمين باللغات والآداب الإسلامية 
الهندية الكلاسيكية على حد سواء. وفى سنة 1800 قامت شركة الهند 
الشرقية ولغايات عملية «بتأسيس كلية —- ويليام Fort William College‏ 
في كلكوتاء وقد نشر وترجم تحت رعايتهاء وغالبا على أيدي كتاب من آهل 
البلادء الكثير من الأعمال الرئيسية الفارسية yy pally‏ بالإضافة إلى كتيبات 
وأعمال أخرى ذات طبيعة عملية. لقد كانوا يعتقدون وهم في الهند أن 
معرفة الشرق ضرورة أساسية؛ ولكن حوالي 1820 بدأ يسيطر اتجاه معاكس 
متمركز حول الغرب» وأصبح يحكم على الاتجاه القديم بأنه غير ضروري. 
وفي 1835 قام اللورد ماكولي Lord Macaulay‏ بتحويل النظام المدرسي الهندي 
بأكمله إلى النظام الإنجليزي“. 


7-القرن التاسع عشر : ضزعة التعلدق با لغر (Exoticism) eai!‏ 
الامبريالية. التخصص . 

ظهرت في القرن gall‏ عشر AES‏ اتجاهات» شعور تق rial‏ 
بالتقوق الغربي Jung ao E cal et! ul aja a ple‏ رومانسن إلى كل 
ما هو غريب يبتهج بالشرقي السحري الذي كان فقره المتزايد يعطي سحره 
مذاقا خاصاء وتخصص علمي انصب معظم اهتمامه على العصور الماضية. 
على أن هذه الاتجاهات الثلاثة كانت متكاملة فيما بينها أكثر Lata‏ متعارضة. 
وذلك بالرغم من أن المظاهر قد توحي بعكس ذلك. 

لم ينشاً الميل إلى كل ما هو غريب من تغير في العلاقات بين الشرق 
decals‏ من التحول sd] o‏ على auus‏ الشري الذي 
أصبحت تتوق إلى الغريب والعجيب» صحيح أن الشيء الأجنبي كان يبدو 
دائما غريبا في الوقت نفسه. ولكن الوضع اختلف الآن إذ أصبح الناس 
يجدون المتعة في أكثر الآشياء غرابة. ومن هذا الميل استمدت مدرسة ما 
قبل الروما كيه ale‏ ای عر هديا E‏ على paca le‏ اشد 
البدائيء وذلك الجو الذي تحكم في توجيه اهتمامات وليام جونز. وكذلك 
الآمر بالنسبة إلى مدرسة «العاصفة والاندفاع» Sturm und Drang 4o UYI‏ 
التي ينتمي Lg.‏ هردر (Herder)‏ (1803-1744). ولقد كان لدى 929-8« من 
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جملة اهتماماته الأخرى اهتمام عميق بالآداب الشرقية وأدت به دراسته 
التاريخية التركيبية إلى وضع الإسهام الإسلامي في المقام الأول إذ كان 
العرب في نظره «معلمي أوروبا». لكن الرغبة في معرفة العوالم الغفريبة 
وفهمها كانت منذ زمن طويل وثيقة الاتصال بتلك النظرة الكلاسيكية العالمية 
التي كانت تميز أولئك الذين كانوا يبحثون قبل كل شيء في الشرق؛ كما في 
أماكن أخرى» عن الإنسان الذي يمثل جميع الأزمنة والأمكنة. فشعر غوته 
(Goethe)‏ الذي يمجد فيه محمداء وخصوصا «أنشودة محمد» Mahomet)‏ 
(Gesang‏ )1774( يفوق في شاعريته بما لا يقاس مؤلف فولتير (محمد) 
)1742( ولكنه على آي حال أقل die‏ اصطباغا باللون المحلي. وبعد أكثر من 
أربعين عاماء فى سنة 1819 كتب غوته الديوان West) (2251 EXT‏ 
(Ober Diwan‏ برسائله الاثنتى te‏ ,0895 ويمقدمته التى لحمل دعوة 
asl‏ إلن افر حت مود اع dou‏ فى ربن 5-854 
(Khidr-Chiser)‏ وبشروحه وتعليقاته التي تدل على معرفة واسعة بالشرق. 
ورغم وضوحه المميز فقد pad‏ غوته بآنه مضطر إلى الاعتذار GY‏ أصله 
الأوروبي الذي لا يمكن إخفاؤه قد ظهر فيما كتب» ولأن لهجته الخاصة 
Jus‏ على أنه P usd‏ ولقد اشتط المستشرق ميركس Merx‏ حين صرح 
بأن الشرق الذي صوره غوته هو «من نسيج خيالهء إذ إن حقيقة الأمرء كما 
قال ليحتنبرغر H. Lichtenberger‏ هي أنه «لم يكن يرغب في تصوير الشرق 
أو الغرب بل الإنسان كما وجده بإحساسه الحدسي» سواء في هذا el‏ في 
als‏ (انظر أيضا حول غوته بوصفه واحدا ممن أسهموا في فهم الغرب 
للشرق على نحو أفضل في الفترة الرومانتيكية؛ الفصل السابع فيما بعد). 

إن الدراسات الشرقية التي شاعت مجددا والتي بدت بالفعل وكأنها 
عصر dings‏ زودت الرومانتيكيين بكنوز من المعلومات. ومع ذلك فإن جذور 
الاستشراق العلمي ترجع إلى اهتمامات حركة التنوير Enlightenment‏ . وكان 
كل شخص في أوروبا يرغب في التعرف بطريقة وافية على لغات الشرق 
الأدنى وحضاراته يتوجه إلى مدرسة اللغات الشرقية الحية في باريس 
التي أسستها حكومة المؤتمر الثورية (الكونفانسيون) في مارس 1795 بإيعاز 
فى لانغليز (Langles)‏ . وقد أصر هذا الآخير بصورة خاصة على عنصر 
الفائدة العملية ولكنه أكد أيضا ما يمكن أن تسهم به اللغات الشرقية في 
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تقدم الأدب والعلم". ومن المفارقات أن يكون الرائد الكبير في هذا المجال 
هو سلفستر دو ساسى (Silvester de Sacy)‏ وهو الملكى النزعة «Legitimist‏ 
الجانسيني المذهب as‏ الوضعي التفكير Positivist‏ المتمسك بقيم 
oll‏ والذي كان مثلا يتصور علوم اللغات Linguistics‏ ضمن إطار عالمي 
مجرد» كما تتجدد معالمها عن طريق ele»‏ النحو العام» في إطار روح مدرسة 
بور رويال Port Royal‏ وأصبح دوساسي أستاذ جميع المستشرقين 
الأوروبيينء وأصبحت باريس الكعبة التي يؤمها جميع الذين يرغبون في 
التخصص بدراسة الشرق الأدنى' . كان Ule‏ ضليعا ومدققا في فقه 
اللغة. وكان حذرا جدا في الوصول إلى النتائج وحريصا على ألا يطرح شيئًا 
لا تؤيده النصوص بوضوح. كما كان وضعيا: Positivist‏ قبل ظهور الكلمة 
(في دنيا الفكر) وفرض على العالم الأوروبي بمن فيه من اختصاصيين 
الصرامة والدقة الفكرية التي هيأته لها نزعته الجانسنية (Hog Tansenism‏ 
أسلوبه في العمل حتى يومنا هذا هو الأسلوب نفسه الذي يتبعه عدد كبير 
من المستشرقين. كما أن الانتقادات التي توجه الآن إلى هذا المنهج المدقق 
الصارم قد استبانت في أيامه. فقد أغاظ ضيق الأفق الذي ولده هذا 
المنهج (وهو ليس بالنتيجة الحتمية At‏ إذ إن الكثيرين من أقدر ممثلي 
الحركة وأكثرهم كفاءة قد تجنبوا هذا الضيق)ء أغاظ فولني (Volney)‏ ثم 
رينان Renan‏ من بعده. وكانت الصرامة العلمية تميل إلى أن تبقى مشاكل 
الماضي في معزل عن مشاكل العالم الراهنء الأمر الذي كان يعيق أحيانا 
s ga‏ تلك المشاكل الماضية. كذلك كانت تؤدي في أحيان كثيرة إلى القبول 
اللاشعوري بالآراء التي كانت شائعة في بيئتها . والواقع أن رفض الاستنتاجات 
المتسرعة عند تكوين مركب علمي قد يؤدي إلى لا أدرية agnosticism‏ عقيمة: 
أو إلى قبول أيديولوجيات ضمنية على علاتها تحت تأثير سمعة أحد الباحثين 
البارزين. لكن هذا لم يكن إلا الوجه الآخر للصفات والميزات الخارقة التي 
لابد منها من أجل التقدم العلمي. والحق أن الشك الذي كان دوساسي 
وتلاميذه يقابلون به التركيبات والتعميمات البراقة والسهلة. بغض النظر 
عما كان يؤدي إليه أحيانا من عدم إنصاف لبعض النظريات السليمة والمهمة 
كان شرطا ضروريا لبناء تركيبات علوية جديدة على آساس سليم. 
والشرط الثاني كان الانفصال النهائي عن اللاهوت وهو الأمر الذي 
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كان Lis, stes Baad d‏ في cp E‏ الكامن gal à. pie‏ قريب 
aal‏ والتراحمة في بارس وفيا dati, pasas]‏ من الود Anei‏ 
كما أدى إلى تأسس مدرسة باريس للغات الشرقية التي قامت في أوج 
حماسة po din‏ الثورية فكانت في عهد سلفستر دوساسي النموذج لمؤسسة 
للاستشراق العلمي والعلماني Lai.‏ في البلاد الناطقة بالألمانية فكانت 
الجامعات لا تزال تحت سيطرة علماء اللاهوت؛ وكان لابد أن يمارس 
الاستشراق العلماني في أول الأمرهواة: كان على رأسهم عالم غزير الإنتاج 
هو جوزيف فون هامر بورغشتال | J. Von Hammer Purgstall‏ )1856-1774( لقد 
كانت تعوزه الدقة الفيلولوجيةء لكن لم يكن يضاهيه أحد a‏ د سن 
بالشرق على نطاق شعبي» وقد أسس أول مجلة إخصائية للاستشراق في 
أوروبا «صندوق الكنوز الشرقية» Fundgruben des Orients‏ )1818-1809( التي 
كان يكنب ييا تكلم nad‏ رقي ciara gil‏ بالاشاقة إلى يعن العلا 
الشرقيي وكان كوج هافر gu‏ ا الارن ميق اااي iilis‏ 
اوا إلى الرضوعية gt)‏ اف التخصيصى الاق كان لسعم 

ادات Med] pad‏ كن ولاك كان ده الست ال ال فى ا 
all‏ وفي مجتمع كانت الرأسمالية فيه تولد تطورا صناعيا لم يسبق له 
مثيل. وما نجاح تعاليم سلفستر دو ساسي في أوروبا غير انعكاس لهذا 
الاتجاه» مثلما هو الحال بالنسبة لازدهار المؤسسات المتخصصة. فقد أسست 
جمعية باريس الآسيوية Sociote Asiatique de Paris‏ في سنة 1821 وفي سنة 
1823 أصدرت دوريتها تحت اسم «المجلة الآسيوية» -Journal asiatique‏ وفي 
سنة 1834 ظهرت «مجلة الجمعية الآسيوية الملكية لبريطانيا العظمى وإيرلندا 
Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland‏ بعد أن تأسست 
الجمعية نفسها اعتبارا من 1823 وفى سنة 1839 حلت مجلة منتظمة فى 
صدورها هى مجلة الجمعية الأسيوية للبتغال i of the As. Soc. of Bengal‏ 
مكان مجلة الأبحاث (Asiatic Researches) Às5. Y|‏ في الهند التي كانت 
تصدرها جماعة ويليام جونز. وفي سنة 1481 أصدر فرع بومباي مجلته 
الخاصة به. وشهد عام 1842 تأسيس الجمعية الشرقية الأمريكية التي كان 
لها بدورها مجلتها الخاصة. وفي عام 1849 صدرت مجلة الجمعية الشرقية 
الآلمانية Feitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft (18a‏ في 
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لايبزيغ. وقد أصدرتها الجمعية الشرقية الألمانية التي تأسست قبل ذلك 
بعامين. وكانت الحركة التي أدخلت الثقافة الغربية إلى روسياء منذ النصف 
الثانى للقرن الثامن عشرء قد أنتجت بعض الأعمال فى حق الاستشراق. 
ف 4 توسع تعليم اللغات الشرقية على المستوى الجامعي في 
خاركوف Kharkow‏ والأهم من ذلك وصوله إلى قازان Kazan‏ التي كانت تقع 
ضمن أراض إسلامية. وقد أدت السياسة الإسلامية الداخلية للدول الروسية 
إلى ازدياد سريع في أهمية هذا المركز في قازان2. 

تلك هى أصول الاستشراق. وقد ظهرت «Orientalist»á AS‏ (مستشرق) 
في اتو حوالي سنة 1779 وكلمة «Orientalistey‏ في فرنسا عام 1799. 
وأدرجت كلمة «Orientalisme»‏ (الاستشراق) فى قاموس الأكاديمية الفرنسية 
aai 3.1838 ale (Dic. de l'Academie Francaise)‏ فكرة إيجاد فرع متخصص 
من فروع المعرفة لدراسة الشرق تلقى المزيد من التأييد. ولم يكن هنالك 
حتى ذلك الوقت إخصائيون بأعداد تكفي لتأسيس مجلات أو جمعيات 
تهتم حصرا aly‏ واحد أو بشعب واحد أو منطقة واحدة في الشرق. وبدلا 
من ذلك كان نطاق المجلات والجمعيات يمتد ليشمل عدة مجالات؛ olo‏ لم 
تحظ جميعها بدرجة العمق نفسها في البحث. لذا كان العالم «مستشرقا». 
ومفهوم «الاستشراق» يشير إلى تعمق أكثر في iul adl‏ ولكنه كان يدل 
أيضا على الانسحاب والاعتكاف» (في جانب من جوانب المعرفة). وعلى 
حين أن الشرق والغرب كانا في الأعمال التركيبية في القرن الثامن عشر 
يقفان جنبا إلى جنب كمظهرين لنظرة alle‏ فقد أدرك العلماء في الفترة 
التي نتحدث عنها أنه لا يمكن القيام بأي دراسة للشرق قبل القيام بدراسة 
سابقة للنصوص الأصلية التي تحتاج بدورها إلى معرفة عميقة باللغات 
الأصلية. وقد تبينء في ضوء المادة التي تجمعت, أن هذا العمل المسبق 
واسع جداء ويقتضي تحقيق النصوص وترجمتهاء وكذلك وضع المعاجم 
وكتب القواعد المخطط لها بطريقة علميةء وشرح التاريخ السردي. الخ... 

صحيح أن المتخصصين قد تكون لديهم أفكار عامةء ولكنهم يجب أن 
يبعدوها على قدر الإمكان عن عملهم العلمي. ولم يكن يتبقى لهم وقت كاف 
للاطلاع على الاتجاهات العلمية خارج نطاق اختصاصهم. 

ولا شك في أن الاستشراق الأدبي والفني قد ترعرع ونما نتيجة للأحداث 
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المتعلقة بالشرق الإسلامي. وخصوصا «المسألة الشرقية» التي كانت من 
المشاكل العظمى في السياسة الأوروبية في القرن التاسع عشر. ومن الأمور 
ذات المغزى أن الحركة الرومانتيكية التي تسعى وراء كل ما هو غريب 
وجدت بدايتها في حرب استقلال اليونان التي جذبت بايرون («0إر8)» 
(وقد توفي فيها عام 1824(« وكانت موضوعا لأول لوحة تصوير استشراقية 
(مذبحة سيو لدولاكروا التي عرضت في نفس السنة)... Le Massacre de‏ 
Seio par de la croix‏ . ونجد في هذه اللوحة TI‏ مجموعة فكتور هوجو 
(Victor Hugo)‏ من الشعر الغنائي «الشرقيات» «(Les Orientales)‏ (وأول قصيدة 
فيها تعود إلى عام 1825( الصورة الرومانتيكية للشرق بجميع عناصرها 
الأساسية؛ تلك الصورة التي ازدهرت وبقيت مدة طويلة في JLS‏ الجمهور: 
صخب في الألوان» ترف وضراوة وحشيةء حريم وسرايا السلطان: رؤوس 
مقطوعة ونساء توضع في أكياس وترمى في البوسفور» مراكب وسفن شراعية 
يرفرف عليها علم الهلالء استدارة القبب اللازوردية والمآذن البيضاء المحلقة, 
وزراء ومحظيات وخصيان,» ينابيع باردة قرب أشجار النخيل» كفار 
UP Giaours‏ شقت حناجرهم» نساء أسيرات يخضعن لشهوة المنتصر النهم. 
مثل هذه الصور الغنية بالآلوان تقدم إشباعا رخيصا للغرائز المتأصلة 
والشهوات الخفية والماسوشية والسادية اللاشعورية للبورجوازية المسالمة 
حسب ما كان الشاعر Heine disla‏ قد اكتشف إذ ذاك. وحتى حين كان 
الغربيون يذهبون إلى الشرق» كانت تلك هي الصورة التي يبحثون عنهاء 
فينتقون ما يرونه بعناية ويتجاهلون كل ما لا ينسجم مع الصورة التي 
jibes tigi‏ 

كذلك فإن هذه الصورة؛ التي تلونت بالحساسية الأوروبية في مرحلة 
La salen‏ فلك كانت سكس Lees‏ حتيقيا: كفي iE‏ التاسع عشر كان 
الشرق الإسلامي لا يزال عدوا ولكنه عدو محكوم عليه بالهزيمة. وكانت 
البلاد الشرقية أشبه بالشهود المنهارين لماض عريق . فقد كان المرء يستطيع 
أن يستمتع بترف امتداحهم في الوقت الذي كان فيه السياسيون ورجال 
الأعمال يفعلون كل ما في وسعهم للإسراع في انهيارهم. ولم يكن إمكان 
صحوهم ولحاقهم بالعصر الحديث يثير أي حماسة. بل إنهم قد يفقدون 
في خلال عملية تحديثهم نكهة الغرابة التي كانت مبعث سحرهم. وعلى 
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حين أن الشرقي كان في العصور الوسطى يعتبر عدوا شرسا ولكنه مع ذلك 
من مستوى الرجل الغربي نفسه. وكان في عصر التنوير في القرن الثامن 
عشر وفي ظل أيديولوجية الثورة الفرنسية الناشئة iade‏ لا يزال يعد. خلف 
sae‏ إنسانا بل كل E‏ ف E‏ امنا سين 
خصوصيتهء وموضوعا للثناء الذي يمن به عليه البعض. وهكذا ظهر مفهوم 
«الإنسان الإسلامي» «(Homo Islamicus)‏ وهو مفهوم لا يمكن القول إنه اختفى 
حتى الآن. 

وقد أخذت النظرية القائلة بوجود حضارات مختلفة لكل منها تطورها 
في نطاقها المحدد لهاء تلقى قبولا عاما. وفقا لهذه النظرية تكون كل 
حضارة قد وهبت طبيعة أساسية خاصة. ويفسر البحث عن هذه الطبيعة 
الأساسية الاتجاه المتزايد للعلماء نحو ترك دراسة الفترات الحديثة. 
والتخصص فى العصور «الكلاسيكية» التى يفترض أن الحضارات قد أظهرت 
dio Lass df los‏ زاد في عمق هذا ate‏ اتان suite‏ 
اللذان كانا رائجين في القرن التاسع عشر وهما: تاريخ الأديان وعلم اللغة 
التاريخي المقارن. وقد أثار تاريخ الأديان الذي نشأ من جراء الصراع بين 
التعددية النسبية العلمانية وبين الاحتكار المسيحي للأفكارء أثار اهتماما 
كبيرا بدراسة الديانات الشرقية كبدائل للمسيحية في كل من الماضي 
والجاحس: 

وأعطت مكتشفات علم اللغة التاريخي والمقارن اللغةء بل كل لغة معينة, 
دورا أساسياء قأصبح يسود الاعتقاد بأن هوية الأمة تتحدد بلغتها وبخصائص 
هذه اللغةء وأدت النزعة التطورية في البيولوجياء وكذلك ظهور ele‏ 
الأنثروبولوجيا الطبيعيةء إلى تركيز الاهتمام على تصنيف الأجناس العرقية. 
وكان ينظر إلى الأجناس العرقية في حد ذاتها كقوى أساسية ذات محصلة 
غالية جا فى TN NN‏ عو فاه فطل أن 
يعيق» وبشكل متزايد. التقدير الصحيح لما أسهم به هذان العلمان. وهكذا 
لم يصلا إلى المتخصصين في المجالات الأخرى إلا في أكثر أشكالهما 
ابتذالا وآلية فحسب. 

ورغم الكمية الهائلة من الوثائق والمعلومات المفصلة الدقيقة التي كان 
يجمعها الاختصاصيون. فقد كان هنالك تباين متزايد بين تيارين من المعرفة: 
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فمن جهة كانت معرفة المتخصصين عميقة لكنها مركزة على نظرة ثقافية 
كلية اختفت الآن في ذاتهاء وإن كان قد ظل يعزى إليها تأثير ثابت خفي. 
وكان هذا T€‏ اتجاهه من الأفكار العامة للعصر التي كانت Pie‏ 
معطيات تاريخ الآديان وعلم اللغة التاريخي والآنثروبولوجيا الطبيعية فقي 
شكل قريب إلى الأذهان العاديةء ينطوي على تضخيم لقوة تأثير الدين 
واللغة والعرق إلى حد هائل. ومن جهة أخرى فقد كانت مشاكل الحياة 
المعاصرة الفعلية في تلك المجتمعات تعتبر موضوعا وضعيا يحسن تركه 
للملاحظة العملية للتجار والرحالة والدبلوماسيين والاقتصاديين. وبينما 
حاولت المعرفة النظرية في القرن الثامن عشر أن تساعد الإنسان المشتغل 
في الميدان العملي على فهم الحاضرء فإنه يمكن القول بصورة dele‏ إن 
العلماء في القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين: في المناسبات النادرة 
التي كانوا يتدخلون فيها في هذا المجال (العملي). كان ضررهم يزيد على 
نفعهم» وذلك لتأثرهم بالأحكام المفرضة الشائعة لا بالعلم. 

وهناك صورة أخرى تفتقر إلى التتظيم. وتنظر إلى بلاد الشرق الإسلامي 
باعتبارها مجتمعات متطورة قادرة على التقدم» إذا ما توافرت الشروط 
الملاكمة: وهذه الضور تتمثل أساسا لدى رجال السياسة والفنيين 
والاقتصاديين حيثما كانت الظروف ملائمة نوعا ما. فهكذا كان الحال في 
مصر محمد على التى أثارت بعض الحماسة فى فرنسا بقدر ما كانت 
l Eo a lala‏ 

ومن المفارقات أن الحركة الجمالية التي تنزع إلى كل ما هو غريب 
(الغرائبية)ء والتي أغرقت معظم أتباعها في الحنين إلى الماضي وفي الخوف 
من التحديث الأوروبي» قد جعلت غيرهم ينزعون» بسبب اهتمامهم المخلص 
والعاطفي بالبلاد المعنية. إلى تشجيع تقدم هذه البلادء وبالتالي إلى إبداء 
مزيد من الاهتمام بالحركات التي كانت تنشط هناك. ولكن ها هنا أيضا 
افترقت lal‏ 3(« وكانت هناك سبل كثيرة متوافرةء وتتراوح بين تصور حدوث 
التطور المرغوب فيه تحت رعاية الموطن الأوروبي لهذه النزعة الغرائبية 
)» ليوتي» J Lyautey‏ . ماسينيون L. Massienon‏ ت re‏ . لورنس | T.E. Lawrence‏ 
في أول الأمر)ء مرورا بجميع المواقف المتوسطة الممكنةء ومع تغييرات في 
المواقف ضمن فترة حياة الإنسان الواحد. ولقد أدى تأثير الآراء المقبولة 


07 


تراث الإسلام 


بصورة عامة في ذلك العصر إلى إحداث انعطاف مختلف للأفكار. فقد 
قدم و. س. بلنت في مخططاته الهادفة إلى إحياء الإسلام والعالم العربي 
عن طريق العودة الجزئية والمعدلة؛ إلى الأشكال السائدة في العصور 
الوسطى-قدم مادة مهمة أخذها فيما بعد المنظرون الأوائل للقومية الإسلامية 
والعربية وتمثلوها وتبنوها!”0. 

ولقد كانت الظاهرة التي لعبت الدور الأكبر في تحديد طبيعة النظرة 
الأوروبية إلى الشرق وخصوصا بعد منتصف القرن التاسع عشرء هي 
الإمبريالية (انظر من أجل الخلفية السابقة لهذا الاتجاه التاريخي» الفصل 
الرابع فيما بعد). كان التفوق الأوروبي من النواحي الاقتصادية والفنية 
والعسكرية والسياسية والثقافية طاغيا في الوقت الذي كان فيه الشرق 
يغرق في التخلف. وأصبحت إيران والإمبراطورية العتمانيةء عملياء محميتين 
أوروبيتين: بينما كان نظاق الاستعمار المباشر ينتشر في أواسط آسيا لمصلحة 
الروس» وفي المغرب والمشرق العثماني لمصلحة البريطانيين والفرنسيين 
والإيطاليين. وخصوصا بعد سنة 1881 حين Calin!‏ مصر وتونس. وكان من 
المحتم أن يؤدي هذا كله إلى تشجيع التمركز حول الذات: وهو صفة طبيعية 
في الأوروبيينء كانت موجودة دائماء ولكنها اتخذت GI‏ صبغة تتسم بالازدراء 
الواضح للآخرين. كانت الرؤية اللاشعورية للأمور في القرن الثامن عشر 
من وجهة النظر الأوروبيةء والتي كانت توجهها الأيديولوجية العالمية للعصرء 
تحترم غير الأوروبيين وتحترم ثقافاتهم وكانت تجد» بحق» في تطورهم 
التاريخي وفي التكوين المعاصر لمجتمعاتهم خصائص إنسانية Bale‏ وكانت 
تعزو quaa!‏ بسذاجة غير Asad‏ نفس أسس الحضارة الأوروبية مع فروق 
نوعية سطحية جدا فحسب. أما التمركز الأوروبي حول الذات في القرن 
التاسع عشرء ذلك التمركز الواعي والنظريء فقد ارتكب خطأ عكسيا : كان 
يفترض وجود صفات نوعية خاصة لا يمكن تخطيها وعلى جميع المستويات 
(لدى الشرقي)ء وكان يتجاهل الخصائص أو الدوافع العالمية أو ينكرها. 
وفضلا عن ذلك فإن الشرقيين أنفسهم أخذوا في بعض الحالات يتبنون 
النموذج الأوروبي» ابتداء من مظاهره الأكثر سطحيةء وفي حالات أخرى 
كانوا يرفضون هذا النموذج LIS‏ ويتمسكون بأقدام القيم في تقافتهم. رغم 
أن هذه القيم كثيرا ما كانت قد جددت من الداخل. وأخذ العلماء يقومون 
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بدراسات متزايدة العدد ومتزايدة العمق والتخصص للعصور الكلاسيكية 
ولأكثر الأشياء صلة بثقافة تلك العصور. وكانوا يلاحظون بنشوة مفهومة 
الدوافضع» جميع الدلائل التي تشير إلى تأثيرها الثابت في العصر الحاضرء 
وكثيرا ما كانوا بصورة شعورية أو لاشعورية؛ يتخذون من سمعتهم العلمية 
الدليل المؤيد لصحة هذه الطريقة في عرض الأمور . 

وقد شجع الوضع المهين الذي وجد العالم الإسلامي نفسه فيه؛ المبشرين 
المسيحيين وفتح لهم طرقا جديدة. ففي إطار الميول الإنسانية الطبيعيةء بل 
وحسب الأفكار العامة للعلم العصري في ذلك الحينء عزا المبشرون نجاحات 
الأمم الأوروبية إلى الدين المسيحيء مثلما عزوا إخفاق العالم الإسلامي 
إلى الإسلام. فصورت المسيحية على أنها بطبيعتها ملائمة للتقدم؛ وُقرن 
الإسلام بالركود الثقافي والتخلف. وأصبح الهجوم على الإسلام على أشد 
ما يكون. وبعثت حجج العصور الوسطى بعد أن أضيفت إليها زخارف 
عصرية؛ وصورت الجماعات الدينية الإسلامية (انظر الفصل الثامن حول 
أصول هذه الجماعات) بصورة خاصة على أنها شبكة من التنظيمات الخطرة 
يغذيها حقد بربري على الحضارة” . ومن المفارقات ذات المغزى أن نتائج 
مماثلة كانت قد ظهرت عند مفكرين معادين للأكليروس من أمثال فولتير 
وغيره الذين مجدوا فضائل الهيلينية باعتبارها حضارة قامت على حرية 
الروح وعلى عبادة العقل والجمال» وكانت ينبوع العظمة الأوروبية. بعكس 
الروح السامية التي أدت إلى التحجر المتعصب والجمود المذهبي المدرسي, 
وإلى الرجعية العتيقة والقدرية المتطرفة واحتقار الفنون التشكيلية. وإلى 
تلك الروح الأخيرة كانوا يعزون كل ما يرتبط بها من أخطاء لدى اليهودية 
والشيحية RAUS IP‏ 

كانت حركة الجامعة الإسلامية Pan- Islamism‏ هي الغول المرعب في 
ذلك العصرء على نفس الطريقة وفي نفس الزمن اللذين انتشر الرعب 
فيهما من «الخطر الأصفر». فكانت كل ظاهرة مناهضة للإمبريالية. حتى 
ولو كان مبعثها مشاعر محلية خالصةء تعزى إلى تلك الحركة الإسلامية: 
وكانت الكلمة نفسها توحي بالتطلع الإسلامي للسيطرة وبأيديولوجية 
عدوانيةء وبمؤامرة على نطاق عالمي. وبفضل الصحافة والأدب الشعبيين 
وكتب Slab!‏ أخذت هذه النظرة تتسرب إلى عقول الجماهير الغفيرة من 
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الأوروبيينء ولم تخل من تأثير في العلماء أنفسهم وخصوصا حين كانوا 
ينبرون لتقديم النصح إلى أولئك الذين كانوا يوجهون سياسات الحكومات 
الاستعمارية. أما أولثك العلماء الذين اهتموا كثيرا بالدراسات المعاصرة, 
من أمثال سنوك هوركرونيه Snouck Hurgronye‏ أو سى. هو. بيكر C.H.‏ 
Becker‏ والذين كانت فكرة الجامعة الإسلامية تشغل ا فإنهم في 
تحليلاتهم التي كان تتصف بدرجات متفاوتة من ABN‏ كانوا يميلون OF‏ 
يروا فيها حركة Pes‏ ومع أنهم لم يكونوا يؤمنون بجميع الأساطير 
الشائعة حول هذا الموضوع؛ فإنهم كانوا يميلون إلى أن يضفوا على هذه 
الحركةء التي كانت تتألف في الواقع من عدة اتجاهات مهلهلة شديدة 
التشعب. وحدة وتنظيما يفوقان ما كان موجودا فيها بالفعل. 

غير أن معظم المتخصصين لم يهتموا بهذه القضاياء واكتفوا بتبني الآراء 
الشائعة في عصرهم كلما اضطروا لمعالجة أمور خارج فروع معرفتهم. 
فاختصاصاتهم هذه لم تتطور إلا ببطء في روحها ومناهجها. وبقي التحيز 
للفيلولوجيا يؤثر تأثيرا لا ينكر في الدراسات الشرقية. وتراكمت مواد 
البحثء وازدادت مناهج الدراسة دقةء وأصبحت الصلات بين العلماء أكثر 
تعددا وتنظيماء وخصوصا على الصعيد الدولي: وذلك بفضل الاتصالات 
التي تجري في المؤتمرات الدولية للمستشرقين» التي عقد أولها في باريس 
عام 1873. أما تحليل المجتمعات والثقافات والآفكار فلم يتقدم إلا بنتيجة 
تفهم بعض العلماء البارزين له. 

ولم يؤد الظهور البطيء للعلوم الاجتماعية إلا إلى تغيير بسيط في هذه 
الصورة فكان علم الاجتماع وعلم النفس وعلم السكان والاقتصاد السياسيء 
علوما غير معروفة لدى معظم المتخصصين في الشرق الإسلامي. حيث 
إنهم لم يكونوا يدركون فوائد تلك العلوم لدراساتهم. وصحيح أن علماء 
الاجتماع المبكرين اعتبروا العالم الإسلامي داخلا ضمن دائرة اهتمامهم 
في جملة العوالم الأخرى, لكنهم إنما كانوا يعنون بذلك العالم الإسلامي 
الكلاسيكي أو العادات والتقاليد القديمة للعالم الإسلامي الحديث. وكان 
علماء الاجتماع العام يستقون معرفتهم من المختصين بالدراسات الإسلامية 
وكانوا يحجمونء بدافع الحذر المشكور. عن التوغل في مجالات لا يعرفون 
عنها إلا القليل. وكانت إثنوغرافيا الشعوب الإسلامية هي الميدان الذي 
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تركت فيه العلوم الجديدة والنشطة أكبر AN‏ وأسفرت عن أعمال رائعة 
مثل عمل إي. دوتيه Mie) E. Doute‏ كتاب «السحر والدين فى شمال أفريقيا» 
(Magic et Religion dans l'Afrique du Nord)‏ )1908( وإي 5 E. e RES‏ 
Wia) Westermarck‏ «طقوس الزواج في المغرب 1914« Marriage Ceremonies,‏ 
in Morocco‏ كان من جراء عدم وجود نموذج نظري مفصل للبنيات الاجتماعية 
cul oo dias‏ مل Siu‏ ویو کے فی تملع 
الوصفي البحت. إلا أنه كان قد اكتسب نفحة جديدة من الحياة بفضل 
الدقة النقدية التي أدخلها ب. ج. نيبوهر B.G. Niebuhr‏ (ابن كارتسن نيبوهر 
الرحالة الذي زار البلاد العربية) وليوبولد فون رانكه”' L. Von Ranke‏ في 
تحليل المصادر. وتبع هذا النمط مؤرخون مستشرقون من أمثال ج. فيل G.‏ 
Weil‏ و أ. شبرنجر) A. Sprenger‏ و ر. دوزي R. Dozy‏ و م. اسای M.‏ 
Amari‏ فقد كانوا يتوخون الدقة في تحري الوقائع, وكانوا من حيث المبداً 
ads‏ وا ا | isa‏ ها کل بط الان اا کا ا ی 
الرجوع إليهاء لكنهم في الواقع كانوا متاثرين بالآهكار الشائعة في عصرهم 
والمتعلقة بفهم تطور الأحداث. وهكذا كان شبرنجر (الذي راجع تاريخ الرسول 
(ص) بطريقته النقدية في GUS‏ «حياة وتعاليم محمد». Das Leben und die)‏ 
Ste (1865-1861) (Lehre des Mohammed‏ | بالمفهوم الهيجيلي Hegelian‏ . 
وكان ألفريد فون 4555 ,)"3 A. Von Kremer‏ )1889-1828( دون شك أول 
مختص يرى تاريخ الإسلام ككل موحد . وكان عرضه لهذا التاريخ مبنيا على 
المبدأ القائل بتأثير الأفكار السائدة في كل عصر والتي تقدم «المفتاح لفهم 
النظام الديني الاجتماعي للإسلام. وبقي معظم العلماء المختصين 
squamis‏ سمنية في اغب اکان ھی س الال suf‏ 
والروحي. ولم يكن لمدرسة المؤرخين الفرنسيين بين 1820 و 1850 الذين 
كانوا يقيمون تحليلهم التاريخي على العوامل الديناميكية الداخلية للصراعات 
بين الفئات الاجتماعية أي تأثير في حقل الاستشراق. ففي هذا الحقل 
الأخير كانت الصراعات توصف بأنها صراعات بين «الأجناس العرقية» 
وصراعات بين الأديان. وهكذا كانت الحركة الشيعية تفسر عادة كرد فعل 
للروح الفارسية الآرية ضد الإسلام السامي. 

على أن الفيلولوجي ه. غريم (H. Grimme)‏ قد تأثر بالصراعات 
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الاجتماعية في عصره» فكان أول من بحث في كتابه (Mohammed) « azn»‏ 
)1895-1892( تأثير العوامل الاجتماعية في حياة محمد-ولكن بصورة مقتضبة 
جدا بالطبع. وقد بين اللاهوتي ج. فلهاوزن (J. Wellhausen)‏ الذي نال شهرة 
من خلال أفكاره المتعلقة بنقد الكتاب المقدس وتاريخ إسرائيل القديمةء في 
كتابه: cali:‏ المعارضة السياسية الدينية في صدر الإسلام Die Religios-‏ 
Politishen Oppositions parteien in alten Islam‏ )24 > )1901( أن ظهور öl‏ 
A‏ فى صون الاستلام Let‏ يدل على ديتافيكية ese adl‏ الب اة 
والاجتماعية. وقد شار ك. ه. بيكر على الطريق نفسه فى كتابه 
«دراسات إسلامية cIslamstudien‏ )1932-1924( وذهب ل . كايتاني (I. Caétani)‏ 
إلى aal‏ من ذلك فى اتر إلى Ms) Lat alga!‏ كي كتاية 
«دراسة في التاريخ الشرفي» Studia di storia Orientale‏ )1914( . وهكذا ظهر 
في Ashes‏ الغرن العشرين: باثي امتعامات العصر توع من de‏ ادك 
في فلسفة العصر الوضعية Cara stil‏ دون الاستعاضة عنها بتحليل 
لطر Lally iae Ls VI Eas algally ae Ls VI Ball ale‏ كان 
يكتفي فيها بنقل العوامل السائدة في العالم الأوروبي المعاصر وتأكيدها. 
وكانت استجابة القسم الأكبر من المختصين هي التشكك في هذه المحاولات 
ال كان Lua Loca‏ فيه وعوضة ull‏ ومكذا Aricia Yo luli‏ 
حذر. 


8-العصبية العرقية الأوروبية تهتز: 

في هذا المجال كما في غيره أدت حرب 1918-1914 إلى زعزعة ثقة 
الحضارة الأوروبية بنفسها من حيث إيمانها بالتقدم غير المحدود في الاتجاه 
الذي كانت تسير فيهء وبذا تزعزع التعصب العرقي الأوروبي. ولقد دلت 
الثورة العربية في الشرق وحركة أتاتورك في تركيا وتخلص الأمم المختلفة 
من نير الإمبراطورية الروسية القديمة وثورات الهند وإندونيسيا وغير ذلك 
من البلدان-وجميعها كانت تسير على غرار ثورة تركيا الفتاة والثورة الإيرانية 
في الفترة ما بين 1908 و 1914-دلت هذه الثورات على أن السيطرة الأوروبية 
يمكن أن تصبح موضع الشك. وقد نشر أو. شبنجلر (O. Spengler)‏ بعيد 
الحرب كتابه المذهل «تدهور الغرب» (Unter gang der Abendlandes)‏ )1918- 
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1922( . وكتب لوتروب ستودارد الأمريكي LIES (Lothrop Stoddard)‏ حول 
موضوع محدد هو «تصاعد مد اللون ضد التفوق العالمي للبيض» The‏ 
Rising Tide of colaor against white world supremacy‏ (1920) . 

ونشر الكاتب نفسه BUS‏ بعنوان ذي مغزى «العالم الجديد للاسلام» 
The New World of Islam‏ (1921). كان هذا الخبير في الشؤّون العامة. وهو 
غير متخصص. واسع الاطلاع. فدون أن ينكر وجهة نظره العرقية أظهر أن 
تغيرات عميقة أخذت تكوّن «شرقا جديدا غريبا» هو إلى حد كبير نتيجة 
للتأثيرات الغربية. وكانت الصورة الجديدة التي رسمها هي من حيث الأساس 
صورة عالم يدور حول نواة غامضةء مختلفة أساساء Algae‏ منفرة إلى 
حد ماء قوامها جهل ووحشية لا يكاد يقدر على كبح جماحهما دين أو عرف 
d iic gf‏ ممشيرة قليلة: AT‏ اشع في Lad isl‏ لعوامل عانية نكل 
الصراع ضد التدخل الأجنبي. وقد ظلت تلك النظرة إلى الأمور» بصورة 
تقريبية. هي نظرة الجمهور الأوروبي والأمريكيء فيما عدا أن التأكيد لدى 
الجمهور كان بالأحرى على العامل الأول وهو الوحشية الكامنة وغير المكبوحة. 
والتعصب الذي أطلق له العنان لمواجهة الدفع الحضاري الآتي من الغرب. 

كان لابد لعملية الهدم هذه من أن تظهر آثارها . فنجد في شخصية ت. 
«eel‏ لورنس (T.E. Lawrence)‏ وأعماله مثالا مثيرا للتصادم بين النزعة 
الرومانتيكية الغرائبية وبين واقع يدرك تجريبيا في جوانبه العالمية» وإن 
كان قد ظل يصبغ بالأوهام السحرية ذات اللون المحلي. وكانت النزعة 
الغرائبية تؤدي في بعض الأحيان إلى فهم أعمق للأماني المحلية. كما هو 
الحال بالنسبة لتلاميذ بيير 351 P. Loti TO‏ المحبين للأتراك. إلا أن 
المناهضين للاستعمار كانوا في أغلب الأحيان ذوي نزعة عالميةء لا يهتمون 
كرا بالماضى أو بالخضاكض المميزة للحاضرء التي كانوا يحدونها من Jl‏ 
Gale‏ بربري من الأفضل تدميره. وكان الاتجاه الذي أدت إليه النزعة 
الغرائبية هو أنها دفعت رجال السياسة الاستعماريين إلى محاولة الحفاظ 
على الأشكال القديمة وإلى السعي لإيجاد حلفاء لهم بين المحافظين من 
أهل البلاد الأصليين: وإلى أن ينددوا بالمثقفين الوطنيين سواء كانوا مصلحين 
آم ثوريين؛ اشتراكيين آم غير اشتراكيين-باعتبارهم مجرد مقلدين باهتين 
لأوروباء وتدفعهم أفكار مجردة وغير مهضومة إلى هدم تراثهم الخاص. 
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ويمكن القول إن ذلك كان أيضا حكم الجمهور بصورة عامة. وهكذا كانت 
النزعة إلى التحديث تعد عنصرا زائفا وخيانة للفردية والخصوصية. 

وضمن هذه الفئّة نفسها يمكننا أن نضع رأي عبدة الأسرار الذين حاولوا 
العثور في الشرق الإسلامي» وكذلك في الشرق البوذي» على نمط لحياة 
الحكمةء وعلى صلات مباشرة بالحقائق التي تعلو على الإحساسات المادية, 
وعلى أسرار السلف التي توارثتها سلسلة طويلة من المريدين والسالكين. 
وبدلا من أن يروا في الطرق الصوفية الإسلامية LS)‏ كان يرى غيرهم) 
نفحات شيطانيةء فإنهم رأوا فيها LAS‏ ينتقل من خلالها تراث الحكمة 
الإلهية الصوفية الموروث عن الأسلاف. بل إن بعضهم» Sie‏ رونيه جينون 
(R. Guénon)‏ (1951-1886): اعتنق الإسلام ومات على أرض إسلامية* . 
ولقد أتاح هذا الاتجاه الروحي» في أوروبا وأمريكاء وهذه الرؤية الخيالية 
لإسلام تكتنفه الأسرار أتاحا نجاح عدد من الفرق التي استمدت بدرجات 
متفاوتة من الإسلامء بل حتى من الإسلام السني الحنيف ومن عقيدة 
كالبهائية- هذا إذا تغاضينا عن مختلف أنواع المفاهيم الخاطئة التي 
اكتنفت هذه الفرق. 

ولقد أدت موجة مناهضة الاستعمار العارمة إلى إحداث تغيير في 
النظرة إلى العالم الإسلامي لدى أوساط ضيقة لكنها واسعة النفوذ في 
المجتمع الغربي. فالحركة الاستقلالية التي كان يمثلها في وجهها القومي 
البحت المسلمون الذين ينتمون إلى الطبقات العلياء والذين رغبوا في اقتباس 
الأساليب الغربية من أجل الحصول على الميزات الديناميكية الفعالة التى 
يتسم بها الاقتصاد الحرء أثارت الكثير من التعاطف في الأوساط E‏ 
والاقتصادية الغربية. ففي عام 1945 ألفت الكاتبة الإنجليزية فريا ستارك 
LES (Freya Stark)‏ يعنوان ذي مغزى (الشرق هو الغرب) (East is West)‏ 
أهدته «لإخوانها الأفندية الصغار» وفيه كانت تتخذ وجهة نظر مضادة 
لموقف كيبلنغ CP Kipling‏ الإمبريالي والذي لم يكن يهمه من الشرق إلا 
عنصر الغرابة فيه. فهي قد اعتبرت الإسلام دينا كغيره» ورأت أنه إذا كان 
يعطي أتباعه الأسباب الروحية للحياة فإن ذلك لا يعني أنه يعيق نشاطاتهم 
الاقتصادية ويمكن أن يستفاد dis‏ كسد يقف في وجه تخريب الآيديولوجية 
الشيوعية الملحدة. : 
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أما أيديولوجية اليسار المناهضة للاستعمار فقد سارت في منحى مختلف 
كل الاختلاف. ذلك لأن نزعتها العالمية التى استقتها من جذورها الليبرالية 
أو edged AST AMI‏ إلى «rae sled‏ راتت إلى BL ae MI‏ بالغردية .يل 
حتى إلى تمجيدها. ومنذ ذلك الحين أخذت القيم المنتمية إلى الشعوب 
التي كانت مستعمرة في السابق» تلقى منها كل إطراءء وذلك حتى في 
الحالات التي كان فيها أصحاب هذه الأيديولوجية اليسارية يجدون في 
تلك القيم الموروثة-نتيجة لسوء تفسير مفهوم تماما-نفس القيم التي كانت 
تبعث الحياة في المجتمعات الأوروبية المعنيةء مع اختلافات تفصيلية في 
الشكل فحسب. فقد ظهر الإسلام لبعض أولئك الذين كانوا ملتزمين بعمق 
بهذا الاتجاه على أنه في جوهره عامل «تقدمي» بطبيعته؛ بل اعتنق بعضهم 
ذلك الدين الإسلامى. 

کان هدا الاتجاه يا an da‏ ند باع من اكاك ارين 
وعلى رأسهم لوي (L. Massignon) sak rae TOT‏ وهو من كيار العلماء 
المتخصصين الفرنسيين. كان مشبعا بالنظرة الصوفية (e UU‏ وتضرب 
ج ser‏ الغلمائية Iul Le‏ فخ نان csi‏ 
adl:‏ كسار إلى آخر الشوط في ذلك الاتجاه الذي كان كامنا في 
مسيحية العصور الحديثة؛ والذي كان أقوى وأوضح ممثليه ينتمون إلى 
الكنيسة الكاثوليكية. ذلك GY‏ خطر الإلحاد وإعادة النظر في وجهات النظر 
aad tastes‏ عوك الج اهي هن السيسية والعودة إلى اي 
الأساسية والأصلية للدين المسيحي» كل ذلك أدى إلى الشعور بالوحدة مع 
الديانات الأخرى وليس إلى العداء نحوها. ومع أن الحركة المسكونية لم 
اول عن Ledge‏ جانها اكالكة AR aal o IH‏ کیا Lade cos gi lo‏ أن 
تجلب الضالين إليهاء فقد تخلت عن ممارسة الضغط الزائد في المجال 
الروحي وامترهم يان امساب الات اأ خر كركاف لحان ووك 
أن کا إلى ctl‏ ای کاو ا ر کی و د اا 
لم يعودوا بالنسبة Led]‏ أعداء يجب تحطيمهم. 

وفي أكتوبر 1965 أشاد مجلس الفاتيكان المسكوني «بالحقائق» التي جاء 
بها الإسلام والتي تتعلق بالله وقدرته ويسوع ومريم والأنبياء والمرسلين. 
وبينما كان الاعتقاد ساتدا في العصور الوسطى بأن تلك «الحقائق» كانت 
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أقنعة استطاع الدجل الإسلامي أن ينفذ من خلفهاء فقد أصبح الناس 
يسلمون بأن «الأخطاء الإسلامية» ضئيلة في الأهمية بالقياس إلى الرسائة 
التوحيدية المهمة التي يحملها الإسلام. 

هذه الثورة في التفكير جعلت التقييم المسيحي «المحمد» (ص) مسألة 
حساسة. فلم يعد بإمكانهم الزعم (الكاذب) بأنه «محتال شيطاني» كما 
كان عليه الحال في العصور الوسطى... وفي الوقت الذي نجد فيه معظم 
المفكرين المسيحيين الذين يهتمون بالمشكلة يعلقون الحكم بحذرء فإننا نجد 
بعض الكاثوليك المتخصصين بالإسلام يعتبرونه «عبقريا دينيا». بل يذهب 
بعضهم الآخر أبعد من ذلك» فأصبحوا يتساءلون Lee‏ إذا لم يكن بالإمكان 
اعتباره» بطريقة ماء نبيا حقيقياء ما دام القديس توما الأكويني St. Thomas‏ 
Aquinas‏ يقول بالنبوة OMA gre gill‏ التي لا تعني بالضرورة العصمة 
oleg. PILI‏ غرار ماسينيون أعجب بعض المسيحيين بالقيمة الروحية 
للتجارب الدينية Apes!‏ وأزعجتهم مواقف الظلم التاريخية التي وقفتها 
شعوبهم من الإسلام: كدين وكمجموعة من الشعوب التي تعرضت في الآونة 
الأخيرة للمذلة والاحتقار. لذا فقد توصلوا إلى آراء يمكن أن تبرر التهمة 
التي وجهها إليهم الغاضبون من المؤيدين لنقاء الكنيسةء وهي تهمة النزعة 
التوفيقية و «الهرطقة الإسلامية». 

بهذه الطريقة نجد أن اليسار المناهض للاستعمارء سواء كان مسيحيا 
el‏ لاء يذهب في كثير من الأحيان إلى حد مباركة الإسلام والأيديولوجيات 
المعاصرة للعالم الإسلامي ويذلك يكون قد انتقل من النقيض إلى النقيض. 
ويذهب مؤرخ مثل نورمان دانييل (Norman Daniel)‏ إلى حد النظر إلى أي 
انتقادات لمواقف النبي الأخلاقية على أنها من بين المفاهيم المتشربة بروح 
العصور الوسطى أو الإمبريالية» ويتهم بهذه الاتجاهات ذاتها أي عرض 
للإسلام وخصائصه يقوم على أساس النظر إليه من خلال الآلية العادية 
للتاريخ الإنساني. وهكذا تحول الفهم إلى دفاع صرف. أما العلماء المختصون, 
فقد انقسموا بين اللامبالاة من جهة وبين مختلف درجات الرأي من جهة 
أخرى. 

إن تأثير المشاكل الجديدة التي أثارتها العلوم الاجتماعية قد أخذ الآن 
يمتد إلى الدراسات الشرقية. وأخذت أعداد متزايدة على الدوام من 
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المتخصصين» سواء منهم المهتمون بالعالم الإسلامي في العصور الوسطى. 
أو في فترات لاحقة؛ تعالج المسألة من الزاوية السوسيولوجية”. وأخيرا 
أخذ العديد من العلماء يعالجون التاريخ الاقتصادي والتاريخ الاجتماعي 
(للإسلام) بعد أن LIS‏ مهملين مدة طويلة . ونجد الجهود تبذل في 
ميادين الدراسات الإسلامية بأكملها من أجل تجاوز البحث الفيلولوجي 
الصرف للوصول» جزكيا على الأقلء إلى تركيبات لا تقوم كما في السابق 
على مفاهيم عادية شائعةء أو على تعميمات فلسفية؛ بل على النتائج التي 
توصل إليها العلماء العاملون في بعض المجالات المختارة من مجالات الظواهر 
الاجتماعية: وبين هؤلاء مؤرخون يدرسون بعض المجموعات المترابطة من 
«al SAM‏ وديموغرافيون وعلماء اقتصاد وعلماء اجتماع... الخ. 

وفي الوقت نفسه كثرت الاتصالات مع العلماء من أبناء البلاد الإسلامية. 
وكانت العقبة الرئيسية لفترة طويلة تكمن في قلة عدد المختصين الذين 
استطاعوا التخلص من أساليب العصور الوسطى في التفكير والدراسة. 
ففي الماضي كان الأشخاص المشاركون في هذه الميادين (من أبناء البلاد 
الإسلامية) مجرد رواة يقدمون مواد يتعين على الباحث الأوروبي أن يعيد 
تمحيصها من جديد . وكانت العقبات الاجتماعية التي تعيق تنظيم فرق 
متخصصة بحقء تعود في جزء منها إلى الوضع الاستعماري للشرق الإسلامي 
وتعود في جزء آخر إلى التقاليد الاجتماعية والثقافية!!*). ولم يكن التغلب 
على هذه العقبات إلا جزثياء ولكن ظهرت عقبات أخرى؛ ترجع بصورة 
أساسية إلى حدة الخيارات الأيديولوجية المحدودة المتاحة للعالم الإاسلاميء 
في وقت ساد فيه الصراع المرير ضد آثار ومخلفات السيطرة الأوروبية. 
وفي مثل هذه الأوقات ينشط التطرف الأيديولوجي الذي يجعل بدوره 
الدراسة الموضوعية صعبة. وهذا التطرف كثيرا ما يصد العلماء الأوروبيين 
لأنهم لا يعرفون دائما دوافعهء مثلما أنهم يتغاضون أيضا عن المكونات 
الأيديولوجية لأحكامهم. ولكن العقبة خطيرة رغم أنه من الممكن التغلب 
عليها بسهولة في البحث العلمي الذي ينصب على نقاط معينة واضحة 
Jal‏ 

وهنالك اتجاه عام واضح جدا يقوم على الاهتمام أكثر من ذي قبل بما 
كان يسمى بازدراء «يفترات الانحطاط». فقد ظهرت نظرة «سلفية» ثقافية 
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تؤكد على الأهمية القصوى للدين و «العرق» وتعترف بوجود واستمرارية 
نموذج «نقي» لكل حضارة: وهذه النظرة أدت إلى إعطاء أهمية كبرى لدراسة 
العصور الوسطى الإسلامية. كذلك فإن تأثير البحث الاقتصادي 
والاجتماعيء والاتجاه السوسيولوجي الجديد» والاحتكاك مع علماء الاقتصاد 
وعلماء السكان والأنثروبولوجيين: أدى إلى إبداء اهتمام مماثل بدراسة 
العصور القريبة؛ وهي دراسة يشجع عليها وجود كمية أوفر بكثير من الوثائق. 
فقد لوحظ مثلا أن الإمبراطورية العثمانية وفارس الصفوية 
وإمبراطورية المغول العظيمة تمثل الإسلام في أوج قوته . بل إن عهد 
الاتصالات الوثيقة مع الغرب وعهد ولادة الأيديولوجيات الحديثة يخلقان 
مشاكل لا يمكن أن caa‏ برغم حداثتهاء تافهة أو جديرة بالتجاهل. 

لقد أصبح الرأي المتفق عليها 531( في هذه الناحية كما في العلوم 
الاجتماعية الأخرىء هو أنه يجب تحديد المشاكل ومناقشتها وإلقاء الضوء 
عليها بكل طريقة ممكنة. وهذا يستدعي تنسيقا وتوفيقا بين مختلف العلوم 
مع استبعاد أي تسلسل متدرج مصطنع بين علوم رفيعة وأخرى وضيعة. 
وفي الوقت ذاته فإن الاتجاه إلى جمع المعلومات وموازنتها وتصنيفها وعرضها 
على النحو الأفضلء وهو اتجاه لم يكن يقتصر على هذا الميدان وحده» أخذ 
يفسح في المجال للاتجاه نحو المناقشة العقلانية للمشاكل. ولكل من 
الاتجاهين نواحيه الحسنة والسيئة. ذلك OY‏ السعي الدؤوب إلى الكمالء 
الذي كان يؤدي أحيانا إلى تضييق النظرة أكثر مما ينبغي» قد حلت محله 
نظرات شديدة Spotl!‏ يمكن أن تؤدي بدورها إلى ابتذال لا طائل وراءه. 
وهذا المنهج قد يهدد بطريقة مؤسفة العمل الذي لا مناص idis‏ وأعني به 
نشر الوثائق الأساسية التى توجد بأعداد Ala‏ والتى تنتظرء التحقيق 
Lgl ls‏ 235 بالعضيديف dally‏ :إلا ait‏ من egli‏ أن ual‏ انمد ركه دجتف 
الأمل بإمكان معالجة هذه المواد. ضمن حدود laxa‏ بصورة أسرع. 

لقد أخن بعض الناس وجهة نظر متطرفة فتحدثوا عن نهاية الاستشراق. 
إلا أن المسألة يجب أن تفحص بدقة وعناية. إن ما هو مهدد بالزوال هو 
سيطرة الفيلولوجيا (فقة اللغة). وثمة دلائل تشير إلى التخلي عن الرأي 
الذي كان موجودا بصورة ضمنيةء لفترة تزيد على القرنء» والذي يقول إن 
التدريب الفيلولوجي يكفي لحل جميع المشاكل الناشئة ضمن ميدان لفوي 
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محدد . وهذه الفكرة التي لا يمكن التمسك بها على أسس عقلانيةء Lei]‏ 
نشأت عن الحاجة الملحة للتدريب الفيلولوجي من أجل الدراسة الجدية 
للمشاكل التي برزت ضمن هذا المجال. فالزيادة الكبيرة في المعلومات 
المتوافرة» بالإضافة إلى أدوات البحث وتقدم طرق الدراسةء أصبحت الآن 
تمكن الباحث من تجاوز المرحلة الفيلولوجيةء أو على الأقل من أن يخصص 
لها وقتا أقل. وقد أظهر كذلك فإن التقدم في العلوم الاجتماعية قد كشف 
عن مدى تعقيد المشاكل التي لا يمكن حلها بالالتجاء إلى الفهم العادي 
السليم وحده» وبالمعرفة العميقة ADD‏ بل ربما أيضا لا يمكن Lela‏ عن 
طريق استلهام (clus‏ فلسفية عامة. لذا فقد أصبحت الدراسات الشرقية 
وبصورة خاصة الدراسات الإسلامية؛ أكثر صعوبة وأقل خصوصية . وأصبح 
الربط بينها وبين العلوم الأخرى- الذي كان ترفا فيما مضى-حاجة لا مفر 
منها الآن. فالتقدم الذي ينتظرنا هو تقدم مثير والثمن الذي يجب أن يدفع 
لتحقيق هذا التقدم ليس بالثمن الباهظ. 

مكسيم رودنسون 
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(*) لنلاحظ منذ البدء أن الكاتب يضع نفسه في أوروبا وينظر منها. وأنه إنما يعكس نظرة الغرب 
إلى الشرق الإسلامي. فما في البحث من كلمات وإشارات ومفاهيم قد تسيء إلى المشاعر العربية 
الاساهدية Lai‏ وات کی ل ارو ولي سيل uallo‏ اف وان رف dide Anyi‏ 
ولا يمثل بالطبع لا رأي الكاتب ولا رأي الذين قاموا بترجمة الكتاب ونشره. 

Les Sarrazins السراسنة:‎ (1%) 

هذه الكلمة آتية من الكلمة اللاتينية Saracenus‏ (نقلا عن اليونانية (Sarakenos‏ وقد ظهر هذا 
الاصطلاح للمرة الأولى في مؤلفات كتاب القرن الأول الميلادي؛ وقصدوا به البدو الذين كانوا 
شوق ata‏ رمان abge‏ على اطراف GUN‏ اللزروعة ما مين crass capell‏ طرق jill‏ 
ضرفا يكليق gua‏ الشوكين العظميين يداك الرومان والفرس.ويدكل في السمية deli‏ 
وأهل الحيرة وتدمر. والكلمة في اليونانية تعني ساكني الخيام. 

ويذكر بعض الباحثين أن أصل الكلمة آت من شرقي Sharqi‏ وهذا محتمل. لأن هؤلاء البدو كانوا 
يعيشون في شرق الإمبراطورية الرومانية. 

وقد كتب كاتب إغريقي من القرن السادس الميلادي بعد سياحة في الجزيرة العربية أن ثمة فرقا 
كبر ون سكاة اليمن DN cll‏ اا gape‏ أن تر die saat, cus a‏ 
dale‏ إلى سازه زوجة | ual‏ لآن المرب لا علاك لهم بها رهي آم إشحق لا لماعل 
والكتاب المسيحيون في أوروبا العصور الوسطى كانوا يفرقون في التسمية ما بين العرب فيطلقون 
على مخ كان يعيش .متهم olay‏ الجر Leia iae na] PE cia‏ يطلظون اندم 
«السراسنة» على من جاؤوهم فاتحين في الأندلس وفي جنوب فرنسا وفي صقلية. فكأنهم وهم 
ورثة الحضارة الرومانية أرادوا أن يعطوا الاسم الذي يحمل معنى السلب والتدمير لهؤلاء الغزاة 
الذين كانوا هي الواقع خليظا من العرب والبري ر كما كان قيهم جماغات من الروم ومن الإسبان 
ومن اليهود يعاونون الفاتحين. 

ومنو تيه فى a eal as ARIS aal a fl‏ مخ Lara‏ إلى فلن شرب gh‏ سان 
le‏ لي ها صني لدی uisi‏ وان روا els‏ امن أو oie)‏ يؤدى Libtea‏ 
الحقيقي النفسي لديهم. 

)29 هو آدم بيد المعروف بالمبجل؛ راهب ومؤرخ إنجليزي موسوعي المعرفة (ولد سنة 672 أو 677, 
وتوفي سنة 735( ويعتبر من القديسين وله عيده يوم 27 gals‏ من كل سنة. 

(*3) كلمة ReconquistatLa‏ كلمة إسبانية تعني استرداد الأراضي المحتلة. وهي الاسم الذي 
يطلقونه في التاريخ الإسباني على جميع العمليات الحربية التي امتدت عدة قرون والتي استهدفت, 
ونجحت في النتيجة؛ في إنهاء الحكم العربي في إسبانيا. وما كان الموضوع يتعلق بوجهة النظر 
الأوروبية فسوف نستعمل هذه الكلمة «العدائية» كما وضعها أصحابها ونترجمها بكلمة حركة أو 
حرب «الاسترداد». 

(*4) هي ألوهية وثنية شرقية «fied‏ مع أبولو. ضلال الصورة العقائدية للإسلام عند الغرب 
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الوسيط. 

(*5) هي شخصية إسلامية خرافية مخترعة الاسم وليس لها ما يقابلها في التاريخ الإسلامي؛ 
وقد اخترعت أغنية (أنشودة رولاند) المشهورة وهي أغان شعبية خرافية تروي قصة حرب قادها 
(رولاند) as‏ قواد شارلمان ضد العرب في جبال البيرنه وقتل فيها سنة 10778 ولكن الأغاني تجعل 
dis‏ ابن أخت الإمبراطور وتجعله بطل المعارك مع أنه لم يكن أكثر من قائد لحماية مؤخرة جيش 
شارلمان المنسحب من شمال إسبانيا. 

Cluny )6*(‏ من أشهر الأديرة والرهبانية في التاريخ الأوروبي الوسيط-أسس الدير سنة 910 في 
منطقة الصون-اللوار في فرنسا من قبل الرهبنة البنيديكتية. وانطلقت منه حركة إصلاح دينية- 
رهبانية امتدت في القرن الحادي عشر والثاني عشر إلى كل المسيحية الأوروبية. وقد لعب دوره 
في التحريض على الصليبيات وفي إيصال عدد من رهبانه إلى سدة البابوية. 

(*7) هي أول معركة جرت بين الحملة الصليبية الأولى وسلاجقة الروم في غربي الأناضول؛ 
وهزم فيها السلاجقة؛ وفتح أمام الصليبيين الطريق إلى الشام. 

(*8) انظر في تفصيل ذلك الكتاب أعمال الفرنجة وحجاج بيت المقدس (ترجمة حسن حبشي- 
القاهرة 1958( ص 42-41- 

)9( النص الأصلي يذكرهم بأسمائهم. 

(10) هو محمد الفاتح» فاتح القسطنطينية )1453( وقد اعتبرت هذه السنة في التاريخ الأوروبي 
نهاية العصور الوسطىء بعد أن زالت الدولة البيزنطية نهائيا من الوجود . 

. Myth كتب الكاتب هنا مكان كلمة صورة كلمة‎ )١١*( 

)*12( إحدى الأقاصيص الشرقية التي كتبها الكاتب الفرنسي فولتير Voltaire‏ 

(*13) وضع هذا الكتاب من قبل البعثة العلمية التي رافقت نابليون إلى مصر عام 1799-1798 . 
ومجلداته الضخمة نموذج للفن العلمي الوصفي الجيد. كما أنه يسجل صورة فريدة ورائعة الدقة 
لمصر في نهاية القرن الثامن عشر في جميع نواحي الحياة منها . 

(*14) السمعاني نسبة تطلق على أربعة من الباحثين الموارنة الذين تركوا لبنان إلى إيطاليا وغيرها 
أبرزهم وأولهم هو يوسف السمعاني )1768-1686( رئيس الأساقفةء وكان يعرف ثلاثين لغةء وقد 
آلف المثات من الكتب. ومن أهم أعماله فهرس المخطوطات الشرقية في الفاتيكان. أفاد من 
جهوده عدد من المستشرقين. 

(*15) هو ميخائيل الغزيري )1791-1710( راهب ماروني. عمل في الشام ثم التحق بمكتبة الأسكوريال 
في مدريد» وعمل بها حتى نهاية حياته وتخرج على يديه عدد من المستشرقين. وله عدد من 
المؤلفات منها مجلدان في مخطوطات المكتبة. 

)+16( أعطى غوته الأقسام الاثني عشر في ديوانه عنوان «ناق» وهي الكلمة الفارسية التي تعني 
رسالة أو BUS‏ أو سجلا. 

(*17) أصل هذه المدرسة بيعة نسائية من مطالع القرن 13 نقلت إلى باريس 1625 ثم أصبحت 
مقر الحركة الدينية الجانسينية وحول المقر تجمع عدد من العلماء أبرزهم دوساسيء الذي كان 
من جملة أعماله الواسعة أنه أملى على تلاميذه كتابا في النحو العربي ثم جمعه وطبعه في جزآين 
سنة 1799 وسماه التحفة السنية في علم العربية ثم أعاد dash‏ منقحا مزيدا 1804. 

(*18) ظلت هذه المجموعة تصدر منذ عام 1849 عن دار فرانزتشانر في palin‏ ثم تولاها 
الناشر بروخوز لايبزيغ 1945 وهي نصف حولية أي من جزأين في السنة وقد بلغت أعدادها حتى 
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الآن 114 عددا. 

(*19) الكلمة تركية وأصلها عربي Gals)‏ = كادر وكانت تستعمل بمعنى الخائن الحقير وقد 
استخدمها بيرون عنوانا لقصيدة أهداها عام 1813 لليونان المضطهدة من قبل العثمانيين. 
(*20) من المبالغ فيه جدا القول بأن المصلحين الإسلاميين والمنظرين القوميين الذين ظهروا في 
العصر الحديث في الشرق العربي الإسلامي» قد استقوا أو تبنوا أفكارا من كاتب أوروبي معين أو 
توجه فكري غربي محدد . وان يكن التأثير الحضاري الغربي قد ترك بشكل عام بصماته على 
حركة النهضة العربية والإسلامية الحديثة. يضاف إلى ذلك أن بلنت نفسه لم يكن أكثر من مغامر 
عادي مجمد ولا تأثير له في الفكر الذي قاد بشكل أو بآخر حركة التحديث العربية أو الإسلامية 
في القرن الماضي أو هذا القرن. ولعله هو الذي تأثر بها . 

)21( الوالد كارستن نيبوهر )1815-1733( زار مصر والحجاز واليمن ثم الهند وسومطره وعمان 
والعراق وسورية؛ ثم عاد ونشر عدة كتب حول نتائج رحلاته كانت من أوائل الكتب عن الشرق 
الإسلامي في الغرب. 

أما iyi‏ رانکه فهو المؤرخ الألماني المشهور )1886-1795( وهناك مستشرق يحمل الاسم نفسه 
(ه. رانكة 1953-1878( تخصص في الآثار العربية. 

(*22) هناك اثنان يحملان اسم فيل بين المستشرقين أحدهم ج. وايل المذكورء وهناك سيمون فيل 
(1889-1808): ومن مؤلفاته الخلفاء فى خمسة مجلدات بالألمانية. وكتاب النبى محمد فى حياته 
ودينه )3 مجلدات)ء كما ترجم سيرة i»‏ هشام للألمانية وألف ليلة وليلة Tr‏ , اا AP.‏ 
Sprenger‏ )1893-1813( فأصله من النمسا وتجنس بالجنسية البريطانية. كان طبيبا ولكنه صار فى 
الهند رئيس الكلية الإسلامية.ثم درس اللغات الشرقية في سويسرا . نشر مجموعة كبيرة من كتب 
التراث. وأما دوزي R.P.A. Dozy‏ (1883-1820) فهو من أشهر المستشرقين الفرنسيين كان يتقن عدا 
العربية عددا من اللغات الغربية والشرقية. وقد نال عددا كبيرا من الأوسمة والألقاب والتكريم 
جزاء أعماله الاستشراقية؛ ومنها نشر عدد من أعلام الاستشراق الإيطالي» وكان يعادل دوزي في 
بلاده كما يعادله في ما نشر من التراث الغربي ومن الدراسات حوله وإن ركز اهتمامه على صقلية 


خاصة. 
(*23) البارون فون كريمر )1889-1828( ولد في فيينا وعاش طويلا في مصر وبيروت. ونشر الكثير 
من كتب التراث والشعر والتاريخ الإسلامي LS‏ صنف عددا من المؤلفات في هذه المواضيع. 
)+24( هذا الكتاب مترجم إلى العربية بقلم عبد الرحمن بدوي بعنوان الخوارج والشيعة 
(القاهرة 1968). 

(*25) كارل هزيخ بيكر (1933-1876) ولد في أمستردام ودرس في ألمانيا واشتهر بتضلعه في 
التاريخ الإسلامي ودراسة العلوم الاقتصادية والعناصر الإغريقية والمسيحية في الحضارة 
الإسلامية. له عدد واسع من الأبحاث والمؤلفات المعروفة في الأوساط العلمية. وهناك مستشرق 
آخر يحمل الاسم نفسه هو صموئيل بيكر (1893-1821) وهو إنجليزي وآثاره تتعلق بحوض النيل 
وتجارة الرقيق والهند . 

(*26) يطلق اسم «النزعة التلفيقية «Eclecticism‏ على اتجاه فكري ظهر في عصور مختلفة وبصور 
odas‏ تشترك كلها في افتقارها إلى الابتكار والأصالةء وإن كانت تعوض ذلك باستخلاص 
عناصر كثيرة من مذاهب متنوعة وتحاول التوفيق بينهاء مع تفاوت في درجة نجاحها في هذا 
التوفيق. 
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(*27) لوتي (850- 1923( ضابط بحري وكاتب وروائي انطباعي فرنسيء اشتهر بحبه للشرق 
وللحضارات القديمة. 

(*28) عني هذا المستشرق الفرنسي بالدراسات الصوفية والإسلاميةء وأصدر مجلة المعرفة لنشر 
الأبحاث عن الإسلام والبوذية. وكان اعتناقه الإسلام على المذهب الإسماعيلي وقد قضى السنوات 
الإحدى والعشرين الآخيرة من حياته على سطح منزل في القاهرة ومات هناك. 

)29( البهائية مذهب ديني مشتق من البابية التي أسسها علي محمد الشيرازي )1850-1821( 
الذي لقب نفسه بالباب وأنشأ تحت ستار الإسلام وبتأييد السلطات الإنجليزية الاستعمارية ما 
يشبه الدين الجديد جمع له التعاليم من مختلف الأديان الأخرى ودعا له. وأما المذهب البهائي 
فقد أقامه ميرزا حسين علي نوري الملقب ببهاء الله. وقد ولد في مازندران سنة 1817 وكان في 
الثلاثين من عمره حين اعتنق البابية ثم أصبح أعظم مريديها واعترف أتباعها بخلافته للباب. 
وقد سجن cle‏ الله في طهران ثم نفي إلى بغداد سنة 1852 فعاش عيشة الزاهدين خارج 
السليمانية حيث آسس دعوته التي جعل فيها البابية دينا عالميا. ثم سافر إلى إستانبول فقبض 
عليه وسجن في أرنه سنة 864 ثم في عكا سنة 1868 حيث توفي سنة 1892 تاركا خلافته الروحية 
لابنه الأكبر. وفكرته الدينية تقوم على المحبة والسلام بين البشر. وقد خدم مع جماعته الأهداف 
الإنجليزية الإمبريالية. وأتباعه ما يزالون في عكا وحيفا بفلسطين إلى اليوم. وله أتباع في أوروبا 
وأمريكا. 

(*30) يتمثل الموقف المضاد المقصود هنا في كلمة كيبلنغ-الشاعر الاستعماري المشهور-القائلة 
«الشرق هو الشرقء والغرب هو الغرب» ولن يلتقيا». وهذا عكس ما قالت به المؤلفة المذكورة». 
)*31( ماسينيون: )1962-1883( مستشرق فرنسي صرف همه لدراسة الصوفية الإسلامية خاصة 
وأنتج في هذا الميدان الكثير من الكتب والأبحاث. 

)+32( حافظنا في الترجمة على النص الأصلي للكاتب» على سبيل رواية الكفر. وبديهي أنه إنما 
يروي وجهات نظر رجال الدين الكاثوليك في الغرب. 
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ولد الإسلام في منطقة من أكثر مناطق العالم 
القديم بدائية وتخلفا"» ولكنه سرعان ما تجاوز 
حدوده وتطور من ظاهرة محلية وعامل داخلي في 
حياة الآمة العربية إلى عقيدة كونية وقوة عالمية 
وذلك في عملية لا يزال المؤرخون يختلفون حولها 
حتى اليوم. إنها بالنسبة لأولئك الذين يدرسون 
الديناميكية الغامضة لهذه العمليةء لا تعد شرقية 
ولا غربيةء كما لا يمكن إعطاؤها أي تحديد جغرافي 
أو ثقافي. إنها فقط القوة العجيبة التي تشع من 
العقيدة الجديدةء ومن الدولة التي أقامتها هذه 
العقيدة؛ والتي نمت في كل اتجاه وأنتجت حضارة 
موحدة إلى حد يدعو إلى Aas‏ وذلك رغم 
الاختلاف الشديد بين البيئات والمستويات الثقافية 
التي ازدهرت عليها. لكن هدف هذا الكتاب وهذا 
الفصل ليس تتبع وتصوير الحضارة الإسلامية 
بتمامهاء وإنما دراسة أثرها و «تراثها» في العالم 
الغربي» ونعني بهذه الكلمة في هذا الفصل بصورة 
خاصة: العالم الغربي المطل على البحر المتوسط. 
أي البلاد التي انتشرت فيها في وقت من الأوقات 
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الإمبراطورية الرومانية والتي كانت لا تزال» حين ظهور الإسلام. تخضع 
جريا يزنط cf c all Lag yy‏ كاك هن تحروف جرا Ula‏ من جراء 
الاضطرابات العميقة التي نجمت عن الاجتياحات والهجرات البريرية. 
وقد قدو oda des‏ البلدان» فيما بعد أن تبح أراضى إشلامية دأكمة 
(دان الإسلام) ولم تزل كذلك حتى يومنا هذا . Lal‏ بعضها الآخر قكان على 
هذا الوضع في العصور الوسطىء وظل على هذا النحو في الأزمنة الحديثة 
لمدد متفاوتةء ثم لم يعد كذلك. وهذه البلاد هي أول ما يخطر على البال 
حين يتحدث المرء عن إرث أو تراث بقي منذ العهد الإسلامي في تاريخها 
وثقافتها اللاحقين. وثمة آراض أخرى لم يقدر لها أن تعرف استيطانا 
Leis Lau‏ ضفن حدودهاء ولكتها eoa a yal‏ جاور ا ا qnd‏ 
اعتنقت الإسلام أو على الأقل من جراء الاتصال الروحي والمادي بهاء إلى 
at‏ الحضبارة الأسلؤمية seal‏ 

وي هذا الفصل ستشيربصورة أساسية إلى الفتنين AEN‏ والغالثة من 
بلاد البحر الأبيض المتوسطء أعني تلك التي اعتنقت الإسلام بصورة غير 
allis als‏ التي كانت على اتصال وثيق: حتى ولو لم يكن اتصالا مباشراء 
بعالم الإسلام. وإذا تحدثنا بلغة جغرافية فإن هذا يعني شبه جزيرة إيبيريا 
ica a‏ فم شما كبيرا من اراي la] allo dei‏ بالنسية 
للبلدان التي تأثرت بالإسلام ولكن لم تقع ضمن سيطرته فإن هذا يعني 
جروا كبيرا مما يشكل في gf conl]‏ كان يشكل قيما Batt) iria‏ 
السا ارا او فهك والثقافية رو اى فر سا وشبة 
جزيرة إيطاليا وأوروبا الوسطى Mitteleuropa‏ وكل البلقان. 

تقسم اتصالات الفتح والتغلغل التي كانت لجميع تلك البلدان الأوروبية 
مع الإسلام من الناحية الزمنية إلى فترتين وناحيتين رئيسيتين. وأولاهما 
peche E‏ ا يقطى الور Abd SN call‏ 
وهو يتعلق أساسا بالإسلام في أصوله العرقية العربية التي تخللها عنصر 
بربري قوي. أما الثانية التي تتعلق بأوروبا الشرقية وحدها تقريباء فإنها 
al‏ سين 2,38 العمبور الخد eaa Is‏ اذى cad‏ دون البطولة ها خر 
إسلام الآتراك الذي يمثل آخر موجة من الفتح تحت شعار دين محمد (ص) 
في عالم البحر المتوسط. هاتان الفتركان: رغم دينهما الواحد. مختلفتان 
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اختلافا عميقا. ففي الفترة الأولى كانت الحضارة الإسلامية ما تزال هي 
نفسها في طور التشكل. وكانت تتمثل عناصر من الثقافات الشرقية السابقة 
لهاء ومن الثقافة الهلينية. وبصورة عامة من العصر الكلاسيكي oU‏ 
Lyla‏ بعد تمثلها وتطويرها إلى البلدان والشعوب التي احتكت بها. 
وتلك هى أخصب وأمجد مرحلة «للتراث» وفيها قدمت الحضارة الإسلامية 
إلى القرب في عصره الوسيط: بالإضافة إلى الغارات والفتوحات: أكمل 
ثمار Lbs‏ الثقافي. ذلك التراث الذي كان ذا أثر بالغ في تطور الغرب في 
المستقبل. أما خصائص الفترة التاليةء تلك الفترة التي عاصرت أو تلت 
عصر النهضة الأوروبي» فهي مختلفة بعض الاختلاف. ففي تلك الفترة كان 
الغرب قد أصبح Lely‏ كل الوعي بذاتهء وكان يسير بحيوية ونشاط على 
درب الحضارة الحديثةء بينما لم يكن الشرق الإسلامي الذي كان يناهضه 
ويهدده جزتيا قد تقدم بالدرجة نفسها . فقد غزت فوة جديدة. هي الأتراك 
العثمانيون. أقل المناطق تقدما في جنوب شرق أوروباء ولكنها حينما حاولت 
التغلغل إلى قلب أوروبا ردت على أعقابها . وقد حمل الإسلام التركي معه 
ثقافة مبنية إلى حد بعيد على الأسس العربية-الفارسية القديمةء رغم أنه 
ليس صحيحا القول بأنه لم تبرز أي سمات ثقافية شخصية وأصلية في 
الإمبراطورية العثمانية. ومع ذلك فإن هذا «التراث» الثاني» رغم أنه دام 
كالآول عدة 53,3( كان أفقر die‏ وأقل سهولة في تحديد allas‏ وهذا 
الفرق النوعي بين الفترتين يبررء فيما نعتقد. المقياس المختلف الذي سنطبقه 
عليهما والطريقة المختلفة التي سنعالجهما بها في هذا الفصل. لذا فإننا 
عازمون على تخصبيصن الخيز الأكب رمن البح aal‏ الأول الأكثر geal‏ 
أي «للتراث» الأوسطي الذي خلفه الإسلام العربي لدى الغرب المقسم إلى 
ثلاث مناطق جغرافية: حوض البحر المتوسط (صقلية وإيطالياء وبصورة 
غير مباشرة فرنسا والعالم الجرماني). والحوض الغربي من البحر المتوسط 
(شبه جزيرة إيبيريا). ثم نعمل على تخصيص عرض واحد وموجز لتقييم 
الحكم التركي Turkoeratia‏ في أوروبا الشرقية في العصور الحديثة. ونحن 
ندرك جيدا أن بقية هذا المؤلف ستعالج بصورة تحليلية مجالات معينة 
للاتصال والتأثير. من المجال العسكريء إلى الاقتصاديء إلى التاريخي 
والفني. إلى الأدب والثقافة؛ وأن هذه المعالجة. حتى حينما تمتد لتشمل 
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مناطق خارج أوروباء لابد لها من أن تدور حول محور أوروباء وذلك بالنسبة 
إلى أكثر من ظاهرة واحدة من ظواهر النقل والتأثير. أما في الفصل 
الحالي؛ أعني في بداية المجلد. فنحن نرى أنه يتوجب علينا أن نلقي نظرة 
عامة على ما كان يعنيه اقتحام الإسلام E‏ وان تسق 
بذلك النتائج الرئيسية لهذا الاتصال في مختلف الميادين التي حدث فيها . 

يتضح لنا مما رأيناه في الفصل الأول كيف كانت العصور الوسطى 
الغربية تنظر إلى ظهور الإسلام وانتشاره: فقد كان بالنسبة إليها تمزقا 
شيطانيا في صدر الكنيسة المسيحية التي لم يكد يمر على انتصارها على 
الوثنية ثلاثة قرون. وانشقاقا مشؤوما ala‏ به شعب بربري. إن السمة 
الأساسية لرسالة محمد (ص) وهي السمة المتمثلة في التأكيد الشديد على 
مبدأ التوحيد المعارض Paul‏ تعدد الآلهة التقليدي» قد طغى عليها وحجبهاء 
في مشاعر العالم المسيحي وفي أحكامه؛ ذلك الهجوم الجدلي الذي شنه 
صاحب هذه الرسالة على فكرة الثالوث الأقدس؛ والآهم من هذاء تحديد 
مؤّسس العقيدة الجديدة لهويته بآنها نبوة ورسالة. لذلك ola‏ ظهور العرب 
في حوض البحر المتوسطء وتقطيع أوصال الإمبراطورية البيزنطيةء والمحو 
السريع للطابع اللاتيني لشمال أفريقياء كل ذلك كان في نظر المعاصرين 
لهذه الأحداث قبل غيرهم» وكذلك في نظر رجال العصور الوسطىء كارثة 
دينية-وهو حكم كان له ما يبرره تماما بالنسبة إلى أولئك الذين نظروا إلى 
ذلك الصراع الديني من وجهة نظر طائفية متعصبة؛ غير أنه حكم لم يكن 
يأخذ بعين الاعتبار المغزى التاريخي للحدث العظيم. أما الكتابة التاريخية 
الحديثةء التي تنظر إلى الأمر من وجهة نظر أوسع وأكثر تجردا فإنها أميل 
إلى تأكيد الجوانب السكانية والسياسية والاقتصادية والاجتماعية لذلك 
so‏ بالإضافة إلى أهميته الدينية الواضحة. ولقد ركز مؤرخون مثل 
فلهاوزن Wellhausen‏ وبيكر Becker‏ وكايتاني Caetani‏ في بحثهم لتفجر 
الإسلام وانتشاره. على ظهور العرب» لأول i ya‏ وللمرة الوحيدة حتى «O3‏ 
بوصفه العامل الرئيسي في تاريخ العالم. وهكذا كان انتصار الإسلام في 
مرحلته الأصلية iod‏ إقامة «للامبراطورية العربية» Das Arabische Reich‏ 
وكان توسعا لشعب كان حتى ذلك الحين حبيس إرثه الصحراوي» امتد على 
(là‏ واتسم بطاقة ونجاح لم يسبق لهما مثيلء هذا التفسير يميل OF‏ 
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يتجاهل قصر الفترة الأولية والنقية في عروبتها لذلك التوسع؛ وبذور النزعة 
العالمية الكامنة في الإسلامء والتي سرعان ما طفت على قومية الجنس 
E aste‏ حل فسا كما يداهل وة اتون ciel‏ على EE‏ 
واستيعاب عناصر عرقية ذات أصول شديدة AIRY‏ وصهرها في بوتقة 
مجتمع ثقافي وديني واحد. هذه الوحدة الدينية-الثقافية دامت مدة أطول 
فشر من السيطرة اا af‏ ا الا cue‏ تشكل daft‏ 
I oL gy ac aa‏ عاي ركا من Rae‏ الخرى سب 
آلا cali‏ كل aus‏ أن العرب هم الذين أغطوا هذه الخضارة Aydt‏ 
لككيم caudis alie oi‏ الکو ج فع ری رج يدو dés‏ 
الخلاقة الوعية كفك 95,5( اساسا عرفا Las‏ يرال يسمه لنا بان 
تللق ف «العروية cati euo] yall ste‏ ارط à BL‏ 
a‏ لفاضية E ae Lon‏ كن إضيانياء كم ایر اوددر 
(وإن كانت هذه الدول تشتمل على مزيج بربري قوي) . كل هذه الأمثلة تأتينا 
من شواطخ البكر E ala dal‏ على isa E gl‏ خلال 
الاتجاهات المختلفة لانتشارهاء وجات وشا مناسبة جدا فى منطقة «بحرنا 
نحن» (Mare Nostrons‏ القديمةء وأنهاء برغم ولادتها في ENT‏ العربية 
ذات الشمس المحرفةء قد تمكنت فيما بعد من التكيف مع نسمات سورية 
الأظيقة والساحل cot o]‏ وشغلية EE‏ 

رگن Lega‏ كات eL Aas‏ هروية ذلك اإسان الذي Ail‏ ترا 
dh qol‏ ا uad‏ الشركة gib out‏ 
والثامن: فإنه يتحتم علينا أن نقيم نتائج اقتحامه هذه GILL‏ في 2433 
التوازن في البحر المتوسط نفسه. ولقد خصص هنري بيرين H. Pirenne‏ في 
og! esl addi‏ النكرة LCS‏ شميرا عرص فيه قرضية او jus‏ متيف 
حولهاء ورغم أنها رفضت أخيرا فإنها بقيت مفيدة ومثيرة. إذ يرى هذا 
اؤ البلجيكى أن call‏ السابع الذى شهد:ظيون eL‏ الفاجئ فى 
N al‏ تنيز Ld‏ ات هة القديية فى 
التاريخ أكثر تى من الفتوحات A Lud‏ ومن RA‏ ااك البيزتطي والقرب 
اللاتيني. فمن وجهة النظر الاقتصادية (وفرضية بيرين تقوم أساسا على 
التاريخ الاقتصادي) فإن هذه LAU‏ التي لم تكن موجودة من da‏ لم 
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تظهر إلا بعد أن نسف العرب سلامة المواصلات في هذا البحر وأوجدوا 
انقساما نهائيا بين الشرق والغرب. فانطوى الغرب على نفسه بعد أن فصل 
عن الاتصال المنتظم مع بيزنطة والإمبراطورية البيزنطية؛ واستبدل باقتصاد 
الميروفنجين Mercovingians‏ البحري اقتصاد الكارولينجيين G*)Carolangians‏ 
المحصور في أساسه في البر وفي القارةء ثم أصبح في نهاية المطاف» فقيرا 
وبربرياء وذلك بفضل «لصوص» الصحراء القدماء الذين تحولوا الآن إلى 
«قراصنة» ولصوص بحر في البحر الأبيض المتوسط. وهكذا راجت صيغة 
بيرين Pirenne‏ القائلة: «من دون محمد لا شارلمان» والتي يبدو فيها الشخص 
الذي أعاد الإمبراطورية الغربية لا كرمز للعظمة المتجددة: بل لنكران الذات, 
الأمر الذي يدل على تحول في اتجاه مصير الغرب اللاتيني. 

هذه الفرضية؛ كما قلنا أصبحت مرفوضة أساسا اليوم لدى المتخصصين 
في العصور الوسطى من «الغربيين» و «الشرقيين» على حد ela‏ فحتى 
نقطة انطلاقها التي تؤكد إغلاق البحر المتوسط بنتيجة الفتح العربي لم 
يبرهن عليها. ولا ينكر أحد أن هذا الفتح قد أدى في بعض الأوقات وقي 
بعض المناطق. إلى جعل الاتصالات أصعب وأندر. ولكن التأكيد بأنه أدى 
إلى شل التجارة البحرية هو تعميم SIS‏ تدحضه الوقائع. إن العرب» كما 
سنبين فيما بعد لم يحققوا سيطرة مطلقة على glæd]‏ وينطبق ذلك حتى 
على شرقي البحر المتوسط الذي دعي بشيء كبير من المبالغة «بحيرة 
عربية». فالتنافس الطويل مع بيزنطة لم يصل إلى حد التسبب في قطع 
العلاقات الاقتصادية بين الإمبراطوريتين» حتى في أيام الحروب. 

أما بخصوص التجارة بين جزأي البحر المتوسط عبر مضيق إيطاليا- 
صقلية, فإنها لم تنقطع أبدا لمدة طويلة, كما تثبت المصادر العربية والبيزنطية 
والغربية في حديثها عن الرحلات والحج والتجارة. فمن حيث التجارة 
هناك شهادة مهمة للجغرافي ابن خرد اذبه (في القرن التاسع)ء فهو يتحدث 
عن التجار اليهود الرادانية الذين أتوا من جنوب فرنسا إلى مصر بحراء 
ومن ثم تابعوا رحلتهم إلى الشرق عن طريق البر. ومهما كانت الأجوبة عن 
الأسئلة العديدة التي يثيرها هذا النصء فإن إثباته الموثق يبقى سليما!©) 
بخصوص وجود مثل هذه التجارة (التي لا تذكر في هذا المصدر على أنها 
استشائية أو غير عادية على الإطلاق) ولذلك ola‏ البنيان كله الذي أقيم 
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على فرضية انقطاع التجارة يصبح ضعيفا بصورة جذرية. وفي اعتقادنا أن 
La‏ بيرين يكمن في أنه اعتبر أن حالة الحرب (التي هي Allo‏ متوطنة 
يكور Laeti‏ قن کرات (susce‏ فى مب TEE scili‏ 
تؤدي UT‏ إلى شلل العلاقات الاجتماعية والاقتصادية الدولية» كما هي 
الخال فى الحروب الشمونية Mold‏ زكان disco‏ عات كرا رة 
اتخرب gf cleo ANd‏ ها غار كوو عير عر في iji‏ 
Mitel E‏ الفسراعاتظويل الا دار هي انير 
المتوسط بين الإسلام والمسيحيةء نجد أن العلاقات الاقتصادية والثقافية 
استمرت في الانتشار رغم هذا gl pall‏ وإنها استهرت على هذا pil‏ 
بصورة مطردة ودون انقطاع مدة طويلة. فالمبادلات بين إسبانيا العربية 
ud Ads‏ الشرق Loa‏ كخ بل و ازى cf‏ تزيدها الرفائق 
الكثيرةء وكذلك الحال بالنسبة للمبادلات على خط الانقسام المفترض: بين 
ALLA Ay sell cil asa‏ ومضر القاطنية E‏ كمس الدع gal‏ 
إلى go‏ العسية قبل الجروب الصليبية) بها عن ظريق الجن 
لتبرهن على أن الخيوط بين شواطى «بحرنا نحن» Mare Nostres‏ لم تنقطع 
أبدا انقطاعا LIS‏ رغم أنها قطعا قد تعقدت» وأصيبت بالوهن من جراء 
الجيات والقترصكة من MS‏ الطرقين. 

وغلى uas‏ فلاف ALAN‏ الحا التي اليف بيا قرضية رين ONS‏ 
الاتصالات بين العالم المسيحي: الذي كان مهلهلا محصورا: وبين الإسلام 
ta‏ فى bea‏ البحر المتوسبظ: كانت على ها v‏ متكررة ومثمرة: ولقد 
تطورت هذه الاتضالات فى علاقة خلاكية؛ من وجهة التظر الجغرافية 
وا لار ]5 هب أن انشرة daa at‏ قود ا الثى کا ست في 
Lead cain‏ رقي Lug‏ قلاف مو حية كي (assis‏ 
كرانها ا ها اسيك 5 poeta‏ دي یق ارب 
اللاتيني. الذي يشمل شبه جزيرة إيطاليا وجزرهاء وكذلك فرنسا التي 
أصبحت الآن جبهة تواجه الإسلام الأندلسي. من هذه الطرق الثلاثة تسرب 
cal s‏ المضارة الأساامية فى العضون الوسسملى إلى DA coll‏ فة 

كانت القوة البيزنطية؛ في البر والبحرء أعظم قوة يجابهها العرب غلى 
قراط البحر ell‏ اه ا Tus‏ ف A AT‏ الأول suya‏ 
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الإسلامي ذي الطابع العربي النقي» هي الهدف المنشود والخصم الرئيسيء 
كما كانت في الوقت نفسه النموذج الذي كانت الدولة الإسلامية الفتية 
تقلده بصورة واعية إلى حد ما. 

ولعلنا هنا نكون أقرب إلى الصواب لو LAT‏ تحدثناء لا عن التراث الذي 
alas‏ الإسلام» بل عن التراث الذي تلقاه الإسلام» من جراء الاحتكاك مع 
هذه الامبراطورية التي pated‏ بالنسية Ll‏ جا من الشرق ولكها بالنسية 
للشرق نقطة حراسة أمامية للغرب. فبعد أن جردت بيزنطة من أقاليمها 
في فلسطين وسوريا ومصرء كم شمال أغريقيا dame‏ نحت هذه الدولة 
في إيقاف الزحف العربي في جبال الأمانوس وسلسلة جبال طوروس. 
واحتفظت لعدة قرون بآسيا الصغرى ضمن حدود العالم المسيحي» رغم أن 
العرب كانوا يغيرون عليها-وقد نقلوا غاراتهم إلى بحر مرمرة وإلى العاصمة 
نفسها. ولقد فشلت ثلاث محاولات لحصار القسطنطينية والاستيلاء hede‏ 
وبعد المحاولة الأخيرة في نهاية القرن الثامن لم تعد المسألة مسألة خطر 
عربي مباشر يهدد العاصمة نفسهاء بل مسألة حروب على الحدود بين 
آسيا الصغرى وبلاد ما بين النهرين وسوريا ومسآلة نزاع بحري للسيطرة 
على البحر المتوسط. وقد استمرت الحروب الأولى طويلا خلال القرنين 
التاسع والعاشر. وأدت لفترة من الوقت إلى عودة احتلال بيزنطة لسوريا 
جزتيا (aia,‏ ولكنها عمليا تركت الخصوم في مواقعهم الأصلية حتى 
حل الأتراك السلاجقة مكان العرب الذين أنهكوا كقوة سياسية: وتابع 
السلاجقة الزحف الإسلامي في آسيا الصغرى. وفي البحر أيضا ومنذ 
الانتصار العربى فى eal) Phoenix ieee‏ الارن ding‏ 655( 
ر التصدية الها بيرط من الهو الأوينط من البحر cibai‏ 
القرن الحادي عشرء استمر الصراع الذي كانت السيطرة فيه متناوبة بين 
العرب والبيزنطيين دون أن يحقق أي طرف منها سيطرة تامة ونهائية. 
ومكذا eua‏ شيم م سوااحل فرق الجر اللعوسيظ الاما )3522 
cal‏ بيكما بتي كسم لخن lilio‏ ومسيحيا عدة قروق, ولكن كما شنا لم 
يفرض وجود بيزنطة نفسه عن طريق السلاح فقط, فمنذ البداية كان 
هنالك شعور (لدى العرب) adits‏ والإعجاب وبالرغبة في محاكاة 
الإمبراطورية البيزنطية في المجال الإداري الاجتماعي» وفي الطقوس والفن. 
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ورغم كبرياء الدين الجديد فقد كان عرب سوريا المسلمون» بمن فيهم 
الخلفاء. ينظرون إلى بيزنطة مثلما كان ينظر إليها من قبل أبناء قومهم 
الغساسنة. حملة ألقاب فيلارك Phylarcks‏ وهم عملاء بيزنطة على حدود 
الإمبراطورية في القرنين الخامس والسادس. ولم يتضاءل هذا الإعجاب» 
حسي Le‏ ورد في ثقييم eye‏ إلا فى لهاية حكم DON pty Spal‏ 
انتقلت الخلافة إلى الشرق مستبقة ذلك التحول في الاتجاه السياسي 
الذي ستقرره الثورة العباسية بعد ذلك بفترة وجيزة. وقبل ذلك كان هناك, 
بالإضافة إلى حروب sgall‏ سفارات وبعثات تجارية بين الدولتين 
الإسلامية والبيزنطية؛ مع كل ما يقترن بها من تأثيرات فنية وثقافية امتدت 
من البوسفور إلى سوريا والعكس بالعكس . 

كانت الإدارة العربية في سوريا في أول الأمر مجرد استمرار لللإدارة 
البيزنطية؛ ثم أصبحت محاكية لهاء فعربت اللغة والعملة والمراسم. وحتى 
بعد اضمحلال إمبراطورية الخلفاء لتحل مكانها دويلات وأسر حاكمة صغيرة 
بقي للنموذج البيزنطي بريقه في نظر تلك الدولء وكذلك في نظر إمبراطورية 
مصر الفاطمية. وهكذا فإن إرث روما البعيد» وكذلك الفخامة المسيحية- 
الشرقية للعاصمة المطلة على البوسفور قد فرضا نفسيهما على أبرز 
خصومهماء وتركا أثرا يمكن تتبعه حتى ما بعد عام 1000 للمیلاد» وإن كان 
تتبع هذا AYI‏ يزداد صعوبة كلما تقدمنا في الزمان. 

«Sty‏ ماذا كان بوسع الحضارة الإسلاميةء بعد تشكلهاء أن تعطيه لذلك 
الجزء من الإمبراطورية الشرقية الذي بقي غير إسلامي؟ لقد أشار البعض 
في كثير من الأحيان إلى الاحتكاك بين التفكير اللاهوتي البيزنطي 
والإسلاميء لكن الاتجاه الذي اتخذته هذه التأثيرات يثير الكثير من المشاكلء 
كما هو الحال في الخلاف حول الصور* (أي الحركة اللاأيقونية)؛ فمن 
المشكوك فيه أن يكون تحطيم التماثيل الدينية قد حدث بوصفه صدى 
للنفور السامي المعروف من التمثيل الشكلي للكائنات الحيةء وبوصفه تأكيدا 
لهذا النفور. وكذلك في حقل الأدب. فلا شك أن حروب الحدود التي دارت 
فيما بين القرنين الثامن والعاشر أتاحت للطرفين المناسبة والأساس التاريخى 
لقصائد (الجهاد العربية)ء والأغاني BLasull‏ ةتيم لدف sla Ce des Ll‏ 
المديح لدى شعراء البلاط وللقصص الشعبية للبطال وعمر النعمان لدى 
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العرب» ومع ذلك يمكن للمرء أن يتبين بوضوح تشابك الموضوعات التي 
كانت تعالج» والتداخل التاريخي بين هذين الشكلين: الشعر الغنائي الملحمي 
والقصصي» دون أن يستطيع تحديد اتجاه التأثير بصورة قاطعةء ومن 
المؤكد أن مواد أسطورية ذات أصل شرقي قديم قد انتقلت من العرب إلى 
البيزنطيين. كما يظهر مما آلت إليه قصص «كليلة ودمنة» و «السندباد» 
حيث كان اتجاه التأثير من الشرق إلى الغرب أمرا لا يشك فيه. أما فيما 
يتعلق بالأدب الرفيع والفن الديني وفن البلاطات والعلم: ola‏ الدين الذي 
يدين به الإسلام Abad od‏ أو بصورة Gai‏ للتآثير اليوناني من خلال اليونان 
والسريان» وهم مواطنون بيزنطيون سابقون» يفوق بكثير كل ما استطاع 
الإسلام أن يقدمه إليها بالمقابل. 

ولقد ads‏ النقاب مؤخرا عن آثار انتشار العرب في أراض يونانية 
كانت تحت سيطرة العرب لفترة i3 ale‏ أو لعلها لم تكن أبدا تحت سيطرتهم 
وذلك بنتيجة الأبحاث التي جرت مؤخرا في الأجزاء التي سبق لها أن كانت 
قلب الحضارة الهلينية القديمة؛ ثم انحطت في ظل الإمبراطورية الشرقية 
(البيزنطية) لتحيا حياة بائسة كمجرد مقاطعة محلية فحسب. فقد كشفت 
الأبحاث الدؤوبة التي أجراها مايلز Miles‏ هذه الآثار للسيطرة أو النفوذ 
العربيين السابقين في حوض بحر إيجه وفي اليونان نفسهاء وفي كريت 
التي كانت لحوالي قرن ونصف )961-827( مقرا لإمارة عربيةء وكذلك في 
حركة التراجع العربي عبر البحر المتوسط من إسبانياء وضي آتيكا وأيوبويا 
Euboea‏ وفي كورنشه وحتى في أثينا. حيث تدل المكتشفات من العملات 
والكتابات المنقوشة على وجود العرب أو مرورهم في أوائل العصور 
الوسطى”. ولقد ald‏ مسجد pe‏ مدة من الوقت على Goles‏ 
البوسفور في ضاحية من ضواحي القسطنطينية. يقال إنه بني كذكرى 
للحصار الفاشل الذي alò‏ به مسلمة بن عبد الملك في 718-717 ومسجد 
آخرلمدة من الوقت في رجيو Reggio‏ في البر الإيطالي المتنازع عليهء وكذلك 
يبدو أن الله» في مفهومه العربي والساميء كان لوقت ما يعبد في أثينا 
نفسهاء على سفح الأكروبوليس» ويستنتج ذلك من نقوش كوفية وجدت 
أثناء الحفريات التي جرت في أغورا Agora‏ وإذا كان يبدو أنه لم تكتشف 
أي نقوش أو آثار معمارية للسيطرة العربية في كريت حتى OM‏ فقد 
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ازدهرت موضوعات الزخرفة الإسلامية, الأصيل منها أو المحاكي والمزيف. 
في أجزاء عديدة من اليونانء وكما يقول مايلز فإنها تزداد في الفترة التي 
تلت الحكم العربي في كريت. وقد اهتدت عين العالم الحديث الثاقبة. في 
أثينا وضي آتيكا وفي كورنشه وضي فوكيس وضي لاكونيا"'ء إلى بقايا-قليلة 
جدا في بعض الأحيان-للفن الإسلامي tall‏ ناهيك عن كمية النقود 
الكبيرة التي عثر عليهاء والتي يمكن تفسير وجودها من خلال العلاقات 
التجارية وأحيانا أيضا الزيارات AS LEN‏ وخصوصا في أيام الحروب 
الصليبيةء بالإضافة بالطبع إلى وجود المستوطنات الدائمة (القريبة) كما 
هو الحال بالنسبة إلى عملة أمراء كريت. 

إذن يمكن بالنسبة للقسم الشرقي من البحر المتوسطء تلخيص العلاقات 
بين الإسلام والغرب على الوجه التالي: 

- فتح عنيف واستيعاب سريع نوعا ما للأراضي» لم يخل من تأثير كثير 
من العناصر الثقافية للمغلوبين التي أصبحت إرثا فكريا للفاتحين. 

- اتصال مباشر عبر قرون عديدة على طول جبهة متغيرة. يتخلله على 
الجبهتين حروب وغزوات: لذا تمت فيه لقاءات خصبة انعكست لدى الطرفين 
في الأدب الشعبي. 

- مقاومة مرنة وتصميم على البقاء والصمود في قلب الإمبراطورية 
الشرقية لم ينجح الهجوم العربيء رغم قوة دفعه الأوليةء في القضاء عليهماء 
مما خلق توازنا بين القوتين المتضادتين؛ اللتين لم تنجح أي منهما في شل 
خصمها أو القضاء عليه. 

- وخلال ذلك» بالرغم من الحروب في البر والبحرء كان يحدث تبادل 
تجاري مكثف. على عكس ذلك الشلل الذي اعتقد بيرين أنه كان سائداء 
كما كان يحدث تبادل آخر أقل وضوحا في التأثيرات الثقافيةء وقد خلف 
هذا التبادل آثارا تتباين كثيرا من حيث الدرجة والأهمية حين ننتقل إلى 
وسط البحر المتوسطء أي إلى صقلية وإيطاليا. 

كان استيطان الإسلام في وسط البحر المتوسط خلال الفقرات المبكرة 
من العصور الوسطى جزئيا وأقصر في الأمور مما كان عليه في شبه 
جزيرة إيبيرياء لكنه أطول وأخصب مما كان عليه في نقاط متفرقة من 
اليونان وحوض البحر الإيجي. على أنه من الضروري التمييز بين البر 


95 


تراث الإسلام 


الإيطالي. حيث لم يقم أي حكم إسلامي مستقر باستثناء إمارتين عربيتين 
عابرتين في باري Bari»‏ ( وترانتو Taranto»‏ | (في النصف الثاني من القرن 
القاس ردن es etl E‏ السيظرة السياسية Toad‏ من 
قرنين؛ أو ثلاثة قرون إذا أضفنا الفترة النورماندية (وهي إضافة لابد 
Lg te‏ ما Mas‏ نشارل الأمون هن التاحية الثقافية)احتاج العرب إلى ET‏ مع 
سبعين سنة (902-827) ليسيطروا تماما على صقلية وحوالى ثلاثين عاما 
)1090-1060( ليفقدوها. وخلال المائة والخمسين سنة من KA‏ الكاملء 
وكذلك بالطبع في الفترتين الطويلتين من الغزوء aml lg‏ كان لديهم متسع 
من الوقت لجعل الجزيرة «دارا للإسلام» JS‏ معنى الكلمة؛ وهذا يعني 
أرضا إسلامية تماماء ولكن هذا لا يعني أن جميع سكانها صاروا من 
المسلمين. فالمسيحية لم تنطفئ كلية في صقلية بل كانت تعتبر ديانة مسموحا 
بها من ديانات أهل الذمة؛ وذلك وفقا للمفهوم الكلاسيكي للشريعة 
الإسلامية... كان المسلمون هم الطبقة السائدةء وهم المحاربين ومالكي 
الأراضي» والتجار والصناع. وبالرغم من أن التاريخ الداخلي للجزيرة في 
ظل الحكم الإسلامي غير معروف إلا قليلاء فيما عدا «باليرمو» فإننا 
نستطيع أن نتتبع بصورة عامة التباين في درجة الاصطباغ بالصبغة 
الإسلاميةء إذ إن هذا الاصطباغ كاد يكون تاما في المنطقة الغربية؛ ثم 
تناقص تدريجيا في المنطقة الشرقية. حيث كان صمود العنصر اليوناني- 
المسيحي أكثر صلابة. وفي عملية مشابهة نجد أن الإسلام بعد الفتح 
النورماندي تلاشى بصورة أسرع في المناطق الشرقية للجزيرة لكنه صمد 
في الغرب خلال القرن الثاني عشر كلهء ولم يختلف إلا في العقود الأولى 
للقرن الثالث عشر مع الثورات وعمليات النفي الأخيرة في عهد فردريك 
الثاني. 

كان العنصر العرقي الذي قدم مع حملة أسد بن الفرات وتغلفل في 
أعقابها شيئًا فشيئًا. مكونا من العرب المغاربة الذين قدموا بصورة رئيسية 
مما يسمى اليوم تونسء ولكن كانت هنالك أيضا عناصر قوية من البربر, 
كما كان يحدث dale‏ في شمال أفريقيا كلها بعد تحولها إلى الإسلام. لذا 
ola‏ القاعدة العرقية للفاتحين هي عربية-بربريةء وهؤلاء هم الذين أضيفوا 
إلى المجموعات السكانية التي كانت موجودة من hd‏ من صقليين محليين 
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وبونيين (قرطاجيين) ويونان ولاتين. هذا العنصر العرقي يمكن تمييزه بسهولة 
اليوم» بعد مرور ألف ale‏ وذلك بالرغم من تناقصه وتغيره من جراء 
الإضافات وعمليات التزاوج المتلاحقة. أما فيما يتعلق بخصائص الحكم 
العربي-الإسلامي في صقلية والآثار التي خلفها لناء فيمكن أن نلاحظ قبل 
كل شيء أنه كان شكلا هامشياء بل ويمكن القول إنه كان شكلا محلياء من 
أشكال العروبة المغربيةء وكان ينظر إليه بشيء من الازدراء عند الرحالة, 
من أمثال ابن حوقل (القرن العاشر)ء الذين اعتادوا على الصبغة العالمية 
للعالم الإسلامي. Lal‏ من وجهة النظر الغربية والإيطالية (ونحن هنا 
نتبع رأي أعظم مؤرخ لهذه الفترةء وهو م. أماري ola (M. Amari‏ هذا 
الحكم يبدو إيجابيا ومفيدا لأنه بعث بدم جديد تغلغل في الكيان العرقي 
البائس لصقلية البيزنطيةء والأهم من ذلك بسبب التغييرات التي أدخلها 
على الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية في الجزيرة؛ حيث ألغى الإقطاعيات 
الكبيرة وشجع تمليك مساحات زراعية صغيرة؛ وأحيا الزراعة الصقلية 
وأغناها بأساليب ومحاصيل جديدة. وتظهر الأهمية الحاسمة للفترة العربية 
في هذا المجال في وجود ألفاظ عربية كثيرة متعلقة بالحياة الاقتصادية, 
حفظت في اللهجة الصقلية ونقلت إلى الإيطاليةء وهي في معظمها تشير 
إلى المجال الزراعي وإلى الري والأدوات المتعلقة بالمزارع والآدوات المنزلية 
ومنتجات التربة . 

وقد وصف المؤرخون والرحالة العرب في ذلك الوقت الجزيرة بأنها 
غنية في مياهها وغاباتها (حيث استغل الخشب في صناعة السفن الحربية 
العربية الت كانت تجوب القسم الأوسط من البخر اقتوس ويانعة الثمار 
والمحاصيل. وكان هناك نقص في الزيتون (إذ كانت صقلية تستورد الزيت 
من أفريقيا) والكروم» ولكن كانت هناك من جهة أخرى وفرة في القطن 
والقنب والخضراوات. وربما كانت بداية زراعة الثمار الحمضية (التي لا 
تزال إلى اليوم عماد الاقتصاد الصقلي) وقصب السكر والنخيل والتوت 
تعود إلى الفترة الإسلامية. أما فيما يتعلق بزراعة القطن فيبدو أنها استمرت 
طيلة استمرار تأثير الجانب المادي من الحضارة العربيةء ثم اختفت في 
القرن الرابع عشر وإن كانت بقيت في مالطه وإسترومبولي وبنتليريا 
Pantelleria‏ وتعود أشهر الأوصاف لصقلية العربية والتي يمكن أن يستنتج 
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منها الكثير من المعلومات حول هذه bel)‏ إلى أيام النورمانديين 
(الإدريسي وابن جبير) ولكنها تعكس بصورة جوهرية ظروف الحكم الإسلامي 
السايق. 

ومن جهة أخرى فقد كانت هذه الفترة هي بعينها التي بدأت فيها 
Adel‏ الأمكانية الضعة اغادة اكات الزراعية الكبيرة وذلكف عتدما 
ردت إلى الكنيسة ممتلكاتها الهائلة التي ازدادت ثراء بفضل تقوى الملوك 
وسياستهم,؛ كما ظهر الإقطاع الذي سيكون له أثر غير حميد على الحياة 
الاجتماعية والاقتصادية في الفترات اللاحقة. ونحن مدينون لهذه الفترة 
العربية-النورماندية بأقدم الوثائق التي سجلت فيها عقود كتبت باللغتين 
العربية واليونانية. وتعبر هذه العقود عن الكدح المغمور والعنيد لفلاحي 
صقلية المسلمينء وعن الاتجاه الذي كان قد بدأ فعلاء للتراجع نحو أنماط 
من الاقتصاد الزراعي الهابط اجتماعيا وتقنيا. وهكذا فإن الفترة العربية 
تظل بالفعل أعلى قمة وصلت إليها تلك الجزيرة الكبيرة الواقعة في البحر 
baru gill‏ سواء من حيث استثمار مواردها والحياة المادية المتعلقة به. 

ولم يحفظ إلا القليل من الملامح حول الحياة الروحية وحول الثقافة 
والفن خلال فترة الحكم العربي البحت في صقليةء ولم يكن ذلك إلا بصورة 
غير مباشرة. فلقد تلفت جميع الآثار والوثائق المعاصرة تقريباء وأما الوثائق 
التى ما زلنا نحتفظ بها فتعود كلها تقريبا إلى الفترة النورماندية الرائعة. 
إلا أنه من المؤكد أن صقلية الإسلامية أسهمت في الحياة الفكرية العامة 
للإسلام» وبصورة خاصة:؛ للاإسلام OP M‏ وإن كنا لا نعرف ما هي 
السمات المحلية التي أسهمت بها . فقد ازدهرت هناك دراسة القانون والفقه 
واللغة (الفيلولوجيا) والنحوء وازدهر الشعر في البلاط PY SH‏ في باليرمو 
وحول الأمراء المحليين الصغارء وتلك كلها أمور نعرفها بطريقة Alema‏ 
وكان من الممكن أن نعرفها على نحو أفضل لو كانت قد حفظت لنا تلك 
المختارات المتعلقة بهذا الموضوع. والتي جمعها اللغوي (الفيلولوجي) الصقلي 
ابن القطاع“'ء الذي هاجر فيما بعد إلى مصر ومات Plein‏ . وإذا استندنا 
إلى ما بقي من شعر القرن الحادي عشر فإن هذا الشعر كان كلاسيكي 
اللغة والوزن والشكل ولا أثر فيه للأشكال وال موازين اللغوية الشعبيةء كالتي 
كانت تتطور في ذلك الوقت نفسه في إسبانيا المسلمة. وهذا لا يعني 
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بالضرورة أنها لم تكن موجودة في صقلية أيضا. وقد ربط أعظم الشعراء 
العرب الصقليين وهو ابن PO) unre‏ توفي عام 1133 في حياته التي 
قضاها في التجوال؛ بين وطنه والأندلسء الذي كان أعظم مركز للشعر 
العربي في الغرب» كما أنه المركز الذي يبدو أن صقلية كانت تسهم في 
تجديداته الآدبية. لكن آخر ازدهار للشعر العربي وللغة العربية نفسهاء 
(وقد بقيت منهما مقالات رائعة): إنما حدث في الجزيرة في ظل الملوك 
النورمانديين الذين عرفت عنهم سياستهم المستنيرة في التسامح والتوفيق 
الثقافي. وبعد ذلك» انهارت مع مجيء الأسرة الحاكمة الألمانية الصبغة 
العربية الصقلية Ae ua‏ وتبعها بعد فترة وجيزة ظهور: مناقضات تشيلرد 
الكامو... (I6) (The Contraste of Cielo d' Alcamo)‏ ومدرسة الشعرالتي آخذت 
اسمها من صقلية ASU!‏ وهي أول بوادر الشعر الإيطالي باللهجة العامية. 
ولقد رأى بعض الباحثين-وإن لم يثبت ذلك حتى الآن-أنه Lay‏ كانت هناك 
صلة خفية بين المظاهر الأخيرة للحياة الروحية العربية الإسلامية على 
الجزيرة وبين هذه الثمار الأولى لقصص الحب الرومانسية فى الترية 
Aaa‏ :وما ؤال العلماء يشاففون ظيما إذا CALS‏ هته الأكان لحتضارة 
الإسلام قد زالت نهائيا أم أنها تعيش مرة ثانية مختفية وراء أشكال جديدة. 

على أن ما بقي من الفن الإسلامي التصويري Figrative‏ في الجزيرة 
esl;‏ وظاهر Ole‏ حتى ولو أنه كان كما قلناء ينتمي إلى فترة وبيئة لم 
تعودا إسلاميتين تماما. أما الفترة الإسلامية الخالصة فلم يبق منها إلا 
حمامات كفالا Cafala‏ قرب باليرموء بالإضافة إلى بعض القطع النقدية 
والنقوش. لكن الآثار العربية-النورماندية ذات الشهرة العالمية (كنيسة بالاتين 
Capella Palatina‏ بسقفها الذي زينه كله قنانون مسلمون» لعلهم كانوا من 
مصرء وقصر زيسا Zisa‏ وقصر كوبا Cuba‏ وبقية فن العمارة المنتمي إلى 
هذه الفترة في باليرمو وغيرها-هذه الآثار هي. كما سوف يتبين بمزيد من 
التفصيل فيما بعد. سجل محفوظ يثبت ارتباطها Gath‏ العربي للغرب 
(الإسلامي). 

ولكي نختم هذه التعليقات الموجزة حول «تراث» الإسلام في Aglare‏ 
متحررين من كل مبالغة رومانتيكية في التمجيد؛ فلن يكون LY‏ مفر من أن 
نلاحظ وجوده بصور متعددة (وهو وجود يلاحظ اليوم بصورة خاصة في 
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الأسماء الشخصية والجغرافية) وشمولية تأثيره. فمن شأن التحليل المتجرد 
لعادات الشعب الصقلي ولنفسيته الفردية والجماعية أن يرجعنا إلى الإرث 
العربي. حتى في بعض النواحي الأقل إيجابية. لكن رصيد حساب التاريخ 
الاقتصادي والاجتماعي والثقافي للفترة الإسلامية يشهد إلى حد كبير 
فطل فلك الك ` l‏ 

أما بالنسبة لشبه الجزيرة الإيطالية ذاتهاء التي تأثرت بدرجات متفاوتة 
بانتشار الإسلام في البحر المتوسطء فلابد من وضع فرضية مختلفة. فهنا 
لم ينجح الإسلام في إقامة مستوطنات دائمة باستثناء الإمارتين العربيتين 
الصغيرتين اللتين لم تدوما مدة طويلة في آبوليا Apulia‏ واللتين سبق أن 
أشرنا إليهما. إلا أن عرب صقلية عبروا مضائق مسينا مرات عديدة 
وتعرضت كل السواحل الإيطاليةء في القرنين التاسع والعاشرء لهجمات 
لصوص البحر (ويكفي أن نذكر نهب كنيستي القديس بطرس والقديس 
بولس في روما عام 846 ومعركة أوستيا Ostia)‏ عام 849). ولكن كما هو 
الحال في فرنساء لم تتمكن الغزوات الإسلامية من أن تتحول إلى حكم 
zu‏ 79 لذلك فإن جنوب إيطاليا لم يعرف «السراسنة» المسلمين إلا 
باعتبارهم مصدرا دائما للفوضى والغارات والهجمات طيلة هذين القرنينء 
وعاملا مزعجا في الصراعات الداخلية للجنوب الإيطالي. وقد تحالف 
اللونغبارديون Longobards‏ والبيزنطيون والجمهوريات البحرية بصورة متناوبة 
بعضهم مع بعض ومع المسلمين» واعتصروا الربح والغنائم ذات اليمين وذات 
الشمال. Gla‏ المؤرخون الإيطاليون من آماري Amari‏ إلى شيبا Schipa‏ غير 
أن عالما واحدا حاول مؤخرا أن يعيد النظر في الحكم التقليدي تاركا 
نظرية البعث Risorgimento‏ جانباء وباحثا عن عامل إيجابي للوجود العربي 
بين القوى ost ae atl‏ حتى إذا LLG‏ إعادة النظر تلك gle‏ شاكدة 
التأثيرات الناجمة عن التغلغل العربي في البر الإيطاليء» أقل بكثير من 
فائدة الحكم العربي في صقلية. ففي إيطاليا لم يتح للعرب الوقت أبدا 
لتنظيم حياة أكثر استقرارا وتنظيما من حياة الحرب والسلب (كانت منهم 
عصابات في خدمة الأمراء اللونغوبارديينء ومستعمرة غاريليانو «(Garigliano)‏ 
ولذا فإن العصور الوسطى المبكرة في إيطاليا لم تعرف من الجهاد الإسلامي 
إلا تأثيراته الهدامة. فلم تأت الثقافة والعلم والفن مع هؤلاء الغزاة البرابرة 
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الذين ظلوا جسما غريبا في البنية الاجتماعية للجنوب الإيطالي. ليطردوا 
منه بأسرع ما يمكن. كما أنه لم تنتقل إلى إيطاليا أي فائدة حضارية من 
جراء تلك الموجة الثانية من الغزاة العرب-الإسلاميين التي هبطت» في 
القرن التاسع بوجه خاصء من جبال الألب واجتاحت مناطق بيدمونت 
Piedmont‏ وليغوريا Liguria‏ مرات عديدة. ووصلت في بعض ol Yl‏ حتى 
وادي ألبو. 

ومع ذلك فقد وصلت عناصر من الثقافة المادية الإسلامية والعلم والفن 
إلى إيطاليا وخصوصا إلى جنوب إيطالياء من خلال طرق أخرى. فبدلا من 
وصولها عن طريق الغزوات المدمرة. وصلت تلك العناصر من خلال التجارة 
(ولنلاحظ أن تعايش هاتين corna Ll‏ خلافا لفرضية بيرين» أمر مؤكد, 
وإن تكن الشواهد عليه في هذه الفترة غير كافية). ومن خلال الرحالة 
ND‏ الجر الثقافة اة من ااا Adolf‏ 
فقد تحدث رحالة مثل ابن حوقل عن المبادلات التجارية في العصور الوسطى 
المبكرة مع الجمهوريات البحرية لكامبانيا Campagna‏ ولدينا روايات عن 
توكيلات تجارية إيطالية في الشرقء مثل توكيلات تجار أمالفي Amalfitans‏ 
في مصر الفاطمية"''. ومن الأمثلة المعروفة «للعناصر العربية» في فن 
T‏ إيطالياء الأبنية الأثرية في ساليرنو وأمالفي وكانوسا دي بوليا enone‏ 
di Boglia‏ وكذلك وجود أعمال عديدة للفنون الإسلامية Aye pas‏ لا فى 
كوو yates‏ اوت a‏ يل فى dug‏ إيظاليا أيه (لازيو Lada‏ 
ومارتشس Marches‏ وتوسكانى n (Tuscany‏ وأخيرا أخذت أعمال المترجمين 
ومن بينهم تلك الشخصية FERR]‏ قس طنط VE‏ الإفريقي Constantinus‏ 
CP- Africanus‏ تكشف للثقافة اللاتينية في إيطاليا ثمار علم الطب والصيدلة 
العربيين حتى النصف الثاني من القرن الحادي عشرء أي قبل تدفق العلم 
الإسلامي على أوروبا من خلال إسبانيا. وبعد أن فتح ذلك الطريق الأخير 
عبر العلم والفلسفة العربيين جبال البرانس إلى فرنسا وإيطالياء وكذلك 
عبرتها أيضا كما ثبت مؤخرا-أفكار شعبية إسلامية تتعلق بالتقوى والعالم 
الآخرء وربما كان لهذه العوامل تأثيرها حتى في الروائع الغربية الفكرية 
والفنية. ولكن ليكن الأمر واضحا: إن أفضل وأعظم ما جاء إلى إيطاليا بعد 
عام 1000 لم يأت من الشرق مباشرة بل من رأس الجسر الثقافي الذي أقيم 


تراث الإسلام 


في شبه جزيرة إيبيرياء ومن ثم فهو إشعاع للتراث الشرقي من خلال هذا 
الطريق. إن خلاصة التأثيرات العربية في الحضارة الإيطالية في العصور 
الوسطى من خلال جميع هذه الطرق إنما نجدها في العناصر اللغوية 
العربية التي دخلت اللغة الإيطالية. وهذه الناحية كثيرا ما عولجت بطريقة 
غير ely ciae‏ قالح إلامؤخرا dasa‏ بطروقة علمية Axa;‏ 

هذه الدراسات المنهجية للعنصر اللغوي تتركز. حسب ما يقرره أكبر 
الثقات المعاصرين في هذا المضمار اليوم» وهو ج. ب. بللغريني G.P. Pelligrini‏ 
«على المبادلات التجارية ومفردات دار الجمارك والمنتجات المستوردة من 
المغرب ومن الشرق». فمن الأمثلة التي يشيع الاستشهاد بها في هذا المجال؛ 
ألفاظ مثل «دكان» Dogana‏ وتعنى et Lex)‏ دار الجمارك) ومخزن Magazzion‏ 
ومعونة زوم (شرعة Gilat‏ ومخاطرة هروما p‏ من الورک (Pallio‏ 
وأسماء العملات Tari‏ والمقاييس Rubbio)‏ أو الربعة) والأواني (الزير Ziro‏ 
الجرة Giara‏ الغرافة (Garaffa‏ ومواد وأنواع الآلبسة (الجبة Giubba‏ القفطان 
Caffatanuk‏ والبردة Borwaechino‏ وما شابه ذلك). ولكن يجب أن يضاف إلى 
هذه النواة التي تمثل في الأغلب المهن والتجارة. كلمات تنتمي إلى ميادين 
أخرى مختلفة تماما : كالعلوم (علم الفلك والتتجيم» والرياضيات) والكيمياء 
ales‏ الصيدلة والطبء وأساليب (tul‏ والفلسفة. 

إن تنوع وكثرة هذه الكلمات المستعارة التي تتناول جزءا كبيرا جدا من 
الاد النادية Ay Sally‏ للج daga‏ يمكن بالتاكيد Acl jd‏ إلى اط 
العرب الذين كانوا يغيرون على منطقة الميزوجيورنو Mezzogiorno‏ وينهبونها. 
والذين لم يكونوا دائما من أصل صقلي» بحيث إن قسما كبيرا من هذه 
الكلمات المستعارة لا يمكن أن يعتبر ذا أصل عربي-صقلي محدد . بل إن 
التيار المزدوج للكلمات المستعارةء الذي يشمل ألفاظا علمية وألفاظا متعلقة 
بالتجارة والحياة اليوميةء يناظر تماما التيارين الآأساسيين للاتصالات 
الإيطالية مع عالم البحر المتوسط الإسلامي: الدراسة العلمية وعلم ASS‏ 
وعالم النشاطات العملية الذي يموج Blot‏ وكلاهما غني في نتائجه 
حت gly‏ الم يكن هارن را E ue‏ القوعية GLa‏ للغام انق 
تم في الأندلس. 

كاك تأيه حزيرة aad‏ هي M‏ انى حرق فيه :الافسال gesti‏ 
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والمشرق بين الإسلام والحضارة الأوروبية LAU!‏ وهو الاتصال الذي تطور 
على مدى سبعة قرون. فهناء أكثر من أي أرض أخرى على البحر المتوسط 
توافر لدى الاستيطان العربي وسيطرة الدين الإسلامي الوقت والوسيلة 
fale‏ .فى ASI‏ الحركية aes Vy‏ وا اة الرجودة Liga‏ ولد 
انسحاب العرب في آخر المطاف كانوا قد تركوا هذه البنية وقد تغيرت 
تغيرا كبيراء وفي حين أن مرور العرب في إيجة لم يكن إلا حادثا عابرا 
وفي صقلية عبارة عن فترة اعتراضية في مسار التاريخ اليوناني-اللاتيني: 
فإن العنصر العربي بقي في إسبانيا عنصرا أساسيا في مظهر البلاد وقي 
مصيرهاء يتجاوز بمراحل الحضور المادي للعرب والإسلام على أرضها. 
ويؤلف الوعي بهذا العنصر وتقييمه. في حد ذاتهماء فصلا من فصول 
الكتابة التاريخية الإسبانية الحديثة. وإذا كان يبدو أن أعظم باحثين في 
العصر الحاضر في هذا المضمارء وهما 1 . كاسترو A. Castro‏ وكليمان سانشيز 
ألبورنوزء Cl. Sanchez Albornoz‏ يقولان بنظريتين متضادتين:ء إذ يقول الأول 
بنظرية إيجابيةء مع تحفظات كتيرةء ويقول الثاني بنظرية سلبية في مجملهاء 
فيما يخص دور الفترة العربية في تاريخ إسبانياء فإن كلتا النظريتين تلتقيان 
فى الاعتراف بالأهمية الكبرى لهذه الفترة فى المجرى التالى للأحداث فى 
البلاد . فإسبانيا في رأي كاستروء الذي يعتبر فترة اط Wiel‏ 
غريبة ودخيلة على التقاليد الإيبيرية الأصيلةء وقد ولدت من التزاوج بين 
العرب (واليهود) وبين العنصر المحلي. بحيث إن تاريخ إسبانيا في المستقبل 
وعاداتها ونفسيتها ودينها كلها كانت متآثرة بهذا التزاوج بوصفها نتيجة له 
أورد Jad‏ عليه . أما سانشيز ألبورنوز فيعتبر العرب والإسلام Mole‏ مزعجا 
وضارا بصورة dale‏ انحرف بإسبانيا بعيدا عن تطور التراث الروماني 
الذي عرفته الآمم اللاتينية الآخرى-وهو عامل رسخ في الشخصية الإسبانية 
بعض الخصائص السلبية (التعصب الديني وعدم التسامح والسلطة العليا 
للكنيسة والنزعة الملكية المطلقة والانعزال عن بقية آوروبا)ء وكلها سمات لا 
تزال آثارها ملموسة حتى في يومنا هذا . ولكن بغض النظر Lee‏ إذا كان 
هذا التأثير العربي-الإسلامي على إسبانيا يعتبر إيجابيا أم سلبياء أساسيا 
أم متطفلاء فإن النظريتين المتضادتين تتفقان على الاعتراف بمدى هذا 
التأثير وأهميته الحاسمة بالنسبة لمصير إسبانياء وكذلك بالنسبة لكل أوروبا 
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الغربية أيضا. 

كانت العروبة الإسبانية نفسها وهي في أوجها على وعي بطبيعة وجودها 
في الأرض الأندلسية وثمن هذا الوجودء وحاولت القيام بتقييم له. ومن 
الطبيعي أن تكون خلفية هذه المقارنة الأقاليم الأخرى للحضارة الإسلامية 
وليس» كما يحدث معنا في الأغلب» بقية أوروبا المسيحية. إلا أن «مديح 
الإسلام الإسباني» The praise of Spanish Islam‏ وهو العنوان الذي استعمله 
غارسيا غوميز (Garcia Gomez)‏ لرسالة Uc LE‏ في مديح الأندلس 
(القرن الثالث عشر) يحتوي على عناصر صالحة أيضا لمثل هذه المقارنة 
وهي عناصر تبرز بوضوح من المحتوى الجدلي-البلاغي لهذا العمل الصغير 
الطريف: كالكلام عن السلطة السابقة للخلافة الأمويةء والحرب المقدسة 
التي خاضتها بلا هوادة ضد الكفارء والتشجيع السخي الثقافي الرائع 
لملوك الطوائف Reyes de Taifas‏ والازدهار المذهل للآدب» والحياة الاجتماعية 
الرفيعة في بلاط هؤلاء الملوك. والثروة الاقتصادية للبلاد والاستثمار الماهر 
لمواردها الزراعية الذي كان من الأسباب العظيمة لمجد الحكم العربي في 
إسبانياء وأخيرا الإنتاج العلمي الجليل الذي ينسى المؤلف العربي ذلك 
العنصر الذي يشكل في نظرنا أعظم فضل cal‏ ألا وهو دوره في الإبقاء على 
العلم القديم ونشره» لكنه يؤكد بحق على عظمة الشخصيات التي اشتغلت 
به من أمثال ابن حزم وابن زهر وابن رشد وغيرهم. والواقع أن الصورة 
البهيجة التي رسمها الشقندي كانت قد صورت في وقت كان فيه مصير 
الإسلام العربي في إسبانيا في انحسارء وذلك في بادئ الأمر في ظل 
سيطرة oll‏ ثم في ظل حروب الاسترداد Reconquista‏ المسيحية (توفي 
الكاتب في إشبيلية سنة 1232 قبل أن ينتزعها فرديناند الثالث من الإسلام 
بخمس عشرة سنة). لذلك فإنها تبدو في ضوء التاريخ اللاحق وكأنها 
تخليد لذكرى عصر كان يتجه إلى نهايته؛ بدلا من أن تكون استباقا للمستقبل. 
ولكن قبل أن نشغل أنفسنا بذلك المستقبل» أعني الصدی Ausklang‏ أو 
التأثير Auswirkung‏ الذي خلفه التراث العربي في إسبانيا بعد أن كان 
الوجود السياسي والديني والثقافي للعرب قد ضعف» يجب أن نذكر ما كان 
dada;‏ هة soon‏ بالقدل: وهو انتشار الغروية أن Ai call‏ العربية في api‏ 
وقد طمعت في جو من التسامح النسبي والتداخل الثقافي مع بقايا اللاتينية 
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الإيبيرية التي لم يكن الحكم القوطي قد مسهاء وكذلك مع العالم المسيحي 
الغربي. كان هناك قرنان من النجاح السياسي المتصاعد الذي وصل إلى 
الأوج في ذلك العصر العظيم. عصر عبد الرحمن الثالث والحكم الثاني 
والمنصورء ثم قرن من الانهيار السياسيء مع غزارة في الإنتاج الأدبي والفني 
الزات ت قرن اخيرساد فيه البريز اكرابظون [الوحدون) classy‏ فيه 
المبادلات العلمية مع أوروبا المسيحية. وبعد القرن الثالث عشرء الذي شهد 
ذبول الإسلام في قسم كبير من شبه الجزيرة تأتي الخاتمة الطويلة في 
آخر معقل للاسلام في غرناطة. وأخيرا تأتي «زضرة The Mooris all‏ 
glasg «Lament‏ الصليب على «الحمراء» ويعانى الموريسكيون (Moriscos) C?‏ 
هن سكرات Mal Rail‏ حص caa‏ النواكى Aten,‏ 1609 ,کا Lichen‏ 
هنا بالخطوط العامة لتاريخ الأحداث Histoire évenementielle‏ في هذه الفترة 
كلهاء كان من الواجب أن نؤكد على نقطتين أو ثلاث نقاط لابد منها في 
تقييم الإنجاز العربي-الإسلامي في هذا الجزء من البحر المتوسط وفي 
أوروبا ككل. 

أولا: هنالك السرعة والاكتمال في فتح الأندلس؛ فقد وصل الفاتحون 
الأولون بقيادة طارق وموسى خلال ثلاث سنوات فقط إلى أقصى الحدود 
الشمالية حيث توقف الاستيطان العربي المستقرء رغم أنهم تجاوزوا هذه 
الحدود فيما بعد في هجمة تتجاوز جبال كانتابريان22*0 Cuntabrans‏ . لكن 
هذه المناطق الواقعة في أقصى الشمال قد مسها الفتح العربي فقط ولم 
يحتفظ بها 39s‏ وكانت الحدود بين المسلمين والمسيحيين أبعد من ذلك في 
الجنوب» بين نهري الدورو والأبرو PP Ebro‏ إلى أن اجتاحتها هجمات عملية 
الاسترداد Reconquista‏ تدريجيا في القرن الحادي عشر. فهل كان التعمد 
ai‏ الضرورة ai‏ المصادفةء هو الذي أوقف العرب عند هذه الحدود غير 
Agati‏ ومتعهم من السيطرة الكاملة على شية الجزيرةة إن هذا السؤال 
نفسه يبرز فيما يتعلق بمتابعة الهجمة العربية في أوروباء إلى أبعد من 
جبال البرائس فى فرنسا (إلى روسيلون Rousillon‏ وسبتيمانيا Septimania‏ 
ويروقائس Provence and Dauphine MT‏ وما وراء JL‏ الألب في سويسرا 
وشمال إيطالياء ويظهر أن السبب هو أن القدرة العسكرية والديموغرافية 
للعرب على تحويل هذه الغارات إلى فتوحات مستقرة كانت غير كافية؛ وقد 
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حال الطول الخطر لخطوط مواصلاتها البرية ما بين قواعدهم في إيبيريا 
Lids Sly‏ وبين هذه المواقع» دون وضع أي خطة متكاملة من أجل التوسع 
فيما بعد. وقد ترك هذا التوسع للمبادرة الفردية من الجماعات المغيرة 
التى كانت تنقصها التعزيزات والإمدادات اللازمة من أجل الاحتفاظ 
pal wh‏ المسلوية. وليست كوفادنغا Covadonga‏ وبواتييه Poitiers‏ فى هذا 
السياق: سوق الحركة العكسية لتلك الموجة التي أدت في مطلع القرن 
التاسع؛ إلى التخلي للممالك المسيحية عن الأراضي التي تقع بعد نهري 
الدورو والألبو (أستورياس وليون Austrias, Leon‏ ونافار وكاتالونيا Navarre,‏ 
a (Catalonia‏ الأراضي التي أغار العرب عليها مرات عديدة ولكنهم لم 
يحتفظوا بها بعد ذلك قط في ظل حكم مستقر. 

ضمن هذه الحدود نشأت الدولة الأموية العظيمة؛ في القرنين التاسع 
والعاشرء وهي أعظم تشكيل سياسي لتلك الحقبة من تاريخ عرب pall‏ 
كما أنها كانت في الوقت نفسه» العامل الحاسم في توازن غربي البحر 
sl‏ فبعد أن تخلى الأمويون في إسبانيا-بصورة واعية إلى حد ما- 
عن أي هجمة أخيرة على ما وراء جبال كانتابريان ioa ally‏ ركزوا سياستهم 
الخارجية على السيطرة على السواحل الأفريقية وإمرة البحار. أي أنهم 
قصروا مهمتهم كحرس للحدود ضد العالم المسيحي على حروب «الجهاد» 
التي كانت تشنها العصابات دورياء وقصروا سلطانهم على الأراضي التي 
اكتسبت نهائيا للاإسلام. وكان صراعهم البحري الطويل مع خصومهم 
فاطميي مصر سمة بارزة eal‏ وقد فضل الأمويون البحث عن اتفاقات 
وتحالفات مع القوة البحرية في شرق البحر المتوسطء بيزنطة؛ وذلك لأسباب 
منها النزاع ضد العدو المشترك» أي العباسيين. ولكن جميع هذه الخطط 
الكبيرة انهارت بعد الأزمة الداخلية لخلافة قرطبة؛ التي حدثت بعد وقت 
وجيز من فترة عظمتها في السنوات الأولى من القرن الحادي عشر. ومنذ 
ذلك الحين انتقل محور القوة الإسلامية في الغرب من إسبانيا إلى أفريقية 
واحتلت الإمبراطوريات التي قامت هناك الأندلس وجعلتها تحت سيطرتها 
كدولة eB‏ وهي التي سبق لها أن حلمت بإخضاع الساحل الأفريقي. 
فبعد أن تلاشت السيطرة البحرية الأموية العابرة لم يبق للأندلس الإسلامية 
سوى daga‏ متواضعة. هي متابعة حرب قرصنة مقدسة في غرب البحر 
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المتوسط (حملة موغتو Mugetto‏ ضد جزر الباليار Balears‏ وسردينيا2490, 
وهي الحرب التي استطاعت الجمهوريات البجرية الإيظالية أن تصمد gl‏ 
وإذا تطلعنا إلى الأمام إلى العصور الوسطى المتأخرة. وجدنا أن العلاقات 
العسكرية بين الإسلام والعالم المسيحي في هذا الجزء من البحر المتوسط 
كانت تقتصر على العمليات المحلية بين هذه الجمهوريات التجارية القائمة 
على البحر التيراني Tyrrhenian‏ (والتي أضيف إليها في القرن الثاني عشر 
مملكة صقلية النورماندية) وبين الأسر الحاكمة الإسلامية في سواحل 
شمال أغريقيا (بني زيري والموحدين ومن cle‏ بعدهم)ء في حين كان اندفاع 
الإسلام في شبه جزيرة إيبيريا قد أخذ يتباطاً شيئًا فشيئًا ويتتاقص من 
جراء الضغط المسيحي المتزايد... ومنذ القرن الثالث عشر وحتى الخامس 
عشر كان الصمود الطويل الأمد لمملكة غرناطة مشكلة داخلية لإسبانياء 
وهناك كان ما تبقى من الإسلام في أوروبا يخوض بلا أمل آخر معاركه 
الدفاعية: 

لقد امتد الإسلام مدة طويلة من الزمنء وشمل ثلاثة أرباع شبه جزيرة 
إيبرية. لذلك لا عجب أن يكون هو والعروبة قد توطدت جذورهما في 
البلاد. ولكن ما حدث في صقلية على نطاق أضيق قد تكرر هنا: إذ لم 
يستطع دين الفاتحين ولا عرقهم ولا لغتهم أن يحلوا كلية محل دين الشعب 
المقهور أو عرقه أو لغته. ومن هذا التعايش والاختلاط ولدت الحضارة 
al‏ ال سانيا انرك الت تست بحصي شور ادق فم eo Ll‏ 
العرقية جاءت أمواج عديدة من العرب والبرير لتصب في الأندلس في 
القرن الثامنء لكنها لم تكن معزولة هناك وسرعان ما اختلطت مع سكان 
البلاد من قوط ولاتين-إيبيريين. وقد فقدت تلك الأمواج نقاءها العرقي 
بسرعة (وهي على أي حال كانت تنتمي إلى عرقين متميزين)؛ كما يتضح 
من ملامح بعض أمراء الأسرة الأموية الحاكمة نفسهاء كما وضعها مؤرخو 
ذلك العصرء وهي ملامح كانت بعيدة كل البعد عن النمط العربي النقي. 
كذلك امتزجت الدماء اللاتينية والجرمانية والشمالية (الأسكندينافية) 
سرعلا مع الدماء Susa UD aad‏ فى diya usd odas‏ وة 
نماذج مختلطة فيها صفات شرقية وأفريقية وأوروبية. وقد انتشر دين بلاد 
العرب الذي جلبه الفاتحون معهم في شبه الجزيرة بسرعةء كما حدث في 
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جميع البلاد التي فتحها العرب» وأصبح هو السائد بسرعة بين سكان 
البلاد الأصليين الذين اعتنقوه (المولدين)ء وإن لم يصبح هو الدين الوحيد. 
فإلى جانب إسلام الفاتحين الأجانب كان هناك تسامح مع الدين المسيحي 
الذي طورته إسبانيا بحيث أصبح لها أعيادها الدينية والثقافية وطقوسها 
الخاصة وكتابها وقديسوها . ورغم أن مكانته كانت دون الإسلام فقد كان له 
وضع قانوني كامل. 

على أن هذه المسيحية قد استعربت de pau‏ لغويا وثقافياء وأصبحت 
هناك كلمة dope‏ (المستعربة) Musta)‏ ,وع174102316ص (riba‏ تدل على سكان 
البلاد الذين بقوا على دين آبائهم تحت الحكم الإسلامي لكنهم أصبحوا 
ناطقين بالعربية gfArabophone‏ يتكلمون اللفتين على O YI‏ هذه 
الازدواجية اللغويةء أو حتى التعددية؛ هي خاصة أخرى من خصائص إسبانيا 
العربية. ولقد ثبت الآن أن اللغة العربية التي كان يستخدمها الحكام» سواء 
في شكلها الكلاسيكي والعلمي النقي وفي اللهجات المحليةء كانت توجد 
دائما جنبا إلى جنب مع اللاتينية التي طرأت عليها تغيرات Anai‏ والتي 
كانت مستخدمة في الكنيسة وفي الوثائق الرسمية بين المسيحيين. ومع 
اللغات الحديثة الولادة ذات الأصل الروماني. ولدينا دلائل كثيرة تدل على 
هذا التنوع وتعود إلى القرون الأولى للحكم العربي ويزداد عدد هذه الوثائق 
تدريجياء كما تكتسب أهمية ترجع» كما سوف نرىء إلى قيمتها الآدبية. 
فمن الناحية الثقافية فرض تفوق الحكام الأجانب نفسه بسرعة وانحنت 
اللاتينية الهزيلة في شبه الجزيرة إعجابا بعلمهم وأدبهم وشعرهم. وشهادة 
wg Ladi‏ 5 القرطبي في القرن التاسع معروفة حق المعرفة. ففيها 
يندب «موضة» الاستعراب بين المثقفين المسيحيين في زمانه. والولع الذي 
كان الناس يدرسون به الآداب العربية ويحاكونهاء مع إهمالهم للكتاب المقدس 
وأعمال المؤلفين اللاتينيين. هذه الثقافة العربية جاءت إلى الأندلس في 
معظمها من Al‏ 3( وذلك بسبب الازدهار الذي طرأ في القرنين التاسع 
والعاشر على الثقافة العباسية العظيمة في العراق؛ الذي كانت إسبانيا 
منافسه السياسيء ولكنها كانت تابعة له fia‏ الناحية الثقافية. ولكن لم 
يمض وقت طويل حتى أخذت البذور المغربية والآندلسية تثمرء فكانت هذه 
الثمار هي التي قدر لها فيما بعد أن تُجنى ويعاد غرسها في aiu‏ ذات أصل 
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روماني. 

لقد ترك الوجود العربي في شبه الجزيرة طابعه على UT‏ بعمق, 
وخصوصا من حيث المفردات» بحيث إنه لا يزال حتى اليوم أوضح أثر تركته 
هذه القرون السبعة. وهذا الآثر يتناول مختلف نواحي الحياة. من الزراعة 
إلى الشمرى acd‏ إلى o‏ ودح الحتريب إلى ide‏ 
مجالات الدين والإدارة والحرف نجد كلمات مثل: المسجد Mesavita‏ أمير 
الماء «Almirante‏ القاضي (عمدة المدينة) Alcalde‏ الوزير .Alquacil‏ المشرف 
Almotaciem cca!  Almojarife‏ صاحب المدينة .Falmedina‏ الفقيه i Alfaqui‏ 
الحكيم Alfaquin‏ الحاجب «Alhagib‏ صاحب O5? Fabasouqae alatat gudl‏ 
القوادة Alcahuete‏ الخ. ومن الآمثلة على الكلمات الحربية التي شاعت كثيرا 
بالنظر لحالة الحرب المتوطنة مع المسيحيين نجد : الصائغة Aceifa‏ الغارة 
Algardda‏ « الدليل Aldalil‏ الرئيس Arraez‏ . القائد (Alcaide‏ الرهن ehem‏ 
الطلائع «Atalaya‏ العرض Alarde‏ الرياط «Rebate‏ القصر Alcazar‏ القصبة 
2 النفير عتتدصدء الرياز Arriaz‏ الفارس c Alfaraz‏ فارس (وأصلها من 
زناتة) «Winete‏ المنفر ,Almofire‏ الدرقة Aldarga‏ . وكذلك نجد كثيرا غير 
هذه الكلمات. بعضها قديم وبطل استعمالهء والبعض الآخر متداول جدا 
حتى الآن. وفى المفردات التجارية هنالك: الديوان (الجمرك) «Aduana‏ 
المخزن T"‏ تعرفة «tarifa‏ السوق Foco‏ المناداة (المزايدة) :Alnomeda‏ 
التجارة Atijara‏ . وفي مجال الأوزان والمقاييس والعملات نجد : الربعة Arroba‏ 
القفيز zنطهة)٤.‏ الفنيقة (الكيس الواسع) .fanéga‏ المد .Alnud‏ الدرهم «Adarme‏ 
الرطل علء::ك؛ السكة «Ceca‏ مرابطي Maravedi‏ . مثقال Melacal‏ . وغيرها. 
كذلك هنالك العديد من الكلمات التى تدل على أسماء المعادن والمنتجات 
ذات الأصل العربي» مثل: الزئبق Riedie‏ البياض -Albaualde‏ العاج (ناب 
الفيل وأصلها العربي ai‏ الفيل) «Marfil‏ الكافور ,Alcanfor‏ الكحول «Alcohol‏ 
النحاس .Annofaz‏ الغالية Algalia‏ المسك Almizole‏ الأثمد Aceche‏ وهنالك 
أسماء الألبسة والمواد ذات المنشا الشرقى مثل: الجبة aطدزاةء‏ البرنس 
brn‏ السراويل .Zaraquelles‏ القناع Ail‏ والكلمة التي تدل على 
الخياط نفسه Alfayate‏ . لكن عنصر المفردات الدالة على الزراعة والسقاية 
غني أكثر من غيره: الساقية Acequia‏ الناعورة Noria‏ السد «Azud‏ القادوس 


109 


تراث الإسلام 


.Acena السانية (طاحونة على الماء)‎ c Alberca البركة‎ (Aljibe الجب‎ . Arcadus 
(3-232 - المنية (البيت حوله‎ Almazara المعصرة (للزيت)‎ Tahona طاحونة‎ 
وهي شائعة جزئيا في صقليةء وتعتبر شهادة حية على المستوى‎ Almunia 
وعلى الأهمية القبيرة للزراعة فى‎ coal dal} uas الرضيع الث‎ cuia 
الاقتصاد والحياة الاجتماعية لتلك البلاد . كذلك يوجد في الإسبانية الكثير‎ 
: من أسماء النباتات والثمار والخضراوات التى تعود إلى أصل عربى» مثل‎ 
و‎ ecd . Naranja نارنج (برتقال)‎ «Azzoz الرز‎ .Alcachofa الخرشوف‎ 
باذنجان‎ :Toronja طرنجة‎ . Aciete الزيت‎ Azucar السكر‎ c Azafran الزعفران‎ 
«Azucona السوستة‎ «Arrayan الريحان‎ «Albericoque البرقوق‎ Berenjena 
وكثير غيرهاء وبين أسماء‎ Adelfa الزلفاء (شجيرة زهر)‎ , Alhuzema الخزامى‎ 
الحر (نوع من‎ . Alcotan الصقر (القطامي)‎ . Adive الحيوانات نجد : الذيب‎ 
Jarra ومن الكلمات البيتية نجد: جرة‎ . Alacran العقرب‎ : Alforre الطير)‎ 
. Alfomra السجادة (وأصلها الخمرة)‎ c Alcolla الكلة‎ Alcuza الكوز‎ Taza طاسة‎ 
الحاجة (الجوهرة)‎ Azote السوط‎ , Almadrague المدرج‎ .Alifafe اللفاف‎ 
الخ. ونجد أن الكلمات المتعلقة بالآمور البيئية وفن العمارة كثيرة‎ ... Alhaja 
البناء‎ Barrio البري (حي من البلد)‎ Arrobal الربض‎ Aleda جدا: الضيعة‎ 
القبة (غرفة‎ Azotea stas .Alhoz الحوز‎ .Alarife العريف‎ «Albanil 
3-59) Azuleja الزليج‎ .Faguam الأسطوان (مدخل البيت)‎ Alcoba النوم)‎ 
وكثير من الكلمات المشابهة.‎ «Adobe القاشاني لتزيين الجدران) الطوبة‎ 
cul osM s. Aljedrez كذلك نجد الكلمات الدالة على الألعاب (الشطرنج‎ 
والتى تعطينا لمحة عن‎ . (Adufe الدف‎ -Atabol الطيل‎ Laud الموسيقية (العود‎ 
حياة البلاد المرحة'.‎ 

وهنالك خيط لغوي مهم آخر يتجلى في أسماء الأماكن الإسبانية: التي 
لا تزال حتى اليوم مركبة من عناصر عربية. وكثيرا ما تكون هذه الأسماء 
عبارة عن كلمات مركبة من كلمات dole‏ شائعة مثل: قلعةء galg‏ منزلء 
کن ريض Aaa‏ وال يوك TU NN ECTS‏ 
مثل: القلعة ¿Alcala‏ القليعة Alcolea‏ قلعة رباح» الوادي ct‏ واو 
وادي الرمل Quadarrama‏ القصر Alcazar‏ مدينة الربض Arrabal‏ مدينة 
الرابطة CS Rabida‏ وغير ذلك... 
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وفي حالات أخرى توجد كلمات يدخل عليها تحوير صوتي وتحوير في 
الى لا يكن مير سوولة اة تن اليس انه uas aH‏ بالشودات 
العزبية Ee NT‏ الأسيزيةةالعربية: Gas Laos AN‏ مشكل فلمل ازز 
lopes‏ وشتايغر TESTE a Steiger‏ أن تقول aa‏ بالإضافة إلى العمل 
الممتاز الذي ألفه دوزي-إنجلمان Dozy-Engelman‏ عن مجموعة الأصوات 
العربية التي دخلت إلى اللغات الإيبيريةء فقد استطاع آسين بالاسيوس أن 
يخصيض كتايا Lal ua at isa abel Lass‏ نبل وتسم رمن 
1000 اسم شرح أصلها وبضع مئات من الأسماء غير المؤكدة”'. كما يجب 
ألا ننسىء» إلى جانب التحولات اللغوية المباشرة: نماذج المعاني وأنماط 
ces al‏ التي pa‏ فيها الصيرف العرني وقد تخرل فليا إلى eis AUI‏ 
الأصل الروماني» وهي نماذج تعكس العملية الذهنية أو الصورة التي تتحكم 
بها. والمثال النموذجيء ولكن غير المؤكد هو الكلمة الشهيرة Hidalgo‏ (والتي 
قنى سليل التعم أو ابن نعمة) والتي يجب Lge le yf‏ حسب الاشتفاق rion‏ 
إلى اللفظة العربية «ابن» أي «صاحب»» و «مال» بمعنى «رجل عنده خيرات» 
أي رجل ik‏ ,079 وقد اقترح كاسترو أمثلة أخرى Poridad Jis‏ التي يمكن 
إرجاعها ER A‏ إلى الك العريية إخلاض يمى «الشر» 
الثقة: الأمانة: أو Verguenza‏ التي تحمل ظلا من معنى الكلمة العربية «عار». 
على أن هذا المجال دقيق جدا وفيه الكثير من التخمين بحيث يصعب 
الوصول فيه إلى نتائج مؤكدة بشكل مطلق. 

وقد اهتدى كاسترو نفسه-وهو المؤرخ الإسباني الذي حرصء برغم عدم 
تخصصه في الدراسات A pat!‏ على أن يتتبع بمنزلة شديدة كل تأثير من 
التأثيرات العربية في بلاده» وربما بالغ في ذلك أيضا-اهتدى إلى سلسلة 
كاملة من الظواهر المتعلقة بالحياة المادية والروحية. وبالعادات والدين, 
يظهر فيها تراث الإسلام بصورة واضحة: من الحمامات العامة التي كانت 
aa d‏ و Saca‏ فى Lab‏ اة c‏ الك ibd‏ عدر 
ثم منعت لأسباب أخلاقية ودينيةء إلى طقوس غسل الموتى» ومن حجاب 
السا إلى cds‏ على oa‏ على السسظ illus paha‏ 
aa‏ ا وا dh ial Mfg‏ رواو اا ا ا 
اليوم (وضع البيت «تحت تصرف الضيف»: تقديم الطعام الذي يتناوله 
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الشخص للآخرين» وعادة تقبيل اليد)ء إلى عادات الترحيب والتمنيات 
الطيبة التي تتضمن اسم All‏ ومن العبارات المستعملة في طلب الصدقة 
وفى ا امو كلبية ب إلى هتل ايان لري وتوا 
اللباس النسائي» الذي كان يشاهد لدى أعلى الطبقات الاجتماعية حتى 
القرن الخامس عشرء أي حين كانت عملية الاسترداد Reconquista‏ قد تحققت 
تقريبا. وكل هذه Jal gall‏ هي قطع متعددة مع لوحة فسيفساء يظهر 
فيها أن تعريب العادات الإسبانية قد صمد مدة طويلة بعد أفول السيطرة 
الإسلامية وسقوطها . وسوف نتحدث عن التأثيرات الأدبية فيما tay‏ ولكننا 
نود أن نعود من المظاهر الخارجية للحياة والعادات الاجتماعية إلى أعماق 
الروح الفردية والجماعية» وهو موضوع تثيره مشكلة تأثير الإسلام في 
منافسته في شبه جزيرة إيبيريا: أي المسيحية فيما كانت عليه justly‏ وما 
هي عليه ie sul‏ تلك المسيحية التي كانت في (eal,‏ الأمر مغلوبة وخاضعة: 
ثم أخذت تخوض صراعا طويلا من أجل النهوض. وأخيرا انتصرت» ولكنها 
حملت بدورها تأثيرات لا تمحى من الدين المنافس لها. 
إن ASIST‏ الإنسباتية Shad‏ شعلا فريك من السيسية tig iE‏ 
حقيقة معترف بها حتى بمعزل عن الدور المنسوب إليها في صراعها مع 
الشاك gay‏ جهة ati‏ إذاءوافق الو مع كاسدرو على Lau iro‏ 
هو في أساسه تاريخ عقيدة» وحس ديني» وهو في الوقت نفسه تاريخ 
العظمة والبؤّس والشلل الناجمة عن تلك العقيدة» فإنه لا يسعنا إلا أن 
نعتبر التضاد Ausein andersetzung‏ الذي استمر عدة قرون» بين هذه العقيدة 
cables‏ الخ مسرا اناميا کی aS‏ فى Lai‏ اتخاس 
6 الأمناسية (yall‏ تقس obl‏ الإسباتي»حنطورا Ag]‏ من الناحية 
الفردية cue Ls Yl o‏ لا يضاهيها إلا مكان الإسلام في نفس الفرد المسلم 
وفي مجتمعه. 
ومن هذه المكانة الآأساسية تنشأ نتائج مماثلة لكل من هاتين العقيدتين 
الدينيتين. wale‏ وصف «الإنسان الإسلامي» Homo Islamicus‏ «بأنه نزاع إلى 
الله أو متمركز حول الله Theocentric‏ وهذا ينطبق أيضا على «الإنسان 
الإسباني» Homo Ispanieus‏ (ونحن Lei!‏ نتحدث بالطبع عن الإسلام التقليدي 
Ul,‏ قل اترات الج Eas i‏ يان crit‏ لسن فخ جراء 
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الاتصال بالأول؛ والاختلاف die‏ فلا يسع المرء إلا أن يتفق مرة أخرى مع 
كاسترو في أنه «منذ القرن التاسع وحتى القرن السابع عشرء كان محور 
التاريخ الإسباني؛ Las‏ فيه من إيجابية وأصالة وعظمة؛ وهو إيمان يسمو 
على الدنيوية؛ نش بوضفة ردا بطوليا علئ إيمان معاد T‏ ...9 هذا 
التصوير للعلاقة بين الإسلام والتاريخ الإسباني اللاحق على أنها علاقة 
سبب بنتيجة؛ هو آمر يوافق عليه حتى أولئك الذين يقيمونه alized guns‏ 
مثل سانشيز ألبورنوز Sanchez Albornoz‏ وتبقى الآن مسألة الإشارة إلى 
بعض مظاهره الرئيسية. 

يتألق «الحواري» يعقوب ^ ومزاره في غاليسيا Galicia‏ على رأس 
المسيحية الإسبانية في العصور الوسطى. ونحن لا نعلم إن كانت توجد أي 
آثار لمثل هذا التقديس قبل الفتح الإسلاميء غير أنه من المؤكد أن الفتح 
الإسلامي هو الذي أعطاه الحيوية وأعطاه صفة التمثال الواقي والدرع 
الذي يحفظ الدين المسيحي في شبه جزيرة إيبيريا. 

وكما شوهد «الديوسكوريون» Q9 Dioscuri‏ 
كذلك شوهد حواري الرب يقود المؤمنين إلى النصر على جواده AHI‏ 
وظهر معبده في تلك الزاوية من شبه الجزيرة حتى بالنسبة للمسلمين 
كرمز للمقاومة المسيحية. وربما كان كاسترو يذهب بعيدا في حدسه حين 
يعتبر أن هذه الشخصية والوظيفة التي كانت لها من دون شك في صياغة 
التدين الإسباني في العصور الوسطىء قد يكون المقابل اللاشعوري للرسول 
(ص) بالنسبة للمسلمين. ولكن كل من يعرف حاجة الأفراد والشعوب «الميالة 
للخيال» إلى أن يعطوا أنفسهم موضوعا محسوسا للتبجيل والتقديس. 
شيئًا هو أقرب إليهم من أي تجريد لاهوتي» يدرك أن توازي الظاهرتين» أو 
ربما تأثيرهما المتبادلء يبدو فكرة معقولة ومحتملة. على أن الأمر الأقوى 
احتمالاء بل والمؤكد في رأيناء هو أن فكرة «الجهاد» الإسلامية (أي الحرب 
المقدسة) وتنظيم المجاهدين الذي يرتبط به تنظيم «الرباط» الإسلاميء 
كما أصبح يرتبط بهء بعد ld‏ اسم المرابطين وحركتهم نقول إن فكرة 
الجهاد هذه؛ وما يرتبط بهاء قد أثرت في جوانب معينة في «الحرب المقدسة» 
المسيحية وعلى نشوء طوائف الفرسان الدينية في سانتياغو وكلاترافا 
والكنتراء وهي الطوائف التي ذاع صيتها في Nal‏ الط ua‏ لوت 


(28%) 


ذات مرة فى روما القديمة 
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الاسترداد Reconquista‏ فإذا انتقلنا من الصراع المسلح إلى التأمل apal‏ 
فإننا نجد أن تأثير الصوفية الإسلاميةء (وحول هذا الموضوع انظر الفصل 
الثامن)؛ على التراث الشهير للصوفية الكاثوليكية الإسبانية» ليس بفرضية 
جريئة من صنع الهواةء بل هو ظاهرة ألقي عليها ضوء باهر من الدقة 
العلمية بفضل باحث متخصص هو آسين بالاسيوس”"'" الذي سنتعرض 
لعمله في هذا الخصوص (في الفصل الثامن)ء والواقع أن المسيحية الإسبانية 
قد استقت من عقيدة الخصم أفكارا ونظما وأحوالا فكرية. ومن الجائز أن 
اتجاهاتها الأصلية نحو عدم التسامح وسعيها الحثيث نحو الاحتوائية ووحدة 
المذهب Integralism‏ قد قويت نتيجة تمثلها لبعض هذه التيارات الموجودة في 
الإسلام) بالرغم من أننا يجب أن نذكر دائما أن الإسلام أضفى على 
«عقائد أهل الكتاب» أي المسيحية واليهودية. مكانة خاصة يحميها الشرع, 
وإن تكن ذات مرتبة أدنى في A gall‏ ولم يدم التزمت والاضطهاد فترات 
طويلة إلا في أوقات الشدة وعدم الشعور بالأمان. أما قانون المسيحية 
فليس فيه أي مكان CY‏ دين آخر. لذا فقد انتقل بسرعة وبتطور (palais‏ 
عندما انتصر على الإسلام: إلى التعصب والاضطهاد . ذلك هو تاريخ إسبانيا 
الديني المؤسف من القرن السابع عشر حتى القرن التاسع عشرء وحتى 
أبعد من ذلك. 

ولكن إذا كان الإسلام كدين قد أثر في مصير إسبانيا تأثيرا يصعب 
اعتباره إيجابياء فإن الحكم يختلف تمام الاختلاف حين يتعلق الأمر 
بالتأثيرات الثقافية والأدبية والفنية التي تغلغلت في الحضارة الإسبانية 
من العصور الوسطى حتى العصور الحديثة. وسوف نتطرق إلى كثير من 
هذه النواحي في فصول مقبلةء ولكن لابد من الإشارة إليها الآنء وخصوصا 
pe‏ فن قرات العروية اك متظلقة الت ال مف Sl‏ إن ا paan‏ 
Lala uad ada ad‏ فى هذه الجالات analis‏ ارتا dias) byn‏ 
عنصرا خصبا من Be usb‏ للحضارة الغربية. فلقد ولد الأدب 
الإسباني. وكذلك جميع آداب اللغات الإيبيرية ذات الأصل الروماني» في 
القرون التي شهدت الوجود العربي في شبه الجزيرةء واستقى ذلك الأدب 
منه أفكارا ونقاط انطلاق وشكلا وصنعة فنية. وقد حدثت خلافات مثيرة 
حول هذا الموضوع في الماضيء وما زالت مستمرة حتى يومنا هذا . فالملحمة 
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التي يبدأ بها الأدب الكاستيلياني ملحمة السيد Poema de mio Cid‏ تتغنى 
din‏ وشكصية كبو وطن ار يون E Recall‏ جو 
الملحمة غير موجودة لدى العرب أنفسهم» كما هو متفق عليه لدى الجميعء 
غير أن ريبيرا Ribera‏ وميندس بيدال C Mendez Pidal‏ قد درسا أيضا هذه 
الناحية في العصر العربي واكتشفا فيها آثارا لمادة ملحمية قديمة جداء 
(كما في قصة الكونت أرتوباس (أرطباش) Count Artobas‏ محفوظة في 
مصادر تاريخية عربيةء olg‏ كانت هذه ربما جاءت من أصل روماني (أي 
إسباني قديم). وإذا كان العرب في هذه الحالة قد أخذوا من ذلك المصدر 
مادة واكتفوا بصياغتها على شكل قصة؛ فإن هناك تأثيرا في الاتجاه العكسي 
بين الأدبين والثقافتين في كل مجال من المجالات التي جرى فيها الاحتكاك 
بينهماء في الشعر الغنائي وفي الأقوال المأثورة وفي الدفاع عن العقيدة 
وذ القصدن: فى حل الشعر الان (ولتوجل هليلا بج كلة اة 
الشكلية الث سكير كرما (aas‏ تح (oaa)‏ لون Sl aat‏ 
بشكل لا يمكن إنكاره بين شعر البلاد لملوك الطوائف Reyes de Taifas‏ وهو 
وصفي ومتكلف. وبين الشعر الغنائي في فشتالة خلال القرنين السادس 
عشر والسابع عشرء عند غونغورا 8 ومدرسته. 533( قصص الحب 
الرومانسيةء وهي أجمل ما في الشعر الغنائي القشتالي في القرن الخامس 
عشرء يغلب العنصر العربي-الإسلامي في الشكل المزدوج لعمل fis‏ «قصائد 
فرونتريزو Romance Fronterizo‏ «« التي تمجد في سلسلة من الحلقات آخر 
أحداث حروب الاسترداد Reconquista‏ (قصيدة ابن الأحمر Abenamar‏ عن 
سقوط أنتقير: Antiquera à‏ عل Perdita‏ وفتح الحامة Conquista d'alkama‏ ... 
T (esl‏ أشعار الموريسكيين Romance Morisco‏ (المسلمة مريما Mora‏ 
32 والمسلمات الثلاث Tres Morillas‏ الشهيرة) التي تتضمن شخصيات 
R‏ دو cual gal‏ الاوح كلف Li cpap‏ يكون 
العالم المنافس مجرد موضوع للتصويرء إذ إننا لا نعرف شعرا ملحميا- 
غنائيا مقابلا لدى الجانب العربي» باستثناء حالة فريدة هي المرثاة العربية 
OPA ual‏ (التي نعرفها في نصها أو تلخيصها القشتالي فقط)؛ وهي 
نمو بن أن يكرن عليه pall‏ الإتنلاس الاق بهذا gigle‏ 
القصص iil!‏ وأدب الأقوال المأثورة الشهير منذ القرن الثالث عشر 
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حتى عصر النهضة وحتى بعد ذلك» هو في معظمه من أصل عربي» أو هو 
على الأقل JE gy is‏ المصبادن العربية Oly‏ لم يكن من GÀ OSM‏ 
هذه المصادر بنصوص محفوظة. ويتضح ذلك في أعمال كثيرة من Conde‏ 
Lucanor‏ لدون خوان مانويل Don Juan Manuel‏ إلى GES‏ الحب الطيب libro‏ 
de buen Amor‏ لرئيس أساقفة هيتا ومن أعمال الدفاع عن العقيدة لراموند 
لول Romando Lullo‏ إلى أعمال آنسلمودي تورمیدا Anselmo de Turmeda‏ 
41 23( ومن قصة الفارس سيفار Historia del- Coballero Cifar‏ إلى كتاب 
Gracian ike Tele Elcriticon‏ وكلها أعمال تدل على وجود مصادر شرقية 
ALI Cali)‏ وليلة والسندباد وحي بن يقظان لابن طفيل- وهو موضوع سنعالجه 
في الفصل الثامن-أو على الأرجح وجود مصدر عربي مشهور وهو «طوق 
الحمامة» لابن حزم... الخ) ويبقى الصدى الآخير للتراث المغربي يتردد في 
القرن الذهبي للأدب الإسباني في «سيدي حامد بن CI Les‏ وهو 
المصدر الإسلامي ese X‏ لسرفانتس | T Cervantes‏ الأغاني الق في 
مسرحيات كالدرون. 

هذا التراث العربي العظيم الذي كان مبنيا في أول الأمر على المعرفة 
Mall d‏ كم عل اتوج شيكا فف كان agi ja eal‏ ت 
عهد ألفونسو الحكيم!*” )1284-1252( وفي بلاطه. إذ كان الجهد النبيل 
والفذ الذي بذله هذا الملك حاسما في تهيئّة ذلك القدر الهائل من التراث 
الشرقي للتأقلم تقافيا في الغرب. وقد ألف هذا الملك بنفسه «أغاني 
ودع ناو كانت تعد واحدة من أقدم روائع الشعر الغنائي الديني الإيبيري. 
وبفضل رعايته للمدونة الإسبانية الآولى Primera cronica General de Espana‏ 
aud‏ إضافة قيمة إلى علم التاريخ القشتالي. كذلك ole‏ شغفه الذي لا 
مرف الان acus aab‏ إلى pm ti col‏ على تهر عمال Mua‏ من 
dp d‏ يكن AUS‏ ودسنة cali‏ الى در مله clé‏ خصيها في 
القصص والأقوال المأثورة الإسبانية اللاحقة. وقد ترجم أو أمر بترجمة 
اعمال علمية Lael‏ هدهها plas uoi [o dal‏ عن الدين اواتتشر 
تعاليمه. ومن بين هذه الآخيرة «المعراج» «Escala de Mahoma‏ وهو نموذج 
ger goat‏ یر Bical As‏ را ار 
واللاتينية› اللتين Lag cS‏ بونافنتورا دوسيينا Bonaventura de Siena‏ وأدخل 
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إلى إيطاليا وفرنسا مفاهيم عربية تتعلق بالإيمان بالأخرويات لعلها لم تكن 
مجهولة لدى دانتي» وربما كانت قد أسهمت في بناء «الكوميديا الإلهية» (إن 
اكتشاف هذا المصدر الشعبي المترجم يدحض بصورة قاطعة الفرضية 
السابقة لآسين بالاسيدس Asin‏ حول اطلاع دانتي على مصادر عربية yale‏ 
مثل رسالة الغفران للمعري أو أعمال ابن عربي الصوفية والثيوصوفية) 20 . 
(انظر الفصل السابع: للاطلاع على معالجة مفصلة لهذا الموضوع). 

إن انتشار الأفكار الأخروية الإسلامية: الثابت بالبراهين» في الغرب 
اللاتيني في القرنين الثالث عشر والرابع عشر (إذا تركنا جانبا المعرفة 
التى كان من الممكن أن تكون لدى دانتى عنها والتى كان بإمكانه الاستفادة 
منها) هو إحدق التقاط البارؤة الى eaae‏ عتها الأبخاث الحديكة فى ذلك 
«الترات» الإسلامي الذئ abe‏ إلى آورريا عن طزيق ds alias. Lilia]‏ 
آخر أعظم من السابق وكان موضع نقاش 6S‏ هو تأثير شعر الموشحات 
OM staat)‏ العربي-الإسباني على الشعر الغنائي الإسباني الذي كان في 
طور النشوء سواء من حيث الشكل ومن حيث المضمون. هذه النقطة التي 
سبق أن ألمح إليها في القرن السادس عشر باربييري Barbiera‏ وكذلك آندريس 
Andrés‏ هي القرن الثامن عشر. هي موضع نقاش بين المتتخصصين في 
العربية والفيلولوجيين فى اللغة الإسبانية الشعبية منذ سنة 1912.حين لفت 
ريبيرا Ribera‏ الانتباه کے gis‏ لكتاب الأغاني لابن قزمان إلى ثنائية اللغة 
في إسبانيا الإسلاميةء وإلى الزجل الذي كان ابن قزمان المبدع الأكبر فيه 
بلا منازع'. کان شعره الزجلي (وهو في ذلك الوقت النموذج المعروف 
الوحيد لهذا الأسلوب» الذي انتشر فيما بعد في الغرب والشرق) تتناثر فيه 
كلمات اللخة الاسبانية الشعبية وقد ظهرت بيت A‏ وهي عبارة طن 
أشكال وقؤاف شعرية قنية متنوعة:قشابها Le‏ مع يعطن الأوزان الشغرية 
لشعراء البروفنسال الجوالين الأوائل: وعلى وجه التحديد ويليام دي بواتييه 
«Guillermo de Poitiers‏ وسركمون Cercamon‏ وماركايرو. وقد أدت فرضية 
ريبيرا القائلة بانتقال هذه الأوزان المقطعية؛ وعنصرها الأساسي وهو القافية, 
«عبر جبال البرانس» إلى تأكيد وتعميق حدس أندريسء وتأكدت بدورها 
بنتيجة الأبحاث التي قام بها الفيلولوجي الشهير في اللغة الإسبانية الشعبية 
تيندز بيدال. غفي دراساته حول «الشعر العربي والشعر الأوروبي poesia‏ 
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«Arabe y Poesia Europea‏ (في «المجلة الإسبانية)» Bulletin Hispanique‏ سنة 
1938« وفي مؤلف منفصل عام 1942( عمل على توسيع نطاق المقارنة بين 
هذا النوع من الشعر العربي وشعر البروفنسال الغنائي ليشمل المنطقة 
الناطقة باللغة الإسبانية الشعبية بأسرها. وبرهن على وجود أوزان الزجل 
الشعرية فى الشعر الغنائى الغاليكى-البرتغالى (أغانى الصديق عل Cantigas‏ 
oiia EMT Amigo‏ ا ألفها لقو فيرو (sedi‏ وفى اللغة القشتالية 
من خلال cul slc‏ المتعاقبة للأغاني الشعبية بعيد الميلاد Villancico‏ 
والمقطوعة -Copla‏ وفي اللغة الإيطالية القديمة (المدائح CP) auda‏ 
الفرنسيسكانية) وفى ail‏ دويل Langue d'oil‏ . وهكذا فقد توطدت بقوة 
«الفرضية العربية» المتعلقة بأصول القافية والأوزان الشعرية فى اللغة 
ads Ma aL‏ آوائل goal‏ المشرين relay eL] aufi‏ 
es‏ التربية ااه wr np‏ ارك a of‏ واكدها بون بالعربية 
Sis‏ نيكل Nyhl‏ (محقق olga‏ ابن قزمان ومؤلف كتاب حول الشعر العربي- 
الإسباني والشعراء المتجولين الأول وغارسيا غومز Garciq Gomez‏ وليفي- 
Levy - Provencal dida a‏ وكذلك علماء الإسبانية القديمة مثل تلغرين 
Tellgren-Tuulio 541553‏ كما أيدها داماسو آلونسو Damaso Alonso‏ ومونتفردي 
Monteverdi‏ ورونكاغليا QR oncaglia‏ مع كثير من التحفظات في التفاصيل 
الدقيقة. ولكن لم يخل الأمر منذ البداية من مقاومة شديدة إلى حد ما 
لهذ acs pall‏ العربية. كني Canned ples‏ فى gayle Alea‏ شباتكة 
Spanke‏ ولوجينتيل Errante TUE Legentil‏ بصورة خاصة الحجج القائلة 
بالأصل العربي للقافيةء مؤكدين أن سوابقها لاتينية متأخرة مستقلة. وأخيرا 
فقد اتخد dais‏ في الدراسات العربية. هو س.م. شتيرن S.M. Stern‏ 
موقفا معارضا للفكرة القائلة إن العلاقة بين الآوزان الشعرية الأندلسية 
زاو العا للمنطقة الإنسيائية الرومانية gia,‏ غلى طرفي جال 
البرانس هي علاقة سبب بنتيجة24. 
إن تشكك شتيرن (الذي لا يلغي تماما في Lisl‏ النتائج التي توصل إليها 
ريبيرا ومنندز بيدال» بل يوحي بوجوب إعادة النظر (Lgs‏ يكتسب أهمية 
أكبر إذا أدركنا أننا مدينون له إلى حد كبيرء باكتشاف أدى إلى تقدم كبير 
في دراسة الموضوع؛ وفتح آفاقا جديدة حول العلاقة الأدبية كلها القائمة 
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بين العالمين العربي والرومانسي في الأندلس. والحديث هنا هو عن الخرجة 
Kharjas‏ وهي القفل الأخير للموشحات التي كانت تكتب في لغة رومانسية 
Lis‏ أو جزئياء وتلحق بقطع شعرية غنائية في العربية (الفصحى أو المحلية 
الدارجة) والعبريةء وهذه القطع تقلد النماذج العربية في مجتمع إسبانيا 
الإسلامية ذي اللغات المتعددة. ومع اكتشاف هذه النصوص OS tell‏ 
يتضح أن هذه اللغة الرومانسية الإيبيرية الأصلية التي كانت تظهر أول 
الأمر في GLAS‏ منفردة في أزجال ابن قزمان. كانت تستخدم على نطاق 
أوسع وتكون جزءا لا يتجزأ من الأبيات الأخيرة للموشحات (وهو شعر 
مقطعي باللغة الفصحى). وهذه الأبيات الأخيرة هي ذاتها قطع شعرية 
غنائية مركزة (صورة مصغرة عن أغاني الصديق (Cantigas de amigo)‏ تدخل 
ضمن البنية الأوسع للأغنية العربية أو العبرية. فهل هي أجزاء صغيرة من 
أشعار غنائية باللغة الرومانسية الأصلية؛ في إطار ane‏ التقطها الشعراء 
العرب أو العبريون وأدمجوها في مقطوعاتهم التي يؤلفونها؟ أم أنها هي 
نفسها ابتكارات؛ ونتاج لوجود ازدواج لغوي معروف» olg‏ كانت دائما تقلد 
شيئًا كان موجودا في السابق؛ وظل موجودا في الوقت نفسه مع الإنتاج 
الشعري الغنائي العبري-الإسلامي للأندلس؟ أيا ما كان الجواب فإن هذه 
«الخرجة» Kharjas‏ أو الأبيات المقطعية في اللغات السامية (التي يرجع 
أقدمها إلى القرن العاشر) تجبرنا على افتراض وجود إنتاج أصلي مواز 
باللغة الرومانسيةء كان أقدم من أي مصدر مكتوب معروف سابقاء بين آهل 
إسبانيا الإسلامية؛ الأمر الذي يخشى منه أن نعود مرة أخرى إلى القول 
باتجاه عكسي للتأثير. فبدلا من أن يكون عرب إسبانيا هم المخترعين 
للشعر المقطعي والمقفى» فإنهم يصبحون آخذين لهذه الأنماط من المؤثرات 
الرومانسية المحيطة بهم (ثم إنه توجد سوابق مماثلة في الشرق العربي 
نفسه. وهذا يفسر تشكك شتيرن العام حول انتقال الأوزان الشعرية والقواضي 
من العالم العربي إلى العالم الرومانسي» OY‏ ظهورها في بيئّة أندلسية 
يمكن أن يفسر كتطوير تلقائي حدث هناك لظاهرة أوروبية عامة. 

على أن هذه المسائل لا تزال معلقة ومن المشكوك فيه إمكانية الوصول 
إلى نتيجة مقبولة لدى الجميع'. لكن تبقى حقيقة مهمةء هي أن هذا 
الشعر العربي الذي ظهر في إسبانياء والذي اتسم بالطابع المقطعي» وكانت 
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له شعبية واسعة (على خلاف الشعر المتمسك بالفصحى.ء الذي كان يستخدم 
اللغة والأوزان الشائعة لدى المتعلمين) يعطينا مفتاحا للتاريخ الأصليء اللغوي 
والأدبي؛ لإسبانيا نفسها وللعالم الرومانسي كله. فإما أن العرب نقلوا للغرب 
ابتكارهم هذاء وإما أنهم جمعوا وطوروا في إنتاجهم المحلي الخاص تجديدات 
فى الأوزان والأغراض الشعرية كانت قد ظهرت براعمها فى الغرب نفسه. 
وهنالك موضوع وثيق الصلة بهذاء وهو مسألة التأثيرات العربية في الموسيقى 
الإسبانية (وسوف يناقش في الفصل العاشر-القسم الثاني). 

كذلك فإن من أعظم أفضال الحضارة العربية في إسبانيا وانتشارها 
الثقافي في أوروبا انتقال العلم والفلسفة العربيين: أي انتقال قسم كبير من 
علوم وفلسفة العالم القديم كما ورثها المسلمون وطوروها. وحتى لو كان من 
المبالغة أن نعزو لهذا الطريق العربي وحده فضل انتقال التراث القديم إلى 
الغرب اللاتيني (إذ كان هنالك أيضا طريق مباشر: عبر بيزتطة: جاء في 
بعض olas I‏ قبل تقل الغرب له ge‏ طريق lila]‏ ولیس بحده كما قال 
الكثيرون) فإنه من المؤكد أنه مع أفول القوة السياسية للعرب في إسبانيا 
فإن تراثهم العلمي الذي تركوه للغرب أصبحت له أبعاد هائلة: ففي القرنين 
الثاني عشر والثالث عشر أصبحت برشلونة وطليطلة وإشبيلية» بعد أن 
فقدها الإسلام جميعهاء مراكز لنشاط مكثف للمترجمين من يهود وإسبانيين 
ومسيحيين من بلدان أوروبية أخرى. كان هؤلاء المترجمون يهدفون إلى 
استخراج كنوز المعرفة اليونانية المعربةء أي تلك الحركة الثقافية الكبرى 
التي حدثت في القرنين التاسع والعاشر حين استوعبت الثقافة العباسية, 
من خلال Guan sill‏ الور( ران بضورة A iy‏ قا موقا من 
العلوم والفلسفة الهلينية. ولقد كانت فترة نقل الثقافة اليونانية إلى الإسلام 
تلك في أوائل العصور الوسطى. كانت تناظر نقلا مماثلا للثقافة من الحضارة 
Aaa uy‏ إلى الحضارة ايحي من خلال Cram sit agen‏ على as‏ 
الإسبانية. وكان ذلك في كثير من الأحيان ثمرة جهد مشترك يجمع بين 
يهودي أو شخص قد اعتنق الإسلام يقوم بترجمة النص العربي إلى اللغة 
الروماتسية: وبين مسيحي elle‏ إسباني of‏ غير إسباتيء كان ينقل الترجمة 
الحرفية الأولى إلى اللاتينيةء Gly‏ كان من الممكن أن تكون الخبرة اللغوية 
المكتسبة بهذه الطريقة قد مكنت المترجم المسيحي في بعض الأحيان من 
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الترجمة بصورة مباشرة عن النص العربي. فنشاً عن هذا العملء في منتصف 
القرن الثاني عشرء جماعة من المترجمين في طليطلة برعاية رئيس الأساقفة 
دون رایموندو 29 Arbichop Don Raimando‏ وإن لم تكن هذه الجماعة قد 
ألفت تنظيما جماعيا بالمعنى الصحيح. فعدا ماركو الطليطلي كان يوجد 
بين زعماء هذه الجماعة الراقية الثنائي الإسباني الشهير دومنيكو 
غونديسالفي Domenico Gundisalvi‏ وخوان الإشبيلي «Juan de Sevilla‏ وهما 
مثال نموذجي للتعاون الذي أشرنا إليهء ومن بين الأجانب هناك روبرت 
الريتنسي Robert of Retines‏ وأدلارد الباثي Adlard of Bath‏ وألبرت ودانييل 
مورلى Albert and D. Mótlsy‏ وميخائيل سكوتوس | Michael Scotus‏ وهرمان 
Hermann de Dalmatie catal‏ وجيرارد الكريمو: ني «Gerard de Gremona‏ 
فمن خلال عمل هذه الجماعةء وبعد قرن آخر. من خلال عمل جماعة 
أخرى تعمل في إشبيليا لدى ألفونسو العاشر (الحكيم)ء عرف الغرب الأعمال 
العلمية لأبقراط وإقليدس وبطليموس وجالينوس وغيرهم من العلماء اليونانء 
في الترجمات العربية ومراجعات الخوارزمي والبتاني والفرغاني وابن سينا 
والرازي والبطروجي*2 03,511 PP‏ (من أجل مزيد من التفاصيل حول 
عملية نقل المعرفة العلمية هذه انظر الفصل العاشر (ب)ء القسم OD SB‏ 
وهكذا فإن «العلم العربي» الذي كان اعتماده على العلم الكلاسيكي المتأخر 
والكلاسيكي مفهوما بصورة واضحة؛ قد فاض على أوروبا وملأها خصبا. 
فكانت جميع قرون العصور الوسطى المتأخرة مشبعة edy‏ وذلك بالرغم من 
أننا نلاحظ في القرن الرابع عشر لدى بترارك تمردا على سلطة «العرب» 
في الطب والعلوم الأخرى مثل علم التنجيم وعلم llall‏ وهي العلوم التي 
كان العرب يعتبرون حتى ذلك الوقت أساطينها الذين لا ينازعهم أحد 09 
وقد اقترنت مع هذه الأطوار المتعاقبة للعلم القديم» الذي انتقل إلى الغرب 
عبر إسبانيا الإسلاميةء أطوار الفلسفة في ذلك التداخل الوثيق الذي كان 
يجمع في العصر الأوسطي بين هذين المبحثين. فقد لعب المترجمون من 
العرب واليهود والمسيحيين دورا ماء Oly‏ يكن ثانوياء في نقل بعض كتب 
«أورجانون» أرسطو إلى الغرب» وكذلك في نقل الأعمال الأفلاطونية المحدثة 
وكانت أسماء الكندي والفارابي وابن سينا والغزالي ذات أهمية كبرى في 
هذه العملية. 


aal;‏ أعطت إسبانيا الإسلامية في فترة أفولها إلى الأرسططالية 
الإسلامية آخر ممثل شهير لهاء وهو ابن رشد )1198-1126( (انظر حول 
موضوع ابن رشد وتأثيره في الغرب الفصل الثامنء القسم الثاني). ولقد 
أشار الشقندي الذي تطرقنا إلى ذكره آنفا إلى أعمال الفيلسوف القرطبي 
الكبير فقال : إن ابن رشد تبرأ من كتبه الفلسفيةء عندما رأى أن هذا العلم 
«مكروه في الأندلس» وغير مرغوب فيه لدى أسياده الموحدين. وفي عبارته 
هذهء التي يجب ألا نفهمها حرفياء يتكشف لنا مصير هذا الجهد الكبير 
للفكر التأملي العربي في محاولته التوفيق بين العقلانية الفلسفية وبين 
العقيدة التقليديةء ومن ثم هزيمته في الحقل الإسلامي الذي بقيت فيه 
منجزات ابن رشدء من الوجهة العمليةء بلا تأثير. أما شهرته التالية فتعود 
بصورة رئيسية إلى عمل المترجمين في الغرب المسيحي وما ترتب عليه من 
انتشار للحركة الرشدية: التي كانت علاقتها بالتفكير الأصلي لابن رشد 
طفيفة أو زائفة في كثير من الأحيان» وإن لم تخل من بعض الصلات 
الجريئة وحتى المنطقية بالمبادئ الحقيقية لمؤسسها. فمن المؤكد أن ابن 
رشد لم يكن منكرا فاجرا للدين: كما يظهر تقليديا في التراث الرشدي» 
وفي النزعة اللاتينية المضادة لهذا التراث dogs‏ خاص. فلقد كان مسلما 
مخلصا (دون أن يكون له أي تحامل ضد المسيحيةء وهذا أمر تاريخي 
(Cub‏ وكان يعتقد بإمكانية التوفيق على مستويين متميزين (ومن هنا 
جاءت نظرية الحقيقة المزدوجة المنسوبة إليه) بين الوحي الإلهي والتأمل 
العقلاني الذي كان لديه شعور واضح بقيمته؛ والذي دافع dic‏ ضد هجمات 
الغزالي. لقد كان آخر صوت للفكر الإسلامي في الغرب. حيث نال هذا 
الفكر Geel‏ استجابة لذ ران تكن اما وة 

ولنختم هذه الصورة الرائعةء التي تمثل الحساب الختامي للتراث العربي 
الإسباني الإسلامي ووجوده المثمر في التربة الأوروبية بإشارة بسيطة إلى 
التراث الفني الذي سيعالج بالتفصيل في الفصل السادس. فمن الواضح 
جدا أن هذا الخصب النادر كان مدينا بالكثير إلى التربة التي جرت عليها 
Agel gli‏ وإلى تعدد العناصر التي كانت موجودة هناك والتي أثر بعضها 
في بعض . فلقد كان هنالك متسع من الوقت لدى موجة العرب والبربر لكي 
ترسي» بعد الفتح والدمارء نظاما مستقرا دينيا واجتماعيا وثقافيا. وهذا 
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النظام استطاع أن يمتص ويتمثل بصورة تدريجية عناصر مختلفة في العرق 
واللغة والثقافة المحلية من إيبيرية ولاتينية وقوطية ويهودية. ومن هذه كلها 
نشا ذلك التوفيق الرائع للحضارة العربية الإسبانية الذي فتن الرومانتيكية 
والذي يأبى إلا أن يفرض نفسه على أكثر محاولات التقييم العصرية رزانة. 

كان وجود الإسلام في البحر المتوسط خلال القرون الوسطى كلها 
تقريبا يعود إلى العنصر العربي» وهو العنصر المكون الأقدم والأكثر ديناميكية. 
أما البربر الذين سيكون لهم وزن كبير في التاريخ الإسلامي للمغرب ولإسبانيا 
نفسهاء فقد تمثلتهم العروبة وبعد مقاومة عنيفة في بادئ الأمر تقبلوا 
الحضارة العربية الإسلامية ونشروها. وقد أخذت هذه المكانة الرفيعة 
للشعب الأصلي في الانحدار في الشرق حوالي عام 000ام: ليحل مكانه 
العنصر التركي. فلم يعد الصليبيون مضطرين لمواجهة قوة عسكرية عربية 
بصورة رئيسية, بل قوة تركية وكردية؛ واستمر تقدم القوة التركية وانتشارها 
في القرون التي تلت عام 000ام من السلاجقة إلى الأتابكة وأخيرا إلى 
العثمانيين. ومع هؤلاء الأخيرين بدأت المرحلة الثانية للهجوم الإسلامي 
والإمبريالية الإسلامية في البحر المتوسط. 

وفيما بين القرنين الثالث عشر والسادس عشر نشأت في شرقي البحر 
الأبيض المتوسط دولة عربية 4 3 كانت عربية فى لغة رعاياها وثقافتهم, 
إن لم تكن عربية في cles‏ ملوكها . هذه الدولة هي سلطنة المماليك السورية- 
المصرية. 

وفي غرب هذه الدولة ازدهرت دول للعرب البرير انيثقت نتيجة لتفكك 
إمبراطورية الموحدين: دولة الحفصيين في تونس. والمرينيين في مراكش. 
في الوقت الذي كانت فيه العروبة الأندلسية تخوض آخر معاركها الدفاعية 
اليائسة. ثم اختل هذا التوازن التقريبي بين الدول المسيحية والإسلامية 
على شواطيٌ البحر المتوسط في القرن الخامس عشر على أيدي العثمانيين 
الذين انطلقوا من الأناضولء ليكتسحوا آخر ما تبقى من بيزنطة ودمروا 
المعاقل اللاتينية في إيجة التي كانت قد أقيمت في القرن الثالث عشرء ثم 
احتلوا اليونان بصورة دائمة. وفي القرن السادس عشر استولت الإمبراطورية 
العثمانية على دولة المماليك. وصعدت صراعها البحري ضد البندقية 
وانطلقت لتحقق على الأقل زعامة على المغرب» إن لم يكن لغزوه. وهناك لم 
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تنجح إلا مراكش في الحفاظ على شكلها الأصلي المكون من عرب وبرير. 
ومن ليبيا حكن Le‏ يداصى:الجزاكن اليئ compo!‏ دول papal‏ خبطا عرقيا 
من yall‏ والأخراك Alsat al USE een‏ وكيها عتصر gpk!‏ هركي 
قوي. وفي الواقع كانت الموجة الإسلامية الثانية في ظل الحكم التركي هي 
التي اجتاحت lal‏ البحر المتوسط. وفي القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر انحدرت من نقطة الأوج التي بلغتها في القرنين السادس عشر والسابع 
عشرء لتستهلك نفسها أخيرا في نزاع «رجل أوروبا المريض» وعودة ظهور 
الدول القومية في قرننا هذا . 

فهل هنالك «تراث إسلامى» يعود إلى هذه الفترة الثانية9 وإذا كان 
وجرا كنا هی عتاصدرة SH‏ كال ا al‏ اكت ERE‏ الت diio sf‏ 
الأوروبية Aat‏ بالإمبراطورية العثمانية إلى الإجاية بالتفي: يدضعها للك 
مبدأ القومية (الذي كان هذا التركيب الإسلامي الأخير المتجاوز للقوميات 
نفيا له)ء وتدفعها أيضا المبادئ المناظرة للدولة الحديثة. ولم تظهر بدايات 
النظر بصورة متوازنة إلى هذه الظاهرة وإلى النواحي الإيجابية التي لا 
شك في أنها موجودة بجانب النواحي السلبيةء إلا في فترة قريبة جدا من 
Ln yn‏ (كما جاء في الفصل الأول). ولكن بما أن هذه النظرة لا تزال قي 
را duas ns Letty‏ ها ا ب اجات الى ونين القيام بها com‏ 
من تجل الإنيان بالعلومات الأساسية الى يمكن الوصول متها إلى تاح 
ole‏ فإن هذا ليس هو الوقت المناسب لتقييم هذا «التراث الثاني». ويكفي 
أن نلاحظ أن التوسع العربي في العصور الوسطى كان يواجه إما إمبراطورية 
قديمة كانت قد شاخت بالفعل» مثل بيزنطةء Lely‏ قوى جديدة برزت من 
جراء هجمات أوروبا البربريةء وكانت على مستوى اجتماعي وثقافي 
منخفض. أما ظهور الإمبراطورية العثمانية فقد تطابق زمنيا مع ولادة 
أوروبا الحديثة. وظهور دولة الأمة Sally‏ الفلسفي والعلمي الحديث. وكان 
التفوق الذي تميزت به الدولة العثمانية ينحصر في حقل التنظيم العسكري, 
وكذلك» في بادئ الأمر على الأقلء في التنظيم السياسي. 

أمام أوروبا الجديدة هذه كان لابد للاسلام في فترة المماليك والفترة 
العثمانية من أن يكون في موقف دفاعيء ولم تظهر الحركة الإسلامية 
العصرية التي حاولت أن تجعل النظرية الإسلامية السياسية والدينية تتماشى 
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مع الظروف الحديثة: إلا في نهاية القرن التاسع عشر. وقد حدث ذلك في 
الأراضي العربيةء وليس في الأراضي التي يوجد فيها العنصر العرقي 
التركي. وكما قلنا سابقاء فإنه لا توجد لدينا المعرفة اللازمة لتكوين حكم 
يستند إلى معلومات ثابتة حول المنجزات الثقافية للعالم الإسلامي في فترة 
المماليك والفترة العثمانية. فمما لا شك فيه أن مجالات كالعمارة والتصوير 
وصناعة الخزف وإنتاج الكتب وصنع السجاد كانت تقسم بشكل فني مميز 
له قيمة جمالية رائعةء LaS)‏ هو مبين في الفصل السادس)ء حيث يلاحظ 
مثلا أن القسم الأخير من القرن الخامس عشر والقرن السادس عشر 
يشكلان فترة ثانية SS‏ فيها الغرب عن الشرق الإسلامي» في مجال الفنون 
الزخرفية (وكانت الأولى في القرن الحادي عشر حتى القرن الثالث عشر) . 
ولم يدرس sl‏ العربي لهذه الفترة إلا قليلاء ولكن لا يعقل ألا يوجد في 
هذا الإنتاج الأدبي الواسع بعض الكتاب من ذوي المكانة الرفيعة. على أن 
منجزات الأدب الفارسي في هذه الفترة معروفة أكثر. وقد برزت لغة عثمانية 
وبرز أدب عثماني يتميز بلغة رائعة في مرونتها وغناها من جراء تداخل 
اللغة التركية ox‏ الا ii‏ العررية والفارسية. وثمة في الواقع كثير 
من الدلائل التي تدعو المرء إلى أن يشك في أن الرأي المبسط الذي يصف 
الفترة الواقعة بين الغزوات المغولية والأزمنة الحديثة, أعني فترة المماليك 
والعثمانيين في الشرق الأدنى وفترة الصفويين والمغول في الشرق الأكثر 
بعداء بأنها فترة ركود فكري وتفاهة ثقافية-هذا الرأي المبسط قد لا يمكن 
الدفاع عنه في المستقبل. على أنه لابد من القول بأن التراث الفعلي الذي 
خلفه الإسلام لأوروبا في هذه الفترة الثانية لا يمكن مقارنته بتراث الفترة 
الأولىء وهي الموضوع الأساسي لهذا الكتاب. ففي ذلك الوقت المتأخر كانت 
أوروبا عصر النهضة وعصر الإصلاح تكتسب وعيا بذاتها ويتملكها حب 
استطلاع عقلي لم يكن له أي نظير في الإسلام التقليدي» الذي كان هو 
نفسه مهددا بالنزعة التوسعية السياسية والاقتصادية للأوروبيين. ولقد 
نوقشت نتائج ذلك بالنسبة للعلاقات بين الشرق والغرب في الفصل الأول 
ولكن Uline‏ التآثير المتبادل في هذه الفترة يجب أن تؤجل إلى أن تكتمل UJ‏ 
NAE‏ ` 
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الحواشي 


(*) بالرغم من شهرة المستشرق غابربيلي ومن اطلاعه الأكيد على التاريخ العربي الإسلامي 
والسابق للاسلام: فإنه بسبب دوافع لعلها بعيدة عن الصلة مع العلم قد سمح لقلمه مع الأسف 
Ghee ob‏ عدة خطيئات تاريخية في عدة أسطر من الأحكام الاعتباطية . فإضفاء صفة التخلف 
على العصر الجاهلي أضحى اليوم من النظريات القديمة التي تجاوزها الزمن. وعصور ما قبل 
الإسلام تعطى GYI‏ تقييما مختلفا كل الاختلاف. كما أن جعل الإسلام «ظاهرة محلية» تتحول إلى 
«دين كوني» إنما يكشف عن نظرة متعصبة فيها الكثير من ضيق الأفق حتى على مستوى الفكر 
المجرد. 

(*1) وهذا بدوره حكم من الأحكام التي تجاوزها الزمن بالنسبة لدور العرب الثقافي العالمي. 
فالحضارة العربية الإسلامية لى تعد في رآي العلماء مجرد نسحة باللغة العربية عن الثقافة 
الإغريقية ولا الهلينستية؛ والعرب المسلمون لم يعودوا مجرد alai‏ (وحملة رسائل) بين العصر 
الكلاسيكي في العصور القديمة وعصر الغرب الحديث. والاعتراف للثقافة العربية الإسلامية 
بأصالتها 

و «خصوصيتها» وشخصيتها الفكرية وقيمها وابتكارها لم يعد موضع جدل... إلا لدى المكابرين. 
(*2) هذا التعبير هو الذي كان يطلقه الرومان قديما على البحر المتوسط, لأنهم كانوا مسيطرين 
على كل ضفافه تقريباء وقد حاول الدكتاتور الإيطالي موسوليني إحياءه في القرن العشرين 
واستخدمه في كثير من خطبه» ولكنه مني بهزائم شنيعة. 

(*3) الميروفانجيون هم أول أسرة مالكة في فرنسا انتهى حكمها عام 751 (بعد سنة واحدة من 
انتهاء الأسرة الأموية في الشام) وقد أعقبهم الكارولنجيون ما بين عام 751 و 987 ومن هؤلاء كان 
شارل مارتل (صاحب بواتييه) وكان شارلمان. 

(*4) هذه المقولة الشائعة في الأوساط الاستشراقيةء رغم أنها نظرية قديمة وقد أصابها الكثير 
من التهديم إلا أنها لا تزال تظهر على الأقلام الغربية فإذا كانت دولة «الخلافة» وخاصة في 
العهد الأموي» قد قامت في مناطق كانت تسود في كثير منها النظم البيزنطية وقد أبقى الخلفاء 
على بعض هذه النظم (وبخاصة المالية) وعلى أصحابها الذين يطبقونها فإن الدولة الإسلامية قد 
طبعتها بطابعها الخاص تدريجياء ومن مراحل التغيير البارزة تعريب عبد الملك للدولة. وليس ثمة 
من يستطيع اليوم أن يثبت أن دولة الروم كانت «نموذج» التقليد للخلافة الأموية بل العباسيةء ولا 
من يستطيع أن يطابق بين الخليفة الأموي والإمبراطور البيزنطي. 

(*5) الواقع أن الزحف العربي توقف عند أبواب كيليكية تاركا جبال الأمانوس وطوروس ضمن 
الأراضي العربية الإسلامية ثلاثة قرون ونصف القرن على BY‏ حتى عاد الزحف البيزنطي 
(ضد الحمدانيين) زمن الأسرة المقدونية في النصف الثاني من القرن الرابع فأخذ طرسوس ثم 
أنطاكية وأناخ في شمال وغرب حلب إلى أن أزاحته الموجة السلجوقية؛ ثم الصراع الصليبي عن 
البلاد كلها بل عن الأناضول كله أيضا. 

(*6) يتعلق الأمر هنا بالموقف العباسي: فإن العباسيين كانواء بعكس الأمويين» يعتبرون حدود 
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الدولة نهايات لها لا مراكز انطلاق. وقد حاولوا تحصينها بالقلاع والعواصم والثفور (لاسيما على 
جبهة الروم) وعلى السواحل؛: بدلا من أن ينطلقوا منها إلى ما وراءها لمتابعة سياسة التوسع 
الأموية. وقد استمرت الحدود العباسية-البيزنطية ممتدة وراء الثغور الشامية والجزرية وفي 
أرمينية على ما كانت في العهد الأموي. وأضحت الحروب عليها نوعا من التقاليد السنوية (في 
الصيف خاصة) لإظهار القوة وليس للفتح. ولم يحتل الروم بلاد الشام أبدا وإن استطاعوا في 
مناسبتين عابرتين التوغل السريع فيها حتى دمشق» ولكنهم بعد أواسط القرن الرابع استطاعوا 
التمركز في الزاوية الشمالية الغربية من الشام» باحتلال أنطاكية فقط وقد استردها السلاجقة 
منهم في أواخر القرن الخامس/الحادي عشر الميلادي قبيل الزحف الصليبي على البلاد. ومن 
جهة أخرى فإن العباسيينء بعكس الأمويينء أسسوا دولة قارية برية آسيوية شرقية: أما بنو أمية 
فكانت دولتهم قارية-بحرية تمركزت حول البحر المتوسط. ولهذا بذلوا ما استطاعواء منذ عهد 
معاوية للسيطرة على هذا البحر ونجحوا بذلك بعد معركة ذات الصواري فلما سحق الأسطول 
الأموي عام 747 (قبيل سقوط الأمويين بثلاث سنوات لم يهتم العباسيون بالأسطول البحري ولا 
بالبحر المتوسط, وتركوا السيطرة عليه للروم حتى ظهرت 353 الأغالبة ثم قوة الفاطميين البحرية 
في هذا البحر فاقتسمت مع الروم تلك السيطرة مع ما يترتب عليها من قوة تجارية واسعة. 
(*7) مرة أخرى يعود الكاتب هنا إلى منطلقاته الفكرية الغربية الخاطتة. فلم يكن لدى العرب أي 
سبب يدعو للشعور بالنقص إن لم يكن لديهم بالعكس عقدة الشعور بالتفوق والأسباب كثيرة. أما 
الأعمال الفنية والنظم الإدارية التي يظهر فيها التشابه مع ما في بيزنطة منها فإن السبب فيه هو 
أن هذه الأعمال والنظم هي من تراث بلاد الشام ومصر نفسها وكان صناع هذه البلاد ورجالها 
هم الذين يعرفون أسرار تلك الأعمال ويبتكرون فيها ما شاءوا. 

ومن المجازفة القول «بالتقليد» الإسلامي للروم» وبخاصة جعل النظم الفاطمية صورة أخرى من 
النظم البيزنطية c‏ ومثل ذلك يقال عما سوف يذكره «الكاتب فيما بعد عن تأثر الإسلام بالفن 
الديني والأدب المصقول وفن البلاطات والمراسم...». 

(8) قامت هذه الحركة في بيزنطة لرفض وجود الصور والتماثيل في المعابد والعبادات. ويجزم 
الكثير من المؤرخين بأنها إنما قامت تحت تأثير بساطة العبادة في المسجد الإسلامي. وقد تبنى 
الحركة بعض أباطرة بيزنطة واضطهدوا مخالفيهم فيها الاضطهاد الشديد إلى أن جا أباطرة 
آخرون عادوا عن هذا الاتجاه. والفترة الزمنية لهذه الحركة كانت هى النصف الأول من القرن 
الثاني. 

)99( هي أسماء لجزر وأشباه جزر في اليونان حوالي منطقة أثينا. 

)*10( هو مسجد أبي أيوب الأنصاري الذي قتل هناك وما يزال المسجد قائما إلى اليوم. 

(11) هي أسماء لجزر وأشباه جزر في اليونان حوالي منطقة آثينا. 

(*12) لا يقصد بالإسلام المشرقي أو المغربي المعنى الديني بالطبع فالإسلام بهذا المعنى واحدء 
ولكن المعنى الحضاري» وذلك تعبيرا عن الخصائص المحلية التي تميزت بها ملامح الحضارة 
العربية الإسلامية في المشرق والمغرب والأندلس وإيران والهند وغيرها ... 

(*13) يقصد بلاط الأمراء الكلبيين وهم مجموعة الأمراء من أسرة الحسن بن علي ابن الحسين 
الكلبي» الذين عرفت صقلية في عهدهم عصر الاستقلال الذاتي والازدهار والجهاد والنمو منذ 
سنة 336ه/947 عند ولاية الحسن ثم أخيه أحمد ثم أخيه علي بن الحسن إلى جابر بن علي ثم 
جعفر بن محمد بن الحسن وأخيه عبد الله بن محمد» ثم يوسف بن عبدالله وجعفر بن يوسف 


الاسلام فى عالم yal‏ المتوسط 


وأخويه أحمد الأكبر وحسن الصمصام حتى انتهت الأسرة 053/445ام بسبب ضعفها وتنازع 
الأمراء الآخرين في صقلية وقد أدى ذلك كله إلى سقوط الجزيرة بأيدي النورمان. 

(*14) ابن القطاع هو: علي بن جعفر بن علي السعدي الصقلي )2515-433 / 1120-1041( وهو لغوي 
أديب مؤرخ له من الكتب كتاب تاريخ صقلية وكتاب لمح الملح وكتاب الدرة الخطرة والمختار من 
شعراء الجزيرةء عدا 15 LES‏ آخر في اللغة والأدب. GUS)‏ المختار هذا يسمى أحيانا الذخيرة من 
شعر شعراء الجزيرة وهو غير الذخيرة في محاسن أهل الجزيرة لابن بسام الأندلسي الشاعر 
المتوفى سنة 403ه). 

(*15) هو عبد الجبار بن حمديس (527-446ه/132-1055١)‏ واحد من أشعر شعراء المغرب الإسلامي. 
ولد في صقليةء أواخر الحكم الإسلامي هناك ثم ترك الجزيرة وطاف المغرب والأندلس. وكثيرا 
ما كان يستحث الأمراء المسلمين على استعادة بلدة صقلية ويبكي فقدها . 

(*16) تشيلر دالكامو من أوائل الشعراء الإيطاليين الذين كتبوا بالإيطالية وينتمي إلى المدرسة 
الصقلية التي ازدهرت في أيام فريدريك الثاني من أمثال رينالدو داكويني. غويدوديلي كولون. 
جاكوبوموستاتشيء ماتسبو دي ريتشيو. وليس يعرف شيء كثير عن الشاعر دالكامو صاحب 
قصيدة: وردة نضرة Rosa fresca Aulentissima‏ وهى محاورة بين عاشقين يحاول كل منهما أن يتكلم 
بلغة آخذة بالكثير من الألفاظ الفرنسية. 

(*17) دخل العرب المسلمون شبه الجزيرة الإيطالية وكانوا يسمونها البر الطويل من الجنوب. عبر 
شبه جزيرة كالابريا خاصة ومن السواحل البحرية. إلا أن تأسيس أول إمارة إسلامية في ذلك 
البر إنما يعود إلى قوة بحرية إسلامية قدمت من كريت واستولت عام 219ه/834 على مدينة 
تارانت ثم على برنديزي عام 223ه/838 ثم وقعت مدينة باري في يد بعض الجند الإسلامي سنة 
9 فأسس أحد القواد المسلمين (المفرج بن سليمان) من هذه المدن إمارة أضاف إليها مدينتي 
أرنت وكالياريء وقد تسلم هذه الإمارة بعد مقتله قائد آخر اسمه سودان أرسل إلى الخليفة 
العباسي يطلب منه اعتباره من ولاته. ولم تدم هذه الولاية الإيطالية المسلمة أكثر من ثلاثين عاما 
oF‏ القوى الأخرى الإسلامية والإيطالية تعاونت على خنقها . ومختلف المواقع التي احتلها المسلمون 
في البر الإيطالي تكشف الطبيعة التجارية لهذا الفتح. 

(*18) قسطنطين الإفريقي: هو شخصية مجهولة الأصل والأحوال. ولد في تونس حوالي سنة 
1015/2409 وكان يتعاطى مع التجارة والأسفار تعلم العلوم ويدرس كتب الطب. وقد اتصل بأمير 
سالرنو وعرف لديه باسم قسطنطين الإفريقي. وبعد أن عاد فترة إلى تونس اعتكف في الدير 
المشهور بدير كاسينو (الذي دمر في الحرب العالمية الثانية) يترجم كتب الطب. ومع أنه لم يكن 
طبيبا ولا بارعا لا في العربية ولا في اللاتينية إلا أن كتبه المترجمة لاقت رواجا كبيرا واشتهر 
اسمه واعتبر بحق مؤسس مدرسة (سالرنو) الطبية. وتزيد مؤلفاته على 22 كتابا طبعت كلها ما 
بين سنتي 1536 و 1539 وقد أخذ على قسطنطين أنه كان ينسب الكتب المترجمة لنفسه ولعل 
السبب أنه كان يخشى لو نسبها لأصحابها المسلمين أن يحول التعصب المسيحي دون انتشارها. 
(*19) هو أبو الوليد إسماعيل بن محمد الشقندي المتوفى سنة 1232/0629 وهو من شقندة أحد 
أرباض قرطبة. كان ذا حظوة عند خليفة الموحدين أبي يوسف يعقوب المنصور. عمل في القضاء 
لديه. وأما رسالته فقد أنشأها إثر مناقشة حرث خول تفضيل Masi‏ الأندلس والمغرب بحضرة 
عامل سبته أبي يحيى بن ابن زكريا الذي اقترح على طرفي المناقشة كتابة رسالتين يبين كل طرف 
في إحداهما فضائل قطره. وقد أورد نص الرسالة المقري في نفح الطيب وأوردها كذلك ابن 
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سعيد (انظر المقري ج 2 ص 150-126). 

Q0*)‏ هو موقع فيما بين غرناطة ووادي آش يقع عند منعطف من الطريق لا ترى غرناطة من بعده 
وهذا الاسم هو ترجمة للاسم الإسباني الذي يطلق على هذا الموقع وهو : Elsuspiro-del-Moro‏ 
والمورد هنا هو أبو عبدالله الصغيرء آخر الخارجين من غرناطة ويقولون إنه في هذا المكان تلفت 
إلى المدينة وصعد زفرة حرى لأنه لن يرى غرناطة من بعدها أبدا. 

(*21) الموريسكيون اسم يطلق على جميع من بقي في الأندلس من المسلمين بعد سقوط غرناطة 
سنة 1492 والكلمة مأخوذة من لفظ مورو Moro‏ الذي يطلق في بعض النصوص الإسبانية على 
عرب إسبانيا أو مسلميها أو على المسلمين عامة. ويمكن أن نستعمل لها كلمة العارب أو المتعرب 
ولكنا فضلنا استخدام الكلمة الإسبانية ذاتها لأنها أضحت اسما علما ومصطلحا شائعا في 
الكتب العلمية. 

(*22) كان الجغرافيون العرب يسمونها الكنتبرية. 

(*23) اسما النهرين لدى الجغرافيين العرب هما بالترتيب: الدويرةء أبره. 

)24( صاحب هذه الحملة هو المجاهد العامري صاحب دانية في الأندلس» وكانت سنة 406ه/ 
1015 وقد توفي مجاهد سنة 1044/2436« 

(*25) لم نجد لهذه الكلمة ما يقابلها في اللغة الإسبانية ولعلها قد وضعت Las.‏ من الكاتب الذي 
لا يبدو آنه واسع المعرفة بهذه اللغة. ٠‏ 

)26%( رابطة هي المدينة التي كان يسكنها كولوميوس قبل سفره وكشفه آمريكاء وتقع قرب قادش 
على الساحل الجنوبي الغربي من إسبانيا. وفيها ترك كولومبوس ابنه ميفيل حين ذهب لمقابلة 
الملكين فرناندو وازابيلا والاستئذان بالسفر قبل الإبحار في بحر الظلمات. 

)27%( درس كاسترو الكلمة وقال إنها آتية من كلمتين: أبناء وتعني ابن بالإسبانية ودالغو» وهو 
يعتقد أنها آتية من الخمس أي أبناء الخمس بمعنى أصحاب الأمر والنهي. ولم ينته العلماء في 
هذا الاقتراح إلى شيء حاسم. أورد كاسترو تحليله هذا في كتابه الذي حمل أولا اسم: إسبانيا في 
تاريخها: المسلمون واليهود والنصارى. ثم طبع الكتاب معدلا منقحا بعنوان: الحقيقة التاريخية 
لإسبانيا. 

(*28) في النص الأصلي يذكر أنه «الرسول جيمس» وهو عند الإسبان سانتياغو آي القديس 
يعقوب (شانتياقوب) وقد أعطي اسمه لعدة مدن منها عاصمة تشيلي. وابن عذاري في «البيان 
المغرب» يذكر الاسم الأصلي وتحريفه: سانتايا قوب. l l‏ 

(*29) شخصيات وهمية أنقذت روما فى بعض الحروب القديمة. 

(*30) يخلط الكاتب هنا ما بين واقع الإسلام وما بين الصورة التي يحملها الغرب عنه في التعصب 
والاحتوائية. ومن هنا تأتي الغلطة الأخرى التي نجدها في مطلع الفقرة التالية والتي تعزو للدين 
الإسلامي أثرا سلبيا-وتحاول إلقاء عقابيل «التعصب المسيحي الإسباني» عليه. 

(*31) خ. ريبيرا Julian Ribera y Tarrago‏ )1934-1858( مستشرق إسباني ولد في أعمال بلنسية 
وصار أستاذ العربية والحضارة الإسلامية في جامعة مدريد. ويعد من كبار علماء الاجتماع 
والتاريخ. اهتم بتاريخ الموسيقى والأناشيد والشعر في الأندلس. أما ميندس بيدال )1965-1868( 
فقد كان يدرس الفقه الروماني في جامعة مدريد . وصار سنة 1925 رئيس المجمع اللغوي الإسباني. 
وقد أشرف في أواخر حياته على إصدار تاريخ إسبانيا العام (في حوالي 30 جزءا منها الرابع 
والخامس والثامن والتاسع لتاريخ إسبانيا الإسلامي). وقد كتب الكثير من الأبحاث والمؤلفات 
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حول الشعر العربي والإسباني. 

)»2 يقصد الكاتب: كتاب البيان الواضح في المسلم الفادح» وهوتاريخ بشكل أدبي لابن علقمة 
محمد البلنسي (509-428ه/15-1036١١1):‏ وكان شاعرا ناثرا من طبقة عالية. وقد قص في LES‏ 
هذا أخبار بلده بلنسية ووصف ما حاق بها من البلاء على يد السيد القمبيطور. 

وقد أورد المؤرخ ابن عذاري قطعا من هذا الكتاب في الجزء الثالث من كتابه البيان المغرب. 
)334( ينقل الكاتب هنا معلوماته باختصار عن كتاب تاريخ الفكر الأندلسي ومؤلفه غونزالي 
بالنيشياء في الفصل الخاص بأثر الفكر الأندلسي في الفكر الأوروبي. ويمكن لمن شاء التوسع 
مراجعة هذا الكتاب وهو مترجم إلى العربية بقلم الدكتور حسين مؤنس. 

)34%( هو من يزعم سرفانتس أنه راوي قصة دون كيخوته. 

(*35) هو ألفونسو العاشرء ويعطى لقب الحكيم أو العالم لأن الاهتمام Jän‏ علوم العرب وآدابهم 
إلى إسبانيا النصرانية بلغ ذروته في عهده. جمع في بلاطه عددا من علماء النصارى واليهود 
والمسلمين. وأشرف بنفسه على توجيه أعمال الترجمة والتحرير والتلخيصء Lidig‏ في مرسيلية 
معهدا للدراسات بمعرفة (الرقوطي) الفيلسوف المسلم» ثم نقل هذا المعهد إلى إشبيلية. 

(*36) هي أغاني للسيدة العذارء ذات طابع ديني. 

)37%( الشعر المقطعي هو شعر الأغصان والأقفال الذي نعرفه باسم الموشحات. وقد CAST‏ فيه ابن 
سناء الملك كتاب دار الطراز (طبع بتحقيق جودة الركابي-دمشق 1949). 

(*38) كلمة Lauda‏ آتية من اللاتينية Laudare‏ ومعناها المديح, وهي مدائح الفرنسيسكان في 
السيد المسيح والعذراء. 

)399( هذه الكلمة تعني ARI‏ أويل؛ وهي في فرنساء والمراد بالكلمة لغة أهل شمال فرنسا. 
(*40) تعطى كلمة رومانس (وبالإسبانية رومانسيرو (Romancero‏ لمجموعات القصائد الشعبية 
العديدة التي ظهرت في العصر السابق لعصر الأدب الكلاسيكي في إسبانيا. وتحتوي القصائد 
على أقدم الأساطير الوطنية في قوالب شعرية GRAUE‏ بينها وبين الؤشحاك الأندلسية نسب 
قوي وصلة كشفتها الأبحاث خلال نصف القرن الأخيرء ويتحدث البحث نفسه عنها. ويستخدم 
الباحثون كلمة رومانس أيضا للدلالة على اللغة اللاتينية الدارجة التى كتبت بها تلك القصائد 
وهي اللغة التي كانت مستخدمة في إسبانيا قبل ظهور اللغة الإسبانية الخاصة. 

وقد أبقينا على الكلمة كما هي في النص الذي استخدمها بالمعنيين لأنها أضحت من مصطلحات 
التاريخ الأدبي في الغرب» aly‏ ثنبه إليها لثلا يختلط معناها هنا مع معنى الرومانسية التي 
ظهرت متأخرة في القرن الثامن عشر. 

)41( لنلاحظ هنا الملاحظة العامة بأن معلومات كاتب SLAM‏ رغم شهرته. هي معلومات قديمة 
متخلفة لأن الأبحاث خلال السنوات الأخيرة؛ في هذا الموضوع قد تجاوزت كثيرا هذه الأمور التي 
(*42) هو ابن إسحق نور الدين البطروجيء ويعرف لدى الغرب باسم AL Petragius‏ من JUS‏ 
الفلكيين في الأندلس وهو من رجال النصف الثاني من القرن السادس (الثاني عشر الميلادي). 
وقد بنى كبلر أبحاثه الفلكية على أبحاث البطروجي. 

(*43) هو أبو إبراهيم بن يحيى النقاش الزرقالي القرطبي» وكان من أعظم آهل الفلك في العرب. 
وضع الجداول الفلكية؛ وله نظريات مهمة في حركات النجوم» كما ركب إسطرلابا خاصا به 
واخترع آلة عرفت باسمه. وقد برز في طليطلة فيما بين سنتي 2472-452 / 1080-1061 . 
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هو 


١-أفريقيا‏ جنوب الصحراء الكبرى: 

في جنوب الصحراء الكبرىء في الأراضي 
المتسعة الممتدة في السنغال في الغرب إلى الصومال 
في الشرقء هناك اليوم خمسون مليونا من المسلمين 
وبذا يكون للاسلام من الأتباع هناك ما Jale‏ أتباعه 
في شمال أفريقيا. إلا أنه يختلف عن الإسلام في 
شمال أفريقيا من حيث التركيب العرقي المعقد 
والانقطاع في التوزع الجغرافي. لذا فإن هذه 
الشعوب الإسلامية تتصف بتتوع أكبر في السمات 
المميزة لعقيدتها الإسلامية المحلية. ففي كثير من 
الأحيان also‏ جات مسةك رة رات 
قبلية واسعة لا تزال تدين بصورة رئيسية بالأديان 
الأفريقية التقليدية. وكثيرا ما يشكل المسلمون 
أقليات صغيرة ضمن مجموعات كبيرة غير مسلمة. 
وحتى في الأماكن التي تكون لهم فيها الغلبة العددية 
فإن القليل من البلدان التي يعيشون فيها هي اليوم 
دول إسلامية رسميا. وهكذا ففي قسم كبير من 
هذه المنطقة يجد الإسلام نفسه في حالة من 
الاحتكاك ومن المنافسة الديناميكيين مع ديانات 
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تغليدية فريقة also‏ إلى Mosa‏ لكو رت آنه البو V‏ بش 315223 
عامة بتلك الجاذبية التي كانت له في الماضي عندما كانت المسيحية مقترنة 
بالاسهمان كما من شلك في آنه ل يؤال يتقدم 34923 فب وهنا يتطبق 
بور خاصنة على لطع هي قوب آ فیا وی E‏ سي partis (ao‏ 
الحركة اا أن الحكاء ا ن |السيطر بن ما رو 
منذ قرون. 

وفي بعض «SLM‏ شاعت عناصر من الثقافة الإسلامية مثل الختان 
أو أساليب التنجيم والعرافة بين شعوب غير إسلامية؛ وأصبحت جزءا من 
أنظمتها الثقافية التقليدية. ففي كل مكان كيّف الإسلام نفسه مع الثقافة 
المحلية والبيئة الاجتماعية؛ وقد أدى ذلك فى بعض الحالات إلى نشوء 
تركيبات جديدة فريدة كما هو الخال فى الهاة الوا عة على dL lo‏ 
بين Arg pall‏ والإسلام لم يكن تماما إلا في السودان الشماليء حيث أصبحت 
اللغة العربية هي اللغة المحلية. خلافا للبلاد الأخرى التي نحن بصددها 
هنا. أما في الأماكن الأخرى فبالرغم من وجود بعض التأكيد أحيانا على 
الهوية العربيةء فإن الإسلام لا ينظر إليه على أنه عقيدة خاصة بالعرب 
وحدهم» ولا تعد الولاءات الإسلامية والعريية شيئا واحدا. 

يعيش حوالي ثلثي المسلمين من سكان جنوب الصحراء الكبرىء في 
غرب ay di‏ حيث توجد في نيجيريا أكبر جماعة من المسلمين» في حين 
أن daas sas La] a gesta E Ls dal‏ وإن لم يكن 
الإسلام هو العقيدة الوحيدة فيها. وهنالك جماعات أصغر (عددا) في 
ليبيريا وغانا وتوغو. وفي أفريقيا الوسطى والشرقية والشمالية الشرقية 
نجد أن المسلمين هم الغالبية في السودان الشمالي؛ ويكاد لا يوجد لهم 
منافسون في زنجبار وجمهورية الصومال. ثم إن العنصر الإسلامي قوي 
أيضا في أثيوبيا (وخصوصا في أرتيريا) وفي تنزانياء حيث يوجد من 
المسلمين ما قد يوازي ثلث مجموع السكان في كل من هذه الدول. وهتاتك 
جماعات إسلامية أصغر تعيش في كينيا وأوغندا ومالاوي وزامبيا والكونغو. 

وبالرغم من أن الحدود الإسلامية والحدود السياسية كانت متطابقة 
في الإمبراطوريات الإسلامية القديمة في age‏ ما قبل الاستعمار في المنطقة. 
فلا يوجد اليوم إلا جمهوريتا الصومال وموريتانيا اللتان تأسستا كدولتين 
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إسلاميتين رسمياء ولكنهما ليستا rane‏ في الجامعة العربية. ومن 
المقارقات أن جمهورية السودان:وهى عضر في الجافعة al gall‏ 2038 
عد p t‏ دستون ca‏ :وض ل كمل ذلك باكر لصاح متقانها الجنونيين 
الكثيرين. 

ويلعب الإسلام خارج هذه الدول دورا على جانب كبير من الأهمية في 
السياسات الداخلية لكثير من البلدان» وبصورة خاصة في السنغال ومالي 
والنيجر ونيجيرياء وفي آثيوبياء وإلى درجة JBI‏ في تنزانياء وهو كذلك 
Ges‏ ووابظ ota La Raga‏ هده «dall‏ وه aliua 358 esl datas‏ عافن 
Llosa‏ الأجياق القادماة: das cle‏ شين رسمن jui‏ وجه ately‏ 
هوية ومصلحة مشتركة تجمع بين المسلمين ذوي الأصول العرقية والانتماءات 
السياسية المختلفةء وذلك ضمن الظروف المتفايرة في حياة المدن. هذا 
الاعتراف بتضامن إسلامي quas]‏ وهو بالطبع مرن جدا ويرتبط بالظروف 
الخاصة-يتجسد بصورة حية في اشتراك الأفريقيين الواسع في الحج إلى 
مكة وإلى العديد من المزارات المحلية الأقل شأنا. 

لقد أدى اعتناق الإسلام. بالإضافة إلى تأثيره على عادات اللباس 
والنواحى الأخرى للثقافة المادية: وبصورة خاصة على الهندسة المعمارية, 
إلى aa] edo ein]‏ كوي saga‏ السياتية الأسناضية الى مير po‏ 
محرو ell ipa a pill Ble‏ إلى lll‏ ذلك لآن مذ تقرس اة coll‏ 
درجة كبيرة لدى الجماعات المسلمة الكائنة في جنوب الصحراء الكبرى, 
ad sh‏ دن الضريعات Ad‏ الت تكس عت مدر سايقة PINAN M‏ 
نفسها نجد أن التقويم الإسلامي بطقوسه الشعبية؛ وخصوصا في رمضان. 
شهر الصيام» يعطي طابعا متجانسا لتنظيم الحياة في جماعات كانت بينها 
فى الماضى فروق كبيرة. وهنالك سمات متشابهة تتجاوز الاختلافات العرقية 
A andi,‏ الكبيرة ليذه cle Anand gl! Rad‏ هذه السمات كى da‏ 
التقليدية للتعليم الإاسلامي» Oly‏ كان ذلك لا يخلو من اختلافات مهمة في 
مدى توت codd‏ ا افع افا ان EE manie‏ 
غرب افررعياء of‏ فر ر فی الشمال الشرفي بحرت کو من إنتاج مؤلفغات 
Aalll Aes lig das‏ العربية: 

وأما فيما يخص الحياة الاجتماعية فتتجلى السمات المتشابهة أوضح 
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ما تكون في حياة الأسرة حيث تركت الشريعة ape‏ بغير شك؛ أكبر 
أثر اجتماعي لها. فبالرغم من أن الزواج يقترن بعادات تعود إلى ما قبل 
الإسلام: مثل ثروة العروس» فإنه يتصف بسمات أساسية واحدة من السنغال 
إلى الصومالء ويستطيع الأزواج الجمع بين أربع زوجات في وقت واحد. 
والطلاق سهل بالنسبة للرجال لكنه صعب بالنسبة للنساء. وهنالك تقيد 
«بالعدة» أو فترة الانتظار التي تسبق الزواج الثاني وذلك بعد الطلاق أو 
موت الزوج. والأطفال ملك للزوج أو وريثه. وفي أمور الإرث تطبق Bale‏ 
الشريعة الإسلامية من قبل المحاكم الشرعية الموجودة في كل مكانء ولكن 
Le‏ لا يتعارض مع الأنماط التقليدية العريقة المتعلقة بحقوق الملكية. وبنفس 
الطريقة تقريبا تطبق قواعد الشريعة فيما يتعلق بالدية أو دفع التعويض 
عن جريمة القتل والأضرار الأخرىء لكنها كثيرا ما تعدل على ضوء النظم 
الاجتماعية التي تعود إلى ما قبل الإسلام. وهكذا نجد مثلا بين الصوماليين 
سلسلة كبيرة من أقرباء الأب يتحملون مسؤولية الدية في حالات القتل 
المتعمد» على حين أنه يتوجب على القاتل بموجب الشريعة الإسلاميةء أن 
يتحمل المسؤولية وحده. 

وأخيرا في السياسة؛ نجد أن مبادئ الحكم والمؤسسات السياسية 
الإسلامية قد طعمت. و متفاوتةء البنيات السياسية لتلك الممالك 
الأفريقية التقليدية التي اعتنقت الإسلام. وأفضل الأمثلة الباقية نجدها 
في دول الهوسا في نيجيريا الشمالية. وقد تقلص اليوم مجال تطبيق 
الشريعة الإسلامية. كما هو الحال في البلاد الإسلامية الأخرى. وأصبح 
يقتصر على أمور الأسرة والأحوال الشخصية؛ بحيث يشكل هذا شكل 
عودة إلى الوضع السابق لعهد الاستعمار وظروفه. 

لا نستطيع أن نقول الكثير هنا عن التاريخ الطويل للإسلام في هذه 
المنطقة الواقعة إلى جنوب الصحراء الكبرى. إلا أنه يجب أن نلاحظ أن 
كلا من السودان الشرقي وأجزاء من شمال شرق أفريقيا CIS‏ مفتوحة 
للتأثيرات الإسلامية في القرن السابع؛ في حين أن غرس الإسلام في شرق 
وغرب أفريقيا لا يمكن تتبعه بصورة موثوقة إلى ما قبل القرن العاشر. 
ففي ذلك الوقت كانت كل أفريقيا تقريبا الواقعة إلى جنوب الصحراء 
الكبرى قد أصبحت مفتوحة للدين الجديد من خلال الشبكة الواسعة من 
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طرق القوافل التي كانت توصل عبر الصحراء الكبرى إلى الشمال؛ وفي 
الشرق إلى Gilg‏ ساحل البحر الأحمر والمحيط الهندي. والواقع أن 
ارتباط الإسلام بالتجارة كان هو السبب الرئيسي لدخول هذا العدد الكبير 
من شعوب هذا الجزء من القارة في الإسلام: رغم أن الأرقاء. ظلوا خلال 
قرون وعبر مناطق واسعة أحد الموارد الرئيسية التي كان يبحث عنها التجار 
Lat‏ ولم يلعب الفتح الخارجي للغزاة المسلمين دورا مهما إلا في 
السودان الشرقي» وهو الجزء الوحيد في المنطقة الذي لعب فيه الاستيطان 
العربي الواسع النطاق دورا حاسما في نشر Parad‏ وكان غزو الدول 
المحلية التي اعتنقت الإسلام للمجتمعات الوثنية عاملا مهما في السودان 
الغربي؛ وإلى حد ما في أثيوبياء وإن كان يبدو من المفارقات هنا أن يكون 
للامتداد الأخير للامبراطورية الأمهرية المسيحية في القرن التاسع عشر 
أثر أعمق وأكثر استمرارا على انتشار الإسلام. 

وفي الأماكن الأخرى وبصورة Aale‏ كان لعامل التجارة الإسلامية التأثير 
الأكبر. وهنا لم يكن الذين قاموا بالدور الحاسم في غرس الإسلام من 
العرب في معظم الحالات. ففي الفترة الأولى لدخول الإسلام إلى السودان 
الغربي يجب إعطاء الفضل الأكبر إلى البرير من أصحاب الجمال الذين 
كانت قوافلهم التجارية العظيمة تجوب دروب الصحراء؛ وفي الشمال الشرقي 
لس cepa ica‏ من ادو SS Gage als Jot Sus 593 s‏ 
هجراتهم إلى الغرب والجنوب من أوطانهم السابقة في الركن الشمالي من 
القرن الأفريقي. وكانت هنالك أيضاء بالطبع» جماعات محلية أخرى مثل 
الهوسا وديولا في غرب أغريقيا الذين قاموا بعد اعتناقهم للإسلام فنشروا 
الدين LUIS‏ من خلال علاقاتهم التجارية الواسعةء وعلى العكس من ذلك 
نجد في شرق آفريقيا أنه بالرغم من أن الذهب والعاج والرقيق والموارد 
الأخرى السهلة الاستثمار والموجودة في الداخل. قد وصلت إلى التجار 
المنتلمين الساحليين: فإن ea‏ التجار لم ينقذوا بانفسهم إلى داخل البلاذ 
بأعداد كبيرة حتى أواخر القرن الثامن عشر. 

ولقد كان لهؤلاء التجار المسلمين الأوائلء سواء أكانوا من العرب» el‏ من 
غير العرب المدفوعين بحماسة الداخلين جديدا إلى الدينء تأثير قوي في 
المجتمعات التي كانت وثيقة في أول الأمر والتي كانوا يمرون بها خلال 
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أسفارهم, وكثيرا ما كانوا يقيمون بين ظهرانيها . 

وبالرغم من أنهم لم يكونوا من الدعاة النشطين في المجال الديني؛ ola‏ 
عباداتهم الدينية الغامضة كانت تثير انتباها كبيراء وكانت معرقتهم بالثقافة 
الإسلامية واتصالاتهم التجارية الواسعة المدى تضفي عليهم وعلى الرجال 
الأتقياء الذين كانوا يسافرون معهم بريقا خاصا في نظر السكان المحليين. 
ففي الممالك الوثنية الكبيرة التي أقاموا فيها كأقليات صغيرة تحت حماية 
الملك تبين أن لديهم صفات خاصة يمكن الاستفادة منها. فهناك. مثلما 
سيصبح عليه الحال بالنسبة ona lo‏ الاستعماريين الأوائل الذين جاءوا 
بعدهم» وجد الملوك الوثنيون وموظفوهم من المناسب الاستفادة من هذه 
الأقلية التجارية الإسلامية في عدة أمور تتراوح بين استخدامهم في تحصيل 
الضرائب والمحاسبة والسلك الدبلوماسي» إلى ضمهم بين صفوف الحرس 
الملكي حيث أثبتوا جدارتهم نتيجة لعدم وجود روابط محلية لهم ولمعداتهم 
العسكرية وخبرتهم التي كانت متفوقة في معظم الأحيان. وفي أضعف 
الحالات» أصبح من الشائع لدى الملوك الوثنيين أن يزينوا بلاطاتهم بمن 
يقتنونهم من رجال بلاط مسلمين» والأهم من ذلك أن يجاملوا الدين الجديدء 
كما فعل منسا موسى من مالي )1337-1312( أو أسكيا محمد من سونغهاي 
(توفي عام 1528( من أجل دعم 353 الطقوس التقليدية المرتبطة بالملكية 
وإن كان هذا قد أدى في بعض الأحيان إلى نتائج مؤسفة. فبعد أن أصبح 
الإسلام امتيازا ملكيا جديدا فإنه بالطبع كان يعطي الحاكم الطموح» كما 
قال si‏ «عقيدة وعلما وسلاحا». وكان باستطاعته أن يقدم تبريرا 
قويا لفتح الممالك الوثنية المحيطةء ويساعد على ضمهم سياسيا فيما بعد. 
وكذلك gla‏ الزعماء المحاربين والمغامرين التجار الذين أصبحوا في الطليعة 
في ظروف التغير الاقتصادي والاجتماعي» والذين كانوا يسعون إلى إقامة 
وتدعيم ممالك جديدة وأسر مالكة جديدة في الأماكن التي لم يكن يوجد 
فيها أي منها في السابقء هؤلاء الزعماء كثيرا ما كانوا يلتفتون إلى الإسلام 
ليستقوا die‏ مبررا عقلانيا مناسبا للأوضاع الجديدة التي أوجدوها . ففي 
Los i‏ كان رؤساء القبائل الصغار وقادة الحروب الطموحون الذين شجعهم 
التغير الاقتصادي في وسط «غالا» التي كانت جمهورية تقليديا في القرنين 
الثامن عشر والتاسع عش ركانوا يميلون إلى اعتناق الإسلام أو المسيحية 
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كأساس لسلطتهم الجديدة؛ التي كانت غير دستورية من وجهة نظر التقاليد . 

ومن العوامل التى دعمت تأثير هذه الاعتبارات النفعية التى سهلها 
SEA‏ الغقيدة الأسلافية ساط التطلبات المعاقدية ases au‏ 
إزاء المعتقدات الدينية التقليدية والعرف المحلي, الذي كان هو والشريعة 
مصدرين متوازيين للقانون التطبيقي. ولكن هذه السمات لم تحظ بإعجاب 
الحكام التقليديين أو الزعماء الجدد dads‏ بل إن الدين الجديد كان بصورة 
عامة جذابا بوجه خاص باعتباره مصدرا لأساليب جديدة في أداء الطقوس» 
بالنسبة إلى أناس كانوا يفتشون دائما عن علاجات قوية خارقة للطبيعة 
نظرا لافتقارهم إلى أي تحكم علمي يذكر في بيئتهم أو مصيرهم. وهذه 
السمة كانت بدورها تزداد أهمية حيثما كانت الظروف الجديدة تخلق 
إمكانات جديدة للتقدم الاجتماعي وتوترات جديدة داخل المجتمع. 

رغم أن الأدلة المفصلة المتعلقة بالتأثير المتبادل لهذه العوامل في عملية 
دخول الإسلام إلى أفريقيا الواقعة إلى جنوب الصحراء الكبرى غير متوافرة 
بصورة dale‏ فإن تفاعلها يمكن أن يظهر في بعض المناطق التي ينتشر 
فيها الإسلام اليوم. مثال ذلك أن التغيرات الاقتصادية؛ في هذا القرنء بين 
سكان كينيا الجيرياميين قد أدت إلى ظهور طبقة جديدة من المزارعين من 
ممولين وتجار محاصيل. هؤلاء المقاولون الناجحون قد أثاروا بالطبع غيرة 
وحسد جيرانهم الذين يقلون عنهم والذين ما زالوا يعملون في زراعة 
المحاصيل الضرورية لغذائهم اليومي» ولذا أصبحوا هدفا رئيسيا للسحر 
والشعوذة. ولكي يحموا أنفسهم تحولوا إلى الإسلام وأصبحوا يعرفون محليا 
«بالمسلمين المتطببين» لآن هذا يحميهم من المكر والكراهية اللذين يجلبهما 
النجاح ويمكنهم من الاستغناء عن الالتزامات التقليدية في اقتسام الطعام 
على أساس أنهم بصفتهم مسلمين يتوجب عليهم مراعاة قيود غذائية تقليدية 
من شأنها أن تعزلهم وتحميهم في آن واحد من جيرانهم الحسودين. وهناك 
أسباب قوية تدفعنا لآن نفترض أن دوافع من هذا النوع قد لعبت دورا 
حاسما في الانتشار التدريجي للإسلام في فترات وأماكن تنقصنا مثل 
هذه المعلومات التفصيلية حولها!. على الرغم من أننا لا نملك أن نجزم 
بذلك. 

ولكن إذا كانت مثل هذه الاعتبارات قد شجعت الأفريقيين كثيرا على 
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التوجه نحو الإسلام كدواء لمصائب هذه الحياةء بحيث اعتبر هذا الدين 
الجديد في الواقع كمصدر جديد للقوى الخارقة اللازمة لمعالجة صعوبات 
الحياة اليومية ومصائبها على طريقة الدين الأفريقي التقليدي» فإننا يجب 
ألا ننسى أن العقائد الأخروية الأوسع التي يقدسها الإسلام إنما تمثل 
تحولا جذريا جديدا عن العقائد التقليدية. فالاعتقاد بحياة أخرى ينال 
فيها الإنسان الثواب والعقاب على أعماله التى ارتكبها فى هذه الحياةء هذا 
الاعتقاد غريب بصورة عامة عن الأديان الأفريقية التقليدية, ودخول هذا 
الاعتقاد مع الإسلام يعطي أساسا جديدا لتقييم الأخلاق. ويشكل مصدرا 
لكل من الاستسلام المستكين والسهي المناضل من أجل تحقيق رسالة. هذان 
التفسيران المتضادان وجدا من يدافع عنهما في التاريخ القديم للاسلام 
جنوب الصحراء الكبرى» ولا شك في أنهما سيجدان من يدافع عنهما في 
المستشل "Lao‏ 

وأخيرا فيما يتعلق بغرس الإسلام الفعلي. يجب أن نسجل الأثر المهم 
للتيارات المحلية السائدة والمتعلقة بحركة السكان وهجرتهم. فحيثما كان 
تدفق الهجرات القبلية يتطابق مع مسار انتشار الإسلام من خلال التجارة, 
كان هذا التطابق يدعم انتشار au!‏ وهذا بالفعل ما حدث. بصورة 
dole‏ في غرب أفريقيا . 

وينطبق الآمر نفسه إلى حد بعيد في تاريخ شرقي السودان: وكذلك في 
شمال شرق أفريقيا. أما في شرقي أفريقيا فكانت حركة الهجرة تتجه إلى 
الانتقال من داخل البلاد إلى الساحل؛ أي بعكس اتجاه انتشار الإسلام: 
وبذا فقد أدت إلى حصره في تلك المنطقة الساحلية. فهنا في الواقع كان 
الإسلام الساحلي» الذي ترمز إليه كلمة سواحيلي ذاتهاء عبارة عن مغناطيس 
يجذب العناصر القبلية من الداخل إلى مركزه الواقع على الساحلء حيث 
أصبح دين مدن لا يقتصر على فة قبلية واحدةء وأدى ذلك إلى نشوء ذلك 
التركيب الثقافي واللغوي الفريد الذي تمثله اللغة السواحلية اليوم؛ والمؤلف 
من عناصر البانتو وعناصر عربية وفارسية. 

تتبع الأجزاء المختلفة لأفريقيا الواقعة جنوب الصحراء الكبرى مذاهب 
مختلفة للشريعةء وذلك تبعا للمصادر الإسلامية المختلفة التي تأثرت بها. 
قفي غرب أغريقيا يسود المذهب ال مالكي الذي نشرته في أول الأمر حركة 
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الموحدين في القرن الحادي عشرء وهو أيضا المذهب الرئيسي في السودان 
الشمالىء إلا أن المذهب الحنفى أدخل إلى السودان الشمالى فى الفترة 
التركية المسرية )1896-1830( cialis‏ الرسمى Shad TET E‏ 
شرق» وشرق أفريقياء حيث يطفى التأثير الحضرمي» يسود المذهب الشافعي 
رغم أن جماعات من الأقلية تدين بمذاهب أخرى. 

كذلك فإن الطرق الدينية متعددة LEY‏ وقد كانت (الطريقة) القادرية 
أول طريقة أدخلت في جميع المناطق ولها أكبر عدد من الأتباع (فيما يتعلق 
ببدايات هذه الطرق» انظر الفصل الثامن فيما بعد). وفي القرن السادس 
عشر أدخلت هذه الطريقة في السودان الغربي بواسطة مركز النيجر العلمي 
العظيم في تمبوكتو. وفي الفترة نفسها نقلت إلى (لاهور) التي كانت تحتل 
مكانا مماثلا في شمال شرق أفريقيا. وكان أروع تحقق لهذه الطريقة هو 
جهاد الهوسا في القرن التاسع عشر بوحي من عثمان دان فوديو )1754- 
1817( وفي العقود الأولى من القرن الحالي كان أتباعها نشيطين أيضا في 
تنظيم المقاومة ضد المستعمرين الألمان في تنغانيقا في ظل القيادة الملهمة 
للشيخ الصومالي عويس بن محمد البراوي (1909-1846) الذي أدت تعاليمه 
وكتاباته الغزيرة إلى نشوء العويسيةء وهي إحدى فروع الطريقة التي لا 
تزال حتى اليوم شائعة جدا في الصومال الجنوبي وفي أجزاء من الساحل 
الشرقي. أما أول جهاد قومي )1920-1900( بقيادة الشيخ محمد عبدالله 
حسن )1920-1864( ضد المستعمرين البريطانيين والآثيوبيين والإيطاليين 
لبلاد الصومال فلم يكن مرتبطا بالطريقة القادرية بل بالصالحية التي 
كانت تناوتها بضراوةء والتي كانت مشتقة من طريقة سيدي أحمد بن 
إدريس الفاسي المكية المعروفة بالطريقة الأحمدية. وفي الشمال نجد أيضا 
الطريقة الد وصاحبها محمد أحمد )1885-1843( الو بالمهدي, في 
السودان. وهذه الطريقة لم تكن مشتقة من أي طريقة أخرى بل كانت 
تتجاوز الحواجز المذهبيةء وتخاطب جميع المسلمين في مقاومتهم للسيطرة 
الخارجية. ومع ذلك وبالرغم من الفوارق في انتماءات زعماء الجهاد إلى 
الطرق المختلفة والمواقف المتعارضة التي تقفها الطرق نفسها في مختلف 
الأراضي المستعمرة: فإن الدلائل الوثائقية تدل على أن هذه الحركات كانت 
في الواقع على اتصالء وأن الطرق التي كانت موجودة في غربي السودان 
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أسهمت في إلهام المهدي في السودان الشرقيء. كما كان هو بدوره مثالا 
رائعا يحتذى بالنسبة للشيخ الصومالي محمد عبدالله حسن. 

وفي جميع أنحاء أفريقيا الواقعة إلى جنوب الصحراء الكبرى نجد أننا 
مدينون لزعماء الطرق الدينية المحليين؛ بالكثير من الأدب الديني والتاريخي 
ag‏ اة العربية رجات العانية الحلية رالاق بى حى اليوم. 
وما زالت للطرق الدينية حتى اليوم أهميتها بوصفها أساسا طائفيا للعبادة, 
وهي تشكل alge‏ مهمة في السياسة. وخصوصا في السودان حيث أورد 
Sal gies L!‏ ما يزيد على عشرين منها . ويعد ذلك أصبحت الطريقة 
التيجانية التي أسسها أحمد التيجاني” من فاس (توفي 1815( والطريقة 
المريدية لصاحبها الشيخ أحمد بامبا (توفي عام 1927)- الذي Aa‏ ضريحه 
في طوبا في السنغال أفواج من الحجاج من غرب أفريقيا-منافستين حاميتين 
للطرق القديمة في السودان الغربي. وأدخلت الحركة الأحمدية الهندية في 
هذه المنطقة عنصرا جديدا للنزاع» في حين أن المهاجرين الجدد من الهند 
والباكستان إلى شرق أغريقيا يشكلون الجماعة الشيعية الوحيدة في أغريقيا 
الواقعة جنوب الصحراء الكبرى. l‏ 

وفي كثير من الأحيانء ثمة تأكيد قوي على تقديس الأولياء كوسطاء 
يلجا المرء إليهم لتقريب المسافة البعيدة التي يعتقد أنها تفصل الإنسان عن 
الله وعن بركة الرسولء olg‏ كان هذا التأكيد لا يقترن دائما بالطرق الدينية. 
وينطبق هذا الأمر بصورة خاصة على السودان الشرقي وشمال شرق أفريقيا 
حيث ينسجم تقديس الأولياء إلى حد كبير مع التأكيد التقليدي على نسب 
السلف» رغم أن جميع من يقدسون ليسوا مجرد أسلاف أسبغت عليهم 
صفة الأولياء. وتشكل بعض الفرق الدينية مثل طائفة «سيد برخدله» في 
الصومال الشمالي الذي تعتبر زيارة قبره ثلاث مرات ذات أهمية دينية 
تعادل زيارة مكة مرة واحدةء وطائفة الشيخ «حسين بلياله» في جنوب 
شرقي آثيوبيا-هذه الفرق تشكل المركز المحلي لممارسة شعائر الدين. وهذه 
الطوائف تمثل كل ما احتفظ به الإسلام الشعبي اليوم من ذكرى سلطنتي 
إيفات وبالي اللتين تصدتا في القرون الوسطى للمملكة الأمهرية المسيحية 
المتوسعة؛ وكادتا لفترة قصيرة في القرن السادس عشر أن تطيحا بها LUIS‏ 

مثل هذه الطرق, ومعها شعائر الإسلام السحرية؛ تشكل بالنسبة للرجال 


142 


الحدود القصوى للاسلام فى أفريقيا وآسيا 


والنساء على السواءء وسيلة لتلبية الحاجات المتكررة التي لا تشبعها العقائد 
الأخروية الرفيعة للاسلام. ومن نفس المنطلق فإن استبعاد النساء المألوفَ 
من الطقوس الرسمية الرئيسية للاسلام كان يترك فجوة تملؤها الطقوس 
المحلية المتعلقة بمسائل الأرواح» مثل أرواح بوري لدى قبائل الهوسا وطقوس 
الزار في أثيوبيا والسودان والصومال وطقوس البيبو على الساحل 
السواحيلي. هذه العبادات تشتمل على مجموعة كبيرة من الأرواح المألوفة 
التي تتدخل لكي تعبر بأمانة عن الظروف المتغيرة للمجتمع. وهكذا ضفي 
أثناء الحكم العسكري للواء عبود كانت أرواح الجنود شائعة جدا في السودانء 
في حين أنه حينما شكل أول فريق قومي سوداني لكرة القدم أصبحت 
أرواح لاعبي كرة القدم هي الشائعة. وهذه الأرواح كان يعزى إليها البلاء 
والمرضء كما يعزى إليها علاج هذه الحالات. وكان هذا دائما يكلف زوج 
المرأة التي تسكنها الأرواح نفقات لا تسرء كما كان يؤدي في آخر المطاف 
إلى دخول المرأة في حلقة من حلقات تقمص الأرواح. وهذه الجمعيات 
تشكل منفذا للتعبير عن اهتمامات النساءء وكثيرا ما تؤدي وظيفة us Me‏ 
في حين أن الوقوع في حالة التقمص من حين لآخر يمكن الزوجة المعزولة 
والواقعة في ضيق من أن تمارس ضغطا على زوجها حين تفشل الطرق 
الأخرى. ويميل العلماء المسلمون إلى التنديد بهذه الطقوس واعتبارها خارجة 
عن Quill‏ إلا أنه Le‏ أن القرآن ينص على وجود الجن الأشرار الذين 
ترتبط بهم هذه الطقوس dale‏ فإنه يصعب إيجاد أساس عقائدي حاسم 
لتخريم هذه الطقومن: 

ها هنا نجد بالفعل دليلا آخر على غنى المصادر الإسلامية 
الفينومينولوجيةء وعلى الإمكانيات التي يقدمها الدين الإسلامي للتسامح 
إزاء الطقوس التقليدية ما دامت يمكن أن تنسجم مع الإطار القرآني. 
وهذه المرونة وانعدام الانغلاق الضيق الأفق هما اللذان يفسران قبل كل 
شيء شعبية الإسلام لدى الأفريقيينء وتسمحان للموارد الثقافية الغنية 
لأفريقيا الواقعة جنوبي الصحراء الكبرى بأن تلون أنماط الإسلام المتنوعة 
في هذه المنطقة. 


آي. م. لويس 
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2-آسيا الوسطى: Central Asia‏ 
كانت الآفاق الشمالية للمسلمين الأوائل من الجيل الذي عاصر محمدا 
(ص) محاطة بالإمبراطوريتين العظيمتين للبيزنطيين والساسانيين. أما 
المناطق التي تقع خلفهماء أي السهوب التي كان المرء يستطيع أن ينتقل 
خلالها من جبال الكاربات حتى شواطى بحيرة بايكال وأطراف العالم الصيني 
دون أن يصادف عقبات باستثناء الأنهار الكبيرة» فلم يكن يعرف عنها إلا 
أقل القليل. وقد رويت عن الرسول أحاديث عن ucl SIT‏ مثل الحديث 
القائل «اتركوا الأتراك ما تركوكم» وهنالك حديث قدسي يروى عن الله 
على شكل تهديد» «يقول الله تعالى إن لدي جندا سميتهم الترك وأسكنتهم 
المشرق فإذا غضبت على قوم سلطتهم عليهم» . هذه الأقوال غير صحيحة 
وقد روجت فيما بعد. حين احتك الأتراك مع العالم الإسلامي» وجمعت في 
مجموعة من الأحاديث في القرن التاسع. وإذا كان لدى محمد (ص) 
ومعاصريه أي معلومات عن المناطق الواقعة فيما وراء خراسان أو شرقي 
فارس فلابد أنها جاءت من الأساطير والقصص الشعبية التي كانت شائعة 
في أنحاء الشرق الأدنى في ذلك الوقت, والقرآن الكريم يذكر (السورة 18( 
الآيات 96-93 الماردين غوغ (Gog)‏ وماغوغ (Magog)‏ كقبيلتي يأجوج Cz galas‏ 
ويذكر كيف أن ذا القرنين أو الإسكندر الكبير كان قد بنى في الشرق جدارا 

من الخدت والتحاس Ss ale s saat‏ 
على أن آسيا الداخلية لم تكن مجهولة لدى البيزنطيين والساسانيين, 
لأنه كانت ثمة اتصالات ديلوماسية وعسكرية وتجارية بين هاتين 
الإمبراطوريتين العظيمتين في الشرق الأدنى وبين شعوب آسيا الوسطى 
قبل ظهور الإسلام بمدة طويلة. وقد حاول كل من الفرس واليونان تأمين 
تحالف مع المملكة القوية للأتراك الغربيين .Tu-Kiu gf)‏ كما يسمون في 
المصادر الصينية) الذين كان مركز قوتهم يقع إلى شمال قرة شهر في 
منطقة زنجاريا الحديثة في تركستان الشرقية. ويذكرون مثال ذلك أن 
الحاكم (Sl‏ ولقبه يبغو Yabghu‏ أو الزعيم القبلي إيشتمي Eshtemi‏ بعد 
أن فشل في الحصول على امتيازات تجارية من الفرس» تفاوض مع 
الإمبراطور البيزنطي جوستين الثاني )578-565( فجاءت وفود دبلوماسية 
إلى معسكر ييغوء وكثير من معلوماتنا عن هؤلاء الأتراك الأوائل تأتينا من 
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روايات هؤلاء المبعوثين UP Sul‏ والواقع أن تسهيل التجارة كان دائما 
أحد الأهداف الأساسية لدول الشرق الأدنى في تعاملها مع إمبراطوريات 
السهوب المتعاقبة. فقد كان الصغديون النشطون. وهم السكان الإيرانيون 
Oat‏ وادي زارافشان في ما وراء النهر يتاجرون على شكل واسع مع شعوب 
السهوب وقد أقاموا علاقة مع الصين. واقيمت مستعمرات تجارية صغدية 
في أماكن وصلت حتى منطقة لوب نور شرقي حوض تاريم. وفي أعقاب 
هؤلاء الصغديين وصلت تقافة العالم الإيراني ومعتقداته-وهي العادات 
الساسانية في الاحتفالات الملكية والأديان مثل المانوية والمسيحية النسطورية- 
إلى شعوب آسيا الوسطى. وبفضل الصغديين أيضا حصل الآتراك الأيغوريون 
على حروفهم الأبجدية. وأصبحت الكتابة الأيغورية فيما بعد إحدى الوسائل 
الرئيسية لانتشار الثقافة في آسيا الوسطى. ومنذ أيام الصغديين فصاعدا 
أصبح التاجر والمبشر الديني شخصيتين نموذجيتين على المسرح الآسيوي 
الداخلي» ومن خلالهما أصبحت هذه المنطقة المغلقة والمنطوية على نفسها 
على اتصال بالثقافات الأرفع منهاء والموجودة في المناطق المجاورة في الشرق 
الأدنى والهند والصين. 

كانت أول مرة يعبر فيها العرب نهر جيحون Oxus‏ في عام 654: لكن فتح 
ما وراء النهر كان شاقا وطويلاء لأن الأمراء الإيرانيين المحليين قاوموا 
i353;‏ كما كانوا في مناسبات عديدة يستنجدون بالأتراك وحتى بالصينيين 
لمساعدتهم على صد الفاتحين. وهكذا فقد تحالف غوراك أمير الصغد 
عام 730 مع خاقان الأتراك الغربيين: أو التورغشء سو لو (والاسم معروف 
من المصادر الصينية فقط) ضد العرب. ولم يستطع العرب استعادة سيطرتهم 
على ما وراء النهر إلا بعد قتل سو-لو وما تلا ذلك من تجزئة إمبراطورية 
التورغش. ولم يتوطد الإسلام هناك إلا في العصر العباسي الأول أي في 
النصف الثاني من القرن الثامن. وقام القائد العربي قتيبة بن مسلم بغزو 
المنطقة المجاورة خوارزم عند مصبات نهر جيحون في عام 712 فدفعت 
الأسرة المالكة لخوارزم شاه الجزية ودخل الإسلام المنطقة. وأخيرا أوقف 
التقدم العربي نحو الشرق أمام الحواجز الجبلية المتمثلة بجبال البامير 
وتيان-شان. أما الرواية الواردة في بعض المصادر التاريخية عن تغلغل العرب 
في كشغر في تركستان Lagya Vas E‏ كان من الواجب رفضها. 
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وفي الوقت الذي كان فيه agin‏ البصرة وخراسان العرب يكافحون في 
الأراضي الوعرة والمناخ القاسي لآسيا الوسطىء» كان جيش الكوفة يغير 
عبر جبال القوقاز باتجاه سهوب جنوب روسيا. وقد وصلوا إلى دربند أو 
باب الأيواب في داغستان منذ عام 643: وبعد بضع سنوات واجهوا الترك 
الخزر الذين كانوا قد أسسوا مملكة قوية في أحواض نهر الدون والفولغا 
السفلى. وعاصمتهم في آتيل أو أيتيل 101 Atil or‏ . وقد صمدت دولة الخرز 
حتى نهاية القرن العاشرء إلى أن دمرها فيه. على ما يبدوء الروس Rus‏ 
والإسكندنافيون. ولم تحقق الجيوش العربية نجاحا دائما في شمال 
القوقاز”” رغم أن الدين انتشر بصورة سلمية هو والمسيحية واليهودية بين 
الخزر'". وإلى شمال الخزرء في أواسط الفولغا وحول التقائه مع نهر 
(كاماكان) يعيش شعب تركي آخر هو شعب البلغار. وكان البلغار قد أصبحوا 
مسلمين جزئيا في مطلع القرن العاشرء ولكن يبدو أنهم أخذوا الدين ليس 
عن طريق الخزر-الذين كانوا ينظرون إليهم نظرة عداء-ولكن من خوارزم 
وآسيا الوسطى. وكان البلغار أبعد الشعوب الإسلامية في أقصى الشمالء 
وكان وقوع بلادهم في خط عرض مرتفع» بحيث كان نهارها قصيرا وليلها 
طويلا في الشتاء. وعكس ذلك في الصيف مؤديا إلى نشوء صعوبات تتعلق 
بتأدية الصلوات الخمس في أوقاتها الصحيحة:؛ وتتعلق بصيام شهر رمضان. 
ولقد أشار الرحالون مثل ابن فضلان وابن بطوطة (انظر أدناه) إلى هذه 
الصعوبات: وظل علماء Polla‏ من المسلمين التتر يكتبون الرسائل حول 
المسائل الشرعية ومسائل العبادات المتعلقة بهذا الموضوع حتى القرن التاسع 

كانت السلعة الرئيسية التي كانت تقدمها سهوب أوراسيا للعرب» بالطبع» 
هي الرقيق. فمنذ السنوات الأولى للاسلام كان هنالك طلب كثير على 
الأرقاء الذين يقتنون في المنازل» وفي خلال القرن التاسع الميلادي SLES‏ 
الحاجة إلى الأرقاء المستخدمين في الأغراض العسكرية (أي الغلمان 
والمماليك) الذين أخذوا يحلون محل ما بقي من الفرسان العرب الأحرار 
القدماء والحرس الخراساني للعباسيين الأوائل. وكان الرجال من جميع 
الأجناس يُدعون إلى aal‏ ولكن الأتراك كانوا يفضلون على غيرهم. 
ففي كتب الحرب و «مرايا الأمراء» للكتاب المسلمين؛ يعتبر الأتراك هم 
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الجنس العسكري الممتازء فقد كانوا فرسانا ورماة ممتازين» شجعانا وأوفياء. 
وقد تمرسوا على الصعوبات والمكاره من خلال حياتهم السابقة القاسية في 
السهوب. أي أن هؤلاء الكتاب كانوا ينسبون إليهم بعضا من صفات «الوحش 
النبيل». وهكذا يقول الجاحظ في رسالة حول الصفات البارزة للأتراك: 
«والأتراك قوم لا يعرفون الملق ولا الخلابة ولا OO GLE‏ ... مع شعور قوي 
ACRES PESE‏ 

كان الحصول على الرقيق إذن دافعا قويا وراء جميع الغارات العربية!*6) 
تقريبا في داخل السهوب. وفي السهوب الغربية كان الخزر يتعاملون بتجارة 
الرقيق» وكانت أسواق «Lb‏ تصدر الرقيق عبر القوقاس وإلى خوارزم. 
ولابد أنه كان بين هؤلاء الرقيق أتراك من مختلف القبائل؛ بالإضافة إلى 
السلافيين والشعوب الأوغرية مثل البورطاسيين؛ إذا كان LY‏ أن نقرن هؤلاء 
الأخيرين بالموردافيين اللاحقين. وقد ازدهرت القوى المسيطرة على ما 
وراء النهر وخوارزم» في السهوب الشرقيةء من جراء التجارة, وكان الرقيق 
الأتراك يشكلون جزءا مهما من الجزية التى كانت تدفعها هذه القوى إلى 
انا E ET E‏ وكاقث الحو ال اجه اتسيف اة 
بالرياطات أو النقاط المحصنة المزودة بالغزاة أو المقاتلين المتطوعين من 
أجل الدين. ولم تكن هذه الرباطات مجرد مواقع دفاعية ضد هجمات 
البدو الرحلء بل كانت أيضا نقاط انطلاق الغزوات إلى داخل السهوب؛ 
وكانت أعداد كبيرة من الرقيق تجلب إلى هذه الرباطات وإلى المدن الواقعة 
على الحدود مثل إسفيجاب وشاه. ووصلت تجارة الرقيق في عهد الأسرة 
A LaL‏ هن بان )1005-819( إلى ذروة الختظيي ادن P‏ 
السامانية تسيطر على تصدير الرقيق وتفرض ضريبة على عبور جيحون 
تتراوح بين 70 و 100 درهم عن كل واحد من الرقيق الآتراك» وتطلب بالإضافة 
إلى ذلك رخصة لمرور كل واحد من الغلمان عبر P Lol‏ وبعد أن يحدد 
مركز الرقيق ضمن النظام العسكري الإسلامي كان يستطيع الترقي إلى 
أعلى مراتب القيادة أو يمكن أن يصبح حاكما لولاية مستقلة. فقد كان 
سبكتكين المؤسس للسلطة الغزنوية في أفغانستان وشمال الهند )1186-977( 
بالأصل LSS‏ وثنيا من برسخان (قرغيزيا السوفييتية اليوم) أسرفي الحروب 
القبلية وبيع في الأراضي السامانية9". 
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وقد استمرت حركة تجارة الرقيق على نطاق واسع حتى الغزوات المنغولية 
ويعدها. وقد نشأت مجموعة سلاطين Vo E‏ الحرس الأرقاء 
للسلاطين الأيوبيين (أسس هذه السلالة صلاح الدين الشهير)ء وكانت هذه 
السلالة تشكل أرستقراطية عسكرية من الأرقاء حكم زعماؤها كسلاطين 
مستقلين في مصر وسوريا من سنة 1250 حتى الغزو التركي عام 1517. 
وبعد ذلك أصبحوا الطبقة الحاكمة في مصر حتى بداية القرن التاسع 

وبما أن الأقاليم الإسلامية الوسطى والشرقية كانت تحت سيطرة 
الخانات المنغوليين العظام في البداية ثم تحت سيطرة أتباعهم الإيلخانات. 
وكلا الفريقين معاد للمماليك» فقد كان لابد لمصادر الرق أن تكون هي 
السهوب القربية بالنسبة للمماليك الذين كانوا يستخدمون الطرق التجارية 
عبر الأناضول أو عبر المضائق. وكانت الأجيال الأولى للمماليك بصورة 
رئيسية من الأتراك التركمان والقبجاق من سهوب جنوبي روسياء ولكن منذ 
الجزء الأخير من القرن الرابع عشر فصاعدا أصبحت منطقة الشركس 
(سيركاسيا) في القوقاز المصدر الدائم لتزويد صفوف المماليك UD gis o‏ 

على أن الحروب والغارات التي كانت تشن بقصد الحصول على الرقيق 
لم تكن أبدا النشاط الوحيد على طول الحدود الإسلامية مع آسيا الوسطى. 
فقد كانت هنالك فترات طويلة من الاتصالات السلمية. وقد كان الاقتصاد 
الزراعي للواحات الخراسانية وواحات ما وراء النهر يتمم الاقتصاد الرعوي 
لمناطق السهوب» وكانت الإبل والأغنام تربى في أطراف السهوب من قبل 
قبائل تركية مثل قبيلتي أوغوز وقارلوق. وكانت هذه المواشي بالإضافة إلى 
splat‏ ومتتجات gatas oL af‏ باللتشجاف الؤرافية والميتنة يرف 
الجغرافي ابن حوقل في القرن العاشر أن مدن سرخس في خراسان الشمالية 
كانت مستودعا للدواب» وتزود كلا من مدن ما وراء النهر وخراسان» ووجد 
رحالة بريطاني في أوائل القرن التاسع عشر وهو ج. ب. فريزر J.B. Fraser‏ 
أنها كانت لا تزال سوقا كبيرا للخيول والمواشي الآتية من els UP seal‏ 
تكن المنتجات تأتي إلى العالم الإسلامي من السهوب فقطء ولكن أيضا من 
المناطق الواقعة بعدها: من الغابات النفضية في روسيا الوسطىء ومن 
غابات سيبيرياء وحتى من الشرق الأقصى. ويظهر هذا بوضوح في تعداد 
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المستوردات التي أوردها المقدسي الجغرافي (المتوفى عام 985). Jg‏ )99( 
إنها كانت تحضر من بلغار فراء السمور والسنجاب والفاقم والمنك وابن 
عرس والثعلب» بالإضافة إلى جلود القندس والأرنب البري المرقش والماعز 
البري. كذلك كان يستورد من هناك الحديد والسهام والمراكب المصنوعة 
من خشب البتولا والقبعات الفرو وغراء السمك وأستان السمك (الفظ): 
ونبات الخروع والعنبر وجلود الجياد المدبوغة والبندق والنسور والسيوف 
والدروع وخشب القبقب والرقيق الصقلبي (السلافي) والأغنام والماشية. 
ومقابل ذلك كانت خوارزم تصدر المنتجات الزراعية والمصنعة بما فيها 
الأعناب والزبيب والحلويات والسمسم والعباءات والسجاد والقماش الخشن 
والبروكار الساتاني من نوعية تصلح للهدايا: وأغطية من القماش لحمته 
من الحرير؛ والأقفال والملابس الملونة والأقواس التي لا يقوى على ثنيها إلا 
الأقؤياء والتجين والخميرة D fgat yatata‏ 

لقد كانت هذه التجارة هي التي جعلت النقود الإسلامية تنتقل عبر 
الطرقات النهرية الروسية إلى شمال أوروبا. وهذه النقود التي كانت تتألف 
أساسا من دراهم فضية سامانية ضربت في القرنين التاسع والعاشر 
الميلاديينء وجدت بعشرات الآلاف في أنحاء روسيا والسواحل الإسكندنافية, 
ووجدت قطعتان منها حتى في أيسلندا . ثم إن الملك الإنجليزي أوفامن 
مرسيه )796-757( صك قطعته النقدية الذهبية الشهيرة على غرار الدينار 
الإسلامي0. 

كان سكان السهوب يغملون كوسطاء تجاريين مع المناطق الشمالية: ولم 
يعرف أن رحالة أو تجارا مسلمين قد سافروا إلى تلك المناطق. ويبدو أن 
المعلومات المتفرقة الموجودة في المصادر الإسلامية قد جمعت من الذين 
زاروا المناطق المتوسطة مثل تميم بن بحر في أراضي أويغور التابعة لمنغوليا 
الخارجية؛ وابن فضلان في بلغار (انظر أدناه أيضا) أو أنها جمعت من 
المبعوثين والرحالة القادمين من الأجزاء البعيدة للعالم الإسلامي» مثل مندوبي 
كي-تان من شمال الصبن» أو من الأويغور الذين جاءوا إلى محمود الغزنوي 
حوالي سنة 1027. فبالنسبة إلى المسلمين كانت الأراضي الواقعة باتجاه 
«بحر الظلمات» أي المحيط المتجمدء بعيدة ومخيفة. وكانوا يعرفون أنه 
توجد شعوب مثل (ويسو) و (يورا) تعيش إلى شمال بلغار. وهي تسافر عبر 
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الثلوج على زحافات أو أحذية ثلج وكانت تجارتهم مع البلغار (على الأقل 
بالنسبة إلى اليوريين) تجري بالمقايضة الخرساء. والويسيون هم بصورة 
dole‏ الفيس والفنلنديون واليوريون أو اليوغريون هم الشعوب الأوغرية مثل 
الأستياكيون والفوغوليون الذين كانوا يعيشون بين نهر بكورا وجبال 
PPL gill‏ وكان المسلمون يميزون بين الروس Rus‏ أو الفارنجيين (أي 
المغامرين الإسكندنافيين الذين استكشفوا المجاري النهرية الروسية والذين 
أطلقوا سفنهم في سواحل بحر الخزر. ونهبوا مدينة بردعة الإسلامية في 
أران عام 943) وبين السلافيين الغربيين في أوروبا الوسطى. (كان اسم 
الملك سفيتو بلوك الأول المورافي والذي حكم من 870 إلى 894 معروفا لدى 
المؤرخ المسعودي بعد بضعة عقود فقط) لكنهم كانوا يتجهون إلى الخلط بين 
سلافيي روسيا الشرقيين وبين الروس (الإسكندنافيين). والروايات 
الإسلامية مثل روايات «حدود العالم»” التي لا يعرف مؤلفها (كتبت بعد 
2) وروايات المروزي”"" (نهاية القرن الحادي عشر أو بداية الثاني عشر) 
تذكر بين شعوب سيبيريا الشمالية: الغوريين أو القوريين» ويبدو أن موطنهم 
فيما وراء بحيرة بايكال في منطقة جبال خانقان: ولذا ربما كان أصلهم من 
لحوم البشر المتوحشين وأنهم يتكلمون لغة لا يفهمها غيرهم وأنهم يجامعون 
زوجاتهم على طريقة الحيوانات22) «More animalium‏ ومن هذه المناطق 
الشمالية الشرقية التي كان يأتي العقار الثمين والترياق المضاد للسموم 
«الختو» Khutww‏ والكلمة تطلق في اللغة الصينية على عاج الفظ والنرولء 
ولكن ريما كانت تعني للمسلمين قرن الكركدن أواحتى عاج الماموث 
الات 22 

كانت علاقات بلاد ما وراء النهر مع العالم الصيني» كما ذكرنا LAST‏ 
ينظرون إلى الصين كموطن البضائع الكمالية الدقيقة الصنع. يعلق الكاتب 
الثعالبي من نيسابور في القرن الحادي عشر على ذلك فيقول: «إن العرب 
كانوا يسمون كل إناء دقيق أو غريب الصنع وما شابه ذلك: بغض النظر عن 
مصدره الحقيقي باسم الصيني لأن الأشياء الدقيقة الصنع من اختصاص 
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الألوان وأقمشتهم المطرزة بخيوط الذهب ومعاطفهم المحمية من المطر 
بواسطة الشمع. ومناديل المائدة المصنوعة من الحرير الصخري ومراياهم 
المصنوعة من Seal‏ . ولا شك فى أن بعض هذه المنتجات كانت تصل 
إلى المسلمين بواسطة الطريق البحري الذي يدور حول سواحل جنوب 
شرقى آسيا والهند. وكانت هناك فى القرن الثامن مستعمرة مزدهرة من 
التجار الأجانب في كانتون ومن بينهم التا-شي (العرب) والبو. زي (الفرس 
من سيراف؟) وكانت هاتان الفئتان قويتين إلى حد أنهما ثارتا في عام 758 
على السلطات الصينية. ومن المحتمل أن يكون خزف أسرة تانع المالكة 
الذي وجد في حفريات القصور العباسية في سامراء (وهي مركز الخلافة 
من 836 إلى 889( قد وصل إلى العراق عبر المحيط الهندي والخليج 
الفارسي. على أنه يبدو من المحتمل أيضا أن البضائع الصينية كانت 
تأتي على الطريق الطويل والخطر جدا عبر آسيا الوسطى. كما هو الحال 
بالنسبة لبعض البضائع الخاصة بالتيبت مثل المسك وأذناب الياك والذهب» 
وكان الخزف الصينى Chini faghfuri)‏ «الخزف الإميراطور»» بين الهدايا 
التي أرسلها والي خراسان علي بن عيسى PP bale‏ إلى هارون الرشيد. 
وخلال الفترة التي كانت فيها الخلافة لا تزال في حالة توسع» ثم حين 
قامت الدول المحلية القوية مثل دولة السامانيين والغزنويين في العالم 
الإسلامي الشرقي (من القرن التاسع حتى الثاني عشر) لابد أنه كان هنالك 
عدد لا بأس به من الرحالة والمبعوثين المسلمين الذين تغلغلوا فى آسيا 
الداخلية. وعلى نطاق آضيق» كان التجار والدراويش والمبشرون المسلمون 
يسافرون إلى السهوب. وليس لدينا إلا معلومات محددة قليلة عن تلك 
lial‏ ولكن بقيت روايات عن بعض البعثات السياسية والدبلوماسية 
محفوظة بشكل مجزأ ضمن المؤلفات الجغرافية الكبيرة. وهكذا يرد ذكر 
بعثة أرسلت إلى الأتراك في age‏ الخليفة هشام بن عبد SUM‏ )724- 
743( وفي عهد الخليفة الواثق )847-842( أرسل سلام الترجمان (ويقال إنه 
كان يعرف ثلاثين لغة) إلى جدار يأجوج ومأجوج SEU‏ من رواية تقول إن 
السد الحاجز قد اخترق وليس غريبا أن تكون روايته مجرد قصة مبالغ 
فيها يرويها رحالة. ولا تزيد رواية الأديب والرحالة أبودلف مسعر بن 
مهلهل قيمة من الناحية التاريخية عن الرواية السابقة. ففي هذه الرواية 
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db gates aua A acis E ر ر‎ E 
بخارى الساماني حوالي عام 940. فيصف مختلف القبائل التركية التي مر‎ 
واک رکیز وروی‎ gS M والكيدوك‎ E Lag يما‎ Lego في‎ 
الخ. وتتضمن التفاصيل التي ذكرها القصة المعروفة عن «حجر المطر» عند‎ 
الذي كان كهان الشامان يستمطرون السماء‎ (Yada - tash الأتراك (ترياق‎ 
کی ركم إن كثيرا هما و كان ا کن می الستميل أن‎ aua 
نستدل من روايته على مسار منطقي لرحلته.‎ 
ومن جهة أخرى فإن رواية تميم بن بحر المطوع (المقاتل المتطوع من أجل‎ 
الدين) ورحلته إلى الإيغوريين-وقد بقيت لسوء الحظ بشكل مختصر- أ عطت‎ 
ر اوخا‎ bua Lol osa be الشاكل‎ ua ارات مووا داق‎ 
فيما يتصل بالعلاقة بين الأويغوريين وبين شعب تركي آخر ورد ذكره كثيرا‎ 
وهو شعب التوقوز-أوغوز''. وتتصف رواية تميم بالرزانة ولا تهتم بالتنميق‎ 
أن ركون ناد مره .فى وال‎ danti الف هن كر لمجاب وين‎ 
يااساغون فلن تهر‎ ej tai MI ecole إلى‎ ung al القاس‎ opal 
أورخون في مونغوليا الخارجية. ومن بين الأمور العديدة التي يذكرها:‎ 
اعتناق الأويغوريين الحماسي للمانوية وعلاقاتهم الوثيقة مع الأباطرة‎ 
الصينيين. وأما رواية أحمد بن فضلان عن رحلته من خوارزم عبر‎ 
السهوب إلى بلغار في عام 921 فهي ذات قيمة بالغةء إذ تعطينا معلومات‎ 
كان مارك‎ coll السهيوب الغررية في القرن الغاشن هى ذلك‎ caged عن‎ 
الإسلام مذ عون قريب ييادهوق إلى تقرية اللات‎ [uisus] gall tal 
Siu من ]جل الول إن امكو على الحون كين‎ asa] اللات‎ 
الإقطاعيين الخزر الذين كانوا يفرضون سلطتهم على البلغار. كان لابد من‎ 
القيام بالرحلة في الربيع والصيف. ولكن حتى مع هذا فقد بدأت قافلة ابن‎ 
فضلان الرحلة في طقس بارد ومثلج. وفي هضبة أوست أورت بين الآرال‎ 
وبحر قزوين قابلوا جماعة من الترك الأوغوز كانوا هائمين: «كالحمير‎ 
المتوحشة». هؤلاء البدو الرحل كانوا لا يعرضون أي دين إلا أنهم كانوا يقدسون‎ 
الجاريةء مما اضطر التجار المسلمين في القافلة أن يقوموا بالوضوء‎ ola 
في وقت متأخر من الليل في منأى عن أنظار الأتراك. ولوحظ فيما بعد‎ 
ركان من‎ Eel foil casti aT Lud لا ي‎ Blea وجود اديس‎ 
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عاداتهم أيضا إقامة تماثيل خشبية على قبر الرجل العظيم تمثل محاربين 
مقتولين قد يسهرون على خدمته في الحياة الأخرى؛ وهذه التماثيل تقابل 
الأعمدة الحجرية أو «البلبال» للأتراك الأورخونيين. كان ابن فضلان يعتقد 
أن الأوغوز متوحشون تماماء وإن كان قد علق تعليقا حسنا حول كرههم 
للزنا واللواط. فشهادته تكاد تكون مادتنا الوحيدة عن تاريخ الفترة السابقة 
على الأتراك السلاجقة الذين انبثقوا من الأوغوزء والذين اجتاحوا في 
القرن الحادي عشر القسم الأكبر من الشرق الأوسط وأقاموا سلطنتهم 
الخاصة. وفي بلغار أبدى ابن فضلان تعجبه من ليالي الصيف القصيرة. 
ومن بعض الظواهر مثل الآنوار الشمالية. كان البلغار نصف بدو رحل 
ونصف مقيمين. لكن الإسلام لم يكن قد شاع بينهم» وروى أن البلغار الوثنيين 
كانوا يضحون برجال على جانب كبير من الذكاء من أجل الآلهةء وأن تآثير 
الكهنة الشامان كان لا يزال كبيرا فيهم!”*. كذلك لاحظ أهمية التجارة بين 
البلغار. وقد ازدادت الصلات التجارية مع الأراضي الإسلامية الداخلية 
في القرن التالي. وفي بداية القرن الحادي عشر كان يمكن أن يكون لتاجر 
من نيسابور شريك في بلغار. وضي سنة 1024 نجد الملك البلغاري يرسل 
النقود من أجل إصلاح المساجد في واحة بيهق الخراسانية أو سبزاغار!9©. 
لقد سبق أن ذكرنا أننا لا نعرف إلا القليل عن كيفية اعتناق أتراك 
السهوب للإسلام. لکن ما أن ele‏ القرن السادس عشر حتى كانت جميع 
الشعوب التركية في أوراسيا قد أصبحت alive‏ باستثناء بعض الشوفاش 
وبعض التتر الياقوت والآلتاي الذين كانوا ما يزالون يؤمنون بالأرواح» بعد 
أن حل الإسلام مكان الأديان الأخرى التي كانت تنافسه مثل المسيحية 
والمانوية والبوذية. وكانت أعمال التبشير بالدين لا تتم على يد المؤسسة 
الدينية الرسميةء بل على أيدي الدراويش وغيرهم من المتحمسين للدين 
الذين كانوا يبشرون برسالة بسيطة قوامها نار eign‏ وهي رسالة كان 
سكان السهوب يفهمونها . واعتنقت الجماعة الشرقية من الأتراك القارلوق 
(الذين جاء منهم على الأغلب سلالة القره خانيين وهم ورثة السامانيين في 
بلاد ما وراء النهر) الإسلام في العقود الوسطى للقرن العاشر. وهناك 
واحد ممن كانوا eei agen‏ تحرف اشمف وهو gal‏ اين قلات QD‏ 
ضفي بداية القرن الحادي عشر اعتنق us‏ الأخراك الحنونيون D^ Osa‏ 
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جماعة الأوغوزء بمن فيهم أسرة سلجوقء الدين الجديدء لكن انتشار الإسلام 
فيما أصبح يدعى خلال ذلك القرن بسهوب القبجاق كان بطيئًا. وحتى في 
نهاية القرن الثاني عشر كان قبجاق منطقة سيحون السفلى وثنيين في 
معظمهم. وكان الخوارزميون الشاهيون يجندونهم في جيوشهم» وكانت 
وحشيتهم تجعل الجنود الخوارزميين مكروهين في OP yayla‏ 

ونظرا إلى أن إدخال الدين إلى السهوب جرى بصورة رئيسية على أيدي 
الصوفية والأتقياء. وليس على أيدي العلماء المتشددين: فقد أظهر الإسلام 
هناك مرونة كبيرة من حيث المعتقدات والعبادات. ولقد اعتنق الأتراك 
بصورة dale‏ المذهب الحنفي المتسامح نسبيا . ويعلق ابن فضلان: الذي كان 
شافعياء على ذلك معرضا بعادة البلغار في معاقرة «البوظة» وهي شراب 
مخمر من العسل والقمح. وبعد أربعة قرون لاحظ ابن Abe glas‏ الذي كان 
مالكياء شيوع Bale‏ شرب «النبيذ» في السهوب» وهو شراب مخمر مصنوع 
من حب الدخن. كما أن الإسلام لم يقض فورا على المعتقدات المتعلقة 
بالأرواح لدى الأتراك» بل كان هنالك تدرج في استيعاب العقيدة الجديدة 
والتكيف معها في هذه المناطق الواقعة في أطراف العالم الإسلامي: كما 
كان عليه الحال في الهند وإندونيسيا وأفريقيا السوداء. فقد كان الأتراك 
يبدون لأحد الأولياء الصوفيين وهو أحمد يسوى (المتوفى عام 1166(« الذي 
كانوا يقدسون قبره في الحوض الأسفل من نهر سيحونء احتراما مساويا 
لذلك الذي كانوا يبدونه لكهنة الشامان الأتراك. بل إن العالم التركي الحديث 
فؤاد كوبرولو قد اهتدى إلى عناصر من الماضي الشاماني في الشعائر 
الدينية للطر يقة اليسوية التي أسسها OP sl‏ 

وفي القرن الثامن عشر هاجر «الخيطان» أو القره خطاي البوذيون 
(والاسم الأخير هو الذي عرفوا به في العالم الإسلامي) باتجاه الغرب من 
شمال الصين وفتحوا بلاد ما وراء النهر. وقد أدى انتصارهم على السلطان 
السلجوقي» سنجرء إلى اعتقاد أوروبا المسيحية بأنه يوجد وراء البلاد 
الإسلامية ملك قوي مناهض للاسلام ولذا فقد افترض أنه مسيحي. 
وهذا الملك هو القسيس أو الراهب يوحنا الشهير. وفي القرن التالي أقام 
المغول إمبراطورية شاسعة عبر آسياء ووصلت على أثر ذلك موجة جديدة 
من التأثيرات السياسية والعرقية والثقافية إلى العالم الإسلامي من سهوب 


تراث الإسلام 


آسيا الداخلية والشرق الأقصى. وبفضل الكتبة الأوريغوريين الذين كانوا 
يعملون لدى المغولء وهم «البيتيكشيون». 

أصبحت الكتابة الأوريغورية معروفة فى الشرق الأدنى وإلى الغرب 
حتى مصر المملوكية. واستعملها العثمانيون في بعض الأحيان حتى القرن 
الخامس عشر. أما فى الغرب فظهرت الممارسات الصينية. ففى سنة 1294 
أدخل إيلخان كيخاتو المنغولي”" في فارس عملة ورقية على غرار العملة 
الصينية وأدى ذلك إلى نتائج اقتصادية وخيمة . وفي الحقل الفني استفاد 
التراث المحلي من اختلاط المؤثرات الصينية التي تتضح في أساليب التصوير 
والخزف وكان المغول قليلى العدد نسبيا فى «XI‏ غير أن أعدادا كبيرة 
من الترك تدفقت من آسيا الوسطى مما أسرع في عملية صبغ مساحات 
شاسعة من الشرق الأوسط مثل الأناضول وما وراء النهر وأجزاء من فارس» 
بالصبغة التركية. أما في داخل السهوب نفسها فقد ترأس أحفاد ابن 
جنكيز خان» Tp‏ اتحادين من اليدو والأتراك المغول وهما القبيلة 
الذهبية في جنوب روسيا والقبيلة البيضاء في غرب سيبيريا. واستمر 
الاتحاد الأول أكثر من قرنين. وبفضل اتصالاته التجارية مع الأناضول 
والمناطق الخاضعة للمماليك أصبح مندمجا إلى حد ما مع العالم الإسلامي 

35) . .& 
OD apat 

وتشكل روايات ابن بطوطة المراكشي» وهو أكثر الرحالة المسلمين سفرا 
وجرأة في العصور الوسطى. مصدرا مهما لتاريخ القبيلة الذهبية والسلالة 
الشقيقة للجغطائيين فى ما وراء النهر. فقد شملت رحلاته بلادا واسعة 
من غرب أفريقيا إلى الصين. ففي 1333-1332 عبر جنوب روسيا إلى عاصمة 
القبيلة الذهبية «سراى» على نهر الفولغاء وكان سفره فى إحدى العريات 
الكبيرة المغطاة بخيمةء والتي تعتبر وسيلة مألوفة للانتقال عبر السهوب 
منك أيام السكيثيين .Schythinas‏ ويؤكد ابن بطوطة أنه زار يلاد البلغار 
مدفوعا بالرغبة فى التأكد من أن ليالى الصيف هناك قصيرة بقدر La‏ 
روي gie‏ غير أنه من المتفق عليه أن روايته diala‏ وهي من دون شك 
منقولة عن الروايات التي سمعها من البلغار في سراي. ثم سافر من الفولغا 
إلى خوارزم راكبا عربة تجرها الإبلء ووجد الرحلة خطرة وشاقة fie‏ سلفه 
ابن فضلان 09 , 
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لقد ظل الدين والثقافة الإسلاميان يتغلغلان في السهوب الأوراسية 
إلى أن أوقفتهما الحركة التوسعية الروسية؛ وأجبرت الإسلام على اتخاذ 
موقف الدفاع في مناطق حوض الفولغا والقوفاز وسيبيريا. ولقد كان الإسلام 
في القرون السابقة قد تغلب على الأديان المنافسة؛ مثل المسيحية اللاتينية 
اا aly lag‏ يضمن افك تيكاج كيف YY‏ البودية ADU‏ الى 
اعتنقها المغول. وهكذا كان التأثير الحضاري للاسلام عاملا رئيسيا في 

التطور التاريخي لآسيا الداخلية. 
كليفورد . !. بوزورث 
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dud] — 3‏ 
إن الحدود الإسلامية sigh‏ هي نفسها عامل مهم في تاريخ الإسلام 
السياسي والاجتماعي وإلى حد ما الديني. ضفي الهند وجد الإسلام نفسه 
وجها لوجه مع دين من أقدم الآديان وحضارة من أقدم الحضارات في 
العالم؛ هما الهندوسية. وهناك أقام الإسلام لنفسه إمبراطوريات عظيمة 
في شبه القارة. وحفظ التراث الإسلامي الحنيف. كما فعل في مصر 
وشمال أفريقياء حين اجتاح المغول الأقاليم الداخلية للاسلام. وأخيرا فإن 
الهند هي أحد الأماكن التي شعر فيها الإسلام لأول مرة بتأثير الغرب 

السياسي والفكريء وبتأثير المؤسسات الغربية. 

وصل المسلمون إلى الهند على ثلاث موجات مميزة. فقد وصل العرب 
المسلمون إلى سواحل جنوبي الهند كدعاة للدين وتجار كما فعل أسلافهم 
الوثنيون قبلهمء ورغم أنهم جاءوا بأعداد قليلة فقد استمر وجودهم حتى 
القرن الخامس عشر. وما زالت المستوطنات التي أقامها هؤلاء الوافدون 
المسلمون مثل مستوطنة الموبلاء موجودة على ساحل مالابار. ويتمثل موقف 
الإسلام الفكري من بعض جوانب الحياة الهندوسية في ذلك الوقت” . في 
رواية تاجرين عربيين وهما سليمان (حوالي عام 851( وأبو زيد حسن 
السيرافي (حوالي عام 916( 

كان بعض القادة في جيش عمر بن الخطاب قد خططوا لفتح الجزء من 
الهند الذي يعرف الآن بالسند (في الجزء الأسفل من نهر السند أو الأندوس)ء 
لكنه لم يشجع ذلك. ثم نظم الحجاج بن يوسف حملة ناجحة في عهد 
الأمويينء قادها محمد بن القاسم في عام ١١7م.‏ وقد نتج عن هذه الحملة 
ضم السند (مع جزء من البنجاب السفلي) إلى الخلافة الأموية. 

ثم انتقل هذا الإقليم إلى الإسماعيليين””' الذين احتفظوا به حتى 
هزمهم محمد بن سام الغوري عام 1175( وبعد ذلك أصبح ذلك الإقليم 
جزءا من سلطنة دلهيء وبذا انضم إلى التيار الرئيسي للقوة الإسلامية في 
الهند. 

كانت بلاد السند الإقليم الوحيد الذي حكمه العرب مباشرة أو الذي 
احتك بهم مباشرة. ورغم أنه كان إقليما بعيدا عن الخلافة فقد كان الطريق 
الرئيسي الذي انتقلت من خلاله العلوم الهندية إلى بغداد. وقد زار السند 
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العربية جغرافيون مسلمون كالمسعودي (توفي عام 956( وابن حوقل 
والأصطخري وتركوا أوصافا طريفة لهذا OP BW‏ 

وسلكت الموجة الثالثة والآخيرة والمستمرة للفتح الإسلامي للهند والهجرة 
إليها طريق ممرات أفغانستان الشمالية الشرقية. وقد بدأت بغزوات محمود 
الغزنوي (1030-998) وتأسيس السلطة الغزنوية في البنجاب. وفي عهد 
الغزنويين أصبحت لاهور قاعدة أمامية للثقافة الإسلامية في الهند . وأخذ 
مسلمو البنجاب الغزنويون يتكلمون لغة مشابهة للبنجابية الحديثة وأغنوها 
بخليط قوي من الكلمات الفارسية. وقد تطورت هذه اللغة فيما بعد لتصبح 
اللغة الأوردية التي أصبحت اللغة الرئيسية الرابعة للعالم الإسلامي بعد 
العربية والفارسية والتركية“'. 

وتلا الغزنويين الغوريو. فقد أنهى محمد بن سام الغوري حكم الغزنويين 
في البنجاب عام 1186 واحتل هو وقواده في سلسلة من الغزوات القسم 
الآكبر من شمال sigh!‏ وأسس دولة إسلامية هناك هي سلطنة دلهي (602- 
4962 ./ 1555-1206( . 

كان قطب الدين أيبك )1210-1206( وهو من مماليك محمد بن سام أول 
حاكم في سلالة «السلاطين المماليك» وهم من أصل تركي وثقافة فارسية. 
وقد دعم «ألتتمش» السلطنة )1236-1211( بقوة وأصبح بلاطه في دلهي 
مركزا مزدهرا للثقافة الإسلامية. ولقد كانت لألتتمش نزعات دينية وصوفية 
قويةء وبتشجيع منه توطدت الصوفية كقوة روحية بارزة في الهند خلال 
العصور الوسطىء وكانت تمثلها طريقتان صوفيتان: الطريقة السهروردية 
والطريقة الجشتية اللتان سيطرتا بأفكارهما على المذاهب الدينية في 
الإسلام الهندي. وكان آخر حاكم بين السلاطين المماليك هو بلبان )1266- 
7) الذي وقف في وجه المغول على الحدود الهندية بعد أن دمروا بغداد 
عام ١258‏ . وبالرغم من أن سلالته لم تدم طويلا بعده فإن السلطنة نفسها 
كانت وطيدة الجذور في التربة الهندية عند موته. 

وكانت الأسرة الحاكمة التالية. وهي أسرة الخليجيين (1320-1290): من 
أصل أفغاني. وقد حول علاء الدين )1316-1296( أقوى حكامهاء السلطنة 
إلى إمبراطورية إذ استولى على شبه القارة كلها تقريبا. ورغم أنه كان أميا 
فقد فرض التقيد بالمذهب الحنفي على أتباعه المسلمين. وفي ذلك الوقت 
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وصل تأثير صوفية ابن عربي التوحيدية إلى rig‏ ووصلت إلى حلول 
وسط مع بعض العناصر المحلية ols‏ الأصل الهندوسي. ووصل الشعر 
الهندي-الفارسي إلى قمته في أعمال أمير خسرو الذي تبدأ معه أيضا 
عملية التمازج بين الموسيقى الإسلامية والهندية. 

وكانت أسرة «تغلق» الحاكمة تركية لكنها اكتسبت الصبغة الهندية بصورة 
جزئية. وقد سعى محمد بن تغلق لدى المستكفي العباسي في القاهرة 
للحصول على الولاية. وحصل عليها عام 1343ء وحاول أن يقيم علاقات مع 
حكام العالم الإسلامي الآخرين: لكنه خسر القسم الأكبر من الإمبراطورية 
في الهند على أيدي الحكام المتناحرين الذين أقاموا ممالك إقليمية كما 
استولت مملكة فجينا غاز الهندوسية على الجزء الجنوبي من (هضبة) 
الدكن. وكان محمد بن تغلق غير متوازن؛ غريب الطباع» بل شديد القسوة 
بطبعه» لكنه كان على جانب كبير من الثقافة ويهتم بالعقلانية ولا يثق 
بالصوفية. وقد زار الرحالة المغربي ابن بطوطة الهند أثناء حكمه وأعطي 
مناصب عليا في الدولة. وقد ترك لنا وصفا مهما للهند في ذلك العصر . 
وكان الحاكم الذي ela‏ بعده وهو فيروز تغلق متديناء حكم الدولة حسب 
الشريعة الدينيةء وأصدر قانونا يهدف إلى إلغاء جميع العقوبات الجسدية 
المخالفة للشريعة ورعى الدراسات الدينية. وفي عهد خليفته محمد ابن 
فيروز صنف مؤلفان مهمان في الشريعة الإسلامية في الهندء هما «فقه 
فيروز شاهي» وفتاوی Bb‏ رخاني». 

على أن غزو تيمو لنك )1398( أضعف سلطنة دلهى إلى حد كبير. وكانت 
الأقاليم قد بدأت تنفصل عنها ونشأت في الأقاليم altsa‏ إقليمية كان 
لبعضها سمات ثقافية مميزة. وكانت SLR‏ وهي من الأقاليم البعيدةء قد 
استقلت من قبل. وحكمتها عدة أسر حاكمة؛ منها واحدة أفريقية وأخرى 
عربية. وتطور الأدب البنغالي المحلي في عهد سلاطين البنغال في تيارين: 
أحدهما هندوسي والآخر إسلامي» وكثيرا ما LIS‏ يلتقيانء وظهرت هندسة 
معمارية متناسبة مع المناخ الرطب والممطر للمنطقة. وقد لقي نشر الإسلام 
نجاحا في البنغال أكثر من أي مكان آخر من شبه القارة باستثناء الشمال 
الغربي. لكن البنغاليين ظلوا أقرب إلى أصلهم الهندوسي من الناحية الثقافية. 

أما في أقصى الشمال الغربي فقد جاء تأسيس شاه ميرزا سواتي 
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لدولة إسلامية عام 1346 واعتناق القسم الأكبر من سكان كشمير للاسلام 
تدريجيا-جاء ذلك نتيجة جهود ليست لها صلة بسلطنة لدلهي. ومن بين 
سلاطين كشمير. عرف سكندر «محطم الأوثان» بعدم التسامح» لكن ابنه 
زين العابدين )1470-1420( يذكر لا من أجل تسامحه فقط بل لتشجيعه 
للآداب وللمحاولات الأولى التي قام بها لإيجاد تفاهم فكري بين الحضارتين 
الإسلامية والهندوسية. وقد تطورت في كشميرء في ظل سلاطينهاء أساليب 
دقيقة للحرف اليدوية وخصوصا فس الشالات والسجاد والأعمال الخشبية 
والتطريز. 

وقد استمرت دولة كوجرات البحرية من 1391 إلى 1583 وكانت لها مع 
بقية العالم الإسلامي علاقات تجارية وعرقية أوثق من أي دولة إقليمية 
أخرى في الهند . وحين تعرضت للخطر البرتغالي كانت مستعدة لقتال 
البرتغاليين في البحر بالتعاون مع فصائل بحرية تابعة للأشرف قانصوه 
الغوري المملوكي (1517-1501): ثم للسلطان العثماني سليمان القانوني )1520- 
1566( من بعده. ونحن مدينون لقائد الحملة البحرية العثمانية الأخيرة 
بالوصف الذي قام به أحد الأتراك العثمانيين للأحداث المعاصرة وللوسط 
الاجتماعي الإسلامي في الهند“. وقد أقامت كوجرات نشاطات تجارية 
مزدهرة مع البلاد البحرية الإسلامية إلى أن بسط البرتغاليون سيطرتهم 
على المحيط الهندي. 

وحكمت أسرة «شرقي» المالكة ise‏ ?9 في وادي نهر «الكنج» من 
4 إلى 11479 حين عادت إلى الاندماج في سلطنة دلهي. وكان حكامها 
يشجعون الفنون وخاصة الموسيقى» في حين أن عمارة المسجد اكتسبت 
E POEA PE oss tals‏ القبرى ال قو elfe‏ كان سلطنة 
«مالوا» )1530-1041( فى وسط الهندء التى حكمتها أسرتان متعاقبتان» شيدت 
اقرا فار راا l‏ 

ونشأ نمط مميز من LA‏ الهندية الإسلامية في جنوبي الهند المعروفة 
باسم الدكن في ظل on GL all‏ (1527-1347): وفي دولهم الخمس التي 
خلفتهم وهي غولكوندا وبيجابور وأحمد نكر وبرار وبيرار"'. وكانت الأسر 
الحاكمة الثلاث الأولى وبعض السلاطين البهمانيين من الشيعةء olg‏ كانوا 
قد فشلوا في جعل أتباعهم المسلمين يعتنقون المذهب الشيعي. وكانت 
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الحضارة الإسلامية الدكنية التي انفصلت مدة طويلة عن شمال cael‏ 
أكثر تسامحا مع الهندوس. وأكثر تجاوبا مع التأثيرات اللغوية والاجتماعية 
المحلية. وكانت في مراحلها الأخيرة مرتبطة عاطفيا بفارس الصفوية, 
وربما كانت أقل رقيا من حضارة الشمال لكنها كانت أكثر لينا منها. وكان 
إنجازها الثقافي الرئيسي. بخلاف عمارتها المحليةء يتمثل في تطوير اللهجة 
الدكنية للغة الأوردية التي أنتجت أدبا غنيا وسليما من النثر والشعر قبل 
مدة طويلة من تحول الهند الشمالية إلى الأوردية كلغة أدبية. وقد نقلت 
العلاقات التجارية تأثير العمارة البهمانية إلى المسلمين على الساحل الشرقى 
لأفريقيا. 

ولقد تأسست الإمبراطورية المغولية التي تمثل أعلى ما وصلت إليه 
الهند الإسلامية من روعة وسلطة سياسية وازدهار ثقافي على يد بابر 
وهو من أتراك تيمور لنك في عام 1526 . وخلال حكمه وحكم خليفته همايون 
)1540-15300 , 1556-1555( كانت اللغتان التركية والفارسية تتنافسان لتصبحا 
اللغة الأدبية في الهندء لكن الغلبة كانت للفارسية. ونجد في مذكرات بابر 
التركية أرقى نموذج من النثر التركي الشاغاتي. وقد تعرض حكم همايون 
في الهند إلى تمرد ناجح ald‏ به الباتان (الأفغان)ء وخلال فترة الانقطاع 
هذه )1555-1540( وضع «شيرشاه سوري» أسس نظام عوائد الأراضي ونظام 
المواصلات الذي قامت عليه الإدارة المغولية. وقد وسع SÍ‏ )1605-1556(« 
وهو شخصية فريدة من عدة نواح في الهند الإسلاميةء حدود الإمبراطورية 
بحيث ضم كل شمال ووسط righ‏ وأدخل «الراجبوت» الهندوسيين 
العسكريين الذين كانوا حتى ذلك الوقت معادين للحكم الإسلامي في جيشه 
وإدارته. وشجع التزاوج مع الهندوسء وتحول عن الإسلام التقليدي إلى 
دينه الخاصء «الدين الإلهي» وهو نوع من عقيدة التوحيد المرتكزة على 
عبادة الشمس. وقام وزيره الهندوسي القدير راجا تودار مال بوضع نظام 
فعال لتحصيل عائدات الأراضي. وكانت الإدارة المدنية والعسكرية بيد 
طبقة من النبلاء غير وراثية تدعى «المنصبدان». 

ولقد حكم ابنه جاهنجير (1627-1605) وحفيده شاه جهان )1958-1628( 
إمبراطورية مزدهرة ld‏ روعة لا تضاهى. وكان جاهنجير ذواقة يتمتع 
بحس فني رفيع وقد كتب ترجمة ذاتية لحياته تشكل أثرا مهما في الأدب 
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التاريخي الرائع للعصر المغولي» وتجمع بين تراث الكتابة التاريخية في 
سلطنة دلهي وتراث الكتابة التاريخية في العصر التيموري. أما شاه جهان 
فكان بناء من الطراز الأولء شيد بعضا من أروع الآثار المعمارية في العالم: 
من بينها تاج محل. 

وقد أقام سلاطين المغول علاقات واسعة مع الصفويين والعثمانيين 
والأوزبيك دون أن تكون هذه العلاقات مقترنة بطموح سياسي أو نزعات 
طائفية. وقد تدفقت عليهم الكفايات الإدارية والفكرية من فارس وآسيا 
الوسطى. وهذه الكفايات هي التي جعلت الهند الإسلامية تبقى ضمن 
التيار الرئيسي للثقافة الإسلامية. وقد ازدهر الشعرء الذي لم يكن يشجعه 
الصفويون: في البلاط المغولي» وفي هذه الفترة اتضحت السمات المميزة 
لمدرسة شعرية هندية-فارسية هي «السابكي الهندي» وإن كانت أصولها 
ases‏ إلى بنجاب الغزنويين. وفي فن إنشاء الرسائل الدبلوماسية والإدارية 
أو الشحصية كان كثبة البلاطات اكقولية والعتمائية والصوفية يتنافسون 

وكان أورانجزيب آخر سلاطين المغول الكبار (1707-1658). وقد ارتقى 
العرش بعد حرب تنازع فيها على العرش مع إخوانه فأزالهم وخلع والده. 
وفي حكمه أصبحت شبه القارة كلها تقريبا تحت السيطرة المغوليةء ولكن 
ظهرت أيضا بدايات التدهور إذ إنه لم يستطع أن يصمد تمرد «المارثيين» 
الغزاة إلا بصورة مؤقتة. ولقد حكم أورانجزيب Algal]‏ مثل فيروز تغلق. 
وفق مقتضيات الدين: وأعاد فرض الجزية على غير المسلمين بعد أن كان 
«أكبر» قد ألغاهاء واتخذ تدابير لرفاهية الصفوة المسلمةء وحكم باستقامة 
ونزاهة مثالية. وقد ألفت «الفتاوى الهندية» وهى مؤلف شامل للشريعة 
الحنفيةء تحت رعايته. | 

ولقد شاعت طريقتان صوفيتان: الطريقة النقشبندية والطريقة القادرية 
في عهد المغول الكبار. فقد جاء الشيخ أحمد سرهندي النقشبندي بمذهب 
توحيدي Glas‏ كان بمنزلة رد (ja‏ ضد مذهب وحدة الوجود Pantheistic‏ 
الذي يقول به المذهب التوحيدي الأنطولوجى .Onthological monism‏ كما 
عرضه الصوفي العربي الأندلسي ابن عربي (المتوضى عام 637ه/1240). 
ولكن الحركة النقشبندية قد ركزت اهتمامها على الجماعة الإسلامية وحده 
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وأصبحت هذه سياسة للدولة في عهد أورانجزيب. أما الصوفية القادرية 
التي ازدهرت في ظل شاه جهان فكانت أقرب نسبيا إلى الطابع التوفيقي. 

وبموت أورانجزيب في عام 1707 بدأ الانحطاط الملحوظ للامبراطورية 
المغولية بشكل فجائي. فبرزت جماعات غير مسلمة متعددة واقتطعت لنفسها 
قطعا كبيرة من الإمبراطورية: المراثيون في الدكن والسيخ في البنجاب 
والراجبوت في أراضيهم والجات في وادي الجمنة. وأصبح الحكام المسلمون 
للمقاطعات الأخرى مستقلينء فلم يعترفوا إلا اسميا بسلطة إمبراطور دلهي 
الذي انحصر نفوذه بدلهي والمناطق المحيطة بها. وكان خلف أورانجزيب 
مجرد ألعوبة بيد صانعي الملوك الشيعيين وهم «أسياد برها -«Barha‏ وجلبت 
الغزوات الآتية من الشمال الغربي والتي قام بها نادر شاه الفارسي في سنة 
9 وأحمد شاه عبدلي الأفغاني بين سنتي 1747 و 1761 كوارث أشد على 
المغول. 

وفي القرن الثامن عشرء خلال الأيام العصيبةء حين كان البلاط عقيما 
والصفوة المختارة فى حالة انحطاطء برز فقيه دينى اسمه شاه ولى الله 
)1762-1703( كزعيم روس Ae cg‏ با روھ كانت مت Chai Ady S| dil‏ 
بالعودة إلى أصول العقيدة والتسامح اللذين مهدا الطريق أمام الاتجاهات 
الحديثة في الإسلام الهندي. وكان موقفه في التفسير الضيق للشريعة 
وتأكيده على القرآن والأحاديث النبوية باعتبارهما المصدرين الأساسيين 
للشرع» وإدراكه بأن شريعة الإسلام يجب أن تعرض «بثوب جديد» وتوفيقه 
بين الاتجاه التقليدي والصوفية-هذه الأمور كانت علامات بارزة في تطور 
الفكر الديني في الهند الإسلامية. وقد تابع ابنه عبد العزيز عمله وأسس 
معهدا دينيا في دلهي لنشر تعاليم ولي الله. 

وفي أوائل القرن التاسع عشرء وبتأثير أفكار ولي call‏ نشطت AS p>‏ 
سميت باسم حركة المجاهدين: وهذه الحركة كانت موازية إلى حد بعيد 
لحركة محمد ابن عبد الوهاب في نجدء وربما كانت قد تأثرت بها . وقد 
أقامت حركة المجاهدين بقيادة سيد أحمد بريلوي شبكة تنظيمية بين 
الجماهير الإسلامية في شمالي righ‏ ونادت بإلغاء العادات الاجتماعية 
ذات الصبغة الدينية المزيفة والمأخوذة عن الهندوسء ونددت بجميع أنواع 
الشرك بالله. وقد عاش أتباعها حياة متطهرة متزمتةء ودعوا إلى مثل تلك 
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الحياةء ثم قادوا الجهاد ضد السيخ. ورغم أنهم اقتطعوا لأنفسهم ولاية 
حكموها حكما دينياء فقد تحطمت حركتهم عندما هزم سيد أحمد على 
أيدي السيخ» وتوفي -e1831 ale‏ 

وفى تلك الأثناء. وفى الفوضى التى سادت فى شبه القارة فى أثناء 
dagen‏ كوة القول اتات شركة اتن الشركة Alas iE‏ روه hn:‏ 
إمبراطورية لنفسها . وهنالك ثلاثة معالم مهمة في تأسيس الحكم البريطاني 
في الهند» هي معركة بلاسي سنة )1757( وفيها هزم البريطانيون سراج 
الدولة حكام البنغال المغولي المستقل وأقاموا سلطتهم في تلك المقاطعةء 
وقيام الإمبراطور المغولي الضعيف شاه علم الثاني بمنح «الديواني» (عائدات 
الأرض) العائدة للمقاطعات الشمالية فى شمال الهند إلى شركة الهند 
الشرقية في عام 11763 الأمر الذي ET‏ الشركة سلطة قانونية على 
مساحة واسعة من البلاد» وعصيان أو «تمرد سيبوي» alal‏ ۱857 الذي أنهى 
حكم شركة الهند الشرقية وأدى إلى أن يستبدل به الحكم المباشر للبرلمان 
والتاج البريطانيين. 

لم تكن استجابة المسلمين للحكم البريطاني ومؤسساته إيجابية مثل 
استجابة الهندوس. فقد كانت حكومة شركة الهند الشرقية تفضل الهندوس 
على المسلمين. ففي مناطق توسعها الأولى في البنغال وفي أركوت والساحل 
الجنوبي الشرقي كان أعداؤها هم المسلمين. وكانت سياستها الإدارية في 
بعض المناطق؛ وخصوصا في البنغال؛ ضارة بالنسبة S ores Laus‏ إن الحاكم 
العام كورنواليس والسيرجون شور أدخلا نظاما لعائدات الأرض يدعى 
باسم «التسوية النهائية»» هبط بالمزارعين والفلاحين المسلمين إلى مستوى 
العمال الزراعيين: وأوجد طبقة من أصحاب الأملاك الهندوس (زمندار) 
الذين انتعشوا على حساب الجماهير الإسلامية. وحين استولى البريطانيون 
على الهند كان المذهب الحنفي الذي عدله المغوليون هو قانون البلاد كلها . 
ولكن شركة الهند الشرقية جمعت بين التراث وبين عناصر من القانون 
العرفي البريطانيء. لتشكل قانونا إنجليزيا-إسلامياء أصبح مقصورا على 
الآحوال الشخصية كما تطبق على المسلمين. وفى سنة 1835 أصبحت اللغة 
الاتجليزية هي اللقة الرسمية a‏ مخ القارسية: ty‏ يمح انك Lastly‏ 
للهندوس سوى مجرد استبدال لغة أجنبية بأخرى.. أما المسلمون فلم يسبق 
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لهم أن تعرضوا لمثل هذه المحنة من قبل. 

وفي القرن الثامن عشر كانت اللغة الأوردية قد حلت مكان الفارسية 
كلغة للشعر. وساعد البريطانيون في تطوير النثر الأوردي في بداية القرن 
التاسع عشرء وذلك بأن قدموا الرعاية؛ في كلية فورت ويليام في كلكتاء 
للأعمال المكتوبة باللغة النثرية البسيطة التي يستعملها الناس في مخاطبة 
بعضهم البعض لقضاء حاجاتهم اليومية. l‏ | 

وفي سنة 1859 قام سيد أحمد خان بجهود تهدف إلى التكيف مع الحكم 
البريطاني» وتطورت هذه الجهود بسرعة لتصبح حركة دينية وتربوية 
واجتماعية عصرية. ففي مجال السياسة تمكن من إقناع المسلمين باتخاذ 
سياسة الولاء. ومن أجل تعليم الشباب المسلمين أسس كلية في عليكرة 
أصبحت فيما بعد جامعةء وقد قدر لهذه الجامعة فيما بعد أن تكون مركزا 
لتخريج عدد كبير من الزعماء الفكريين والسياسيين المسلمين.. لكن أكثر 
إنجازات سيد أحمد خان حيوية كانت دينية. فمن بين المصادر الأربعة 
للشريعة الإسلامية لم يعتمد إلا على القرآن الذي فسره بطريقة دفاعية. 
وقد كان يشك بصحة الكثير من الأحاديث. وينكر قيمة glee Yl‏ وبدلا من 
القياس فقد اتبع ولي الله في تأكيده على الاجتهاد الذي اعتبره حقا لكل 
مسلم. وبالرغم من أن الكثير من أفكار سيد أحمد خان السياسة قد 
رفضت تفصيلا حتى من قبل أنصار التحديث الذين جاءوا بعده» فإنه قد 
ترك أثرا لا يمحى على التفكير والمعتقدات الدينية للأجيال الجديدة من 
الصفوة الإسلامية التي تشربت بالثقافة Vag yet‏ 

وفي مجال السياسة أثمرت سياسة الولاء التي كان ينادي بها وذلك في 
عام 1870 حين غيرت الحكومة الهندية البريطانية موقفها من ME‏ 
ولكن بعد إدخال ليبرالية غلادستون في الهند وتأسيس المؤتمر الوطني 
الهندي الذي كان يغلب عليه العنصر الذي كان يغلب عليه العنصر الهندوسي 
في عام 1885 شعر أحمد خان بالخطر الاقتصادي والسياسي الذي يتهدد 
الأقلية الإسلامية في الهند من قبل الأكثرية الهندوسية الطاغية. فأعطى 
السياسة الإسلامية في الهند وجهة مؤّلفة من عنصرين: الاحتراس من 
الهندوس والولاء للبريطانيين. وفي التطور اللاحق للسياسة الإسلامية 
نجد أنه قد تعمق الجزء الأول ونبن الجزء الثاني. وعندما توفي سيد أحمد 
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خان عام 1898 ترك وراءه جماعة إسلامية واعية سياسيا وتسير من الناحية 
التربوية في خطوات أولية نحو العصريةء تتمتع بمراكز اقتصادية أفضل 
من أوضاعها في القرن السابع. وقد أصر خلفاء سيد أحمد خان السياسيون 
في المناورات السياسية الثلاثية بين الهندوس والمسلمين والبريطانيين» على 
تأمين ضمانات لجماعاتهم وعلى وجود هيئات منتخبة منفصلة للمسلمين. 
كان ذلك هو البند الرئيسي في برنامج الرابطة الإسلامية التي تأسست 
عام 1906. وفي بعض الأحيان كانت تحصل تحالفات تكتيكية مع المؤتمر 
الوطني الهندي» كما حدث خلال الحرب العالمية الأولى؛ وخصوصا أثناء 
حركة «الخلافة» )1924-1919( التي كانت تنادي بإعادة الأراضي التي خسرتها 
تركيا في الحرب العالمية (الأولى)؛ ولكن بعد سنة 1924 انتهى التحالف بين 
sagt‏ واترابطة الأسلامية إلى cag Lamy pad‏ الوظنية الإسلامية 
على طريق يختلف عن طريق الوطنية الهندوسية. 

وفي سنة 1930 عرض الشاعر والفيلسوف المرموق محمد إقبال )1875- 
1938( فكرة وطن منفصل للمسلمين في المناطق التي يشكلون فيها الأكثرية 
داخل شبه القارة. وفي 1937 ald‏ محمد علي جناح بإحياء الرابطة الإسلامية, 
وخلال عشر سنوات جعلها ممثلة بشكل واسع جدا لوجهة نظر المسلمين 
القائلة بالانفصال السياسى عن الهندوس. وفى سنة 1940 اتخذت الرابطة 
الأسلامية كارا يطلب ali]‏ دو Rada]‏ ذات سيادة في اناق التي 
توجد فيها أغلبية مسلمة في الشمال الغربي وقي البنغال. وقد طالب هذا 
القرار بالفعل «بباكستان» و هو اسم مؤلف من حروف موجودة في أسماء 
مناطق الأغلبية الإسلامية في الشمال الغربي: البنجاب والأفغان وكشمير 
والسند وبلوخستان. وقد استاء الهندوس استياء مريرا من فكرة QUSE‏ 
ولكن عندما قويت الحركة لقيت قبولا لدى الحكومة البريطانية وبعض 
السياسيين الهندوس. وبعد الحرب العالمية الثانية قررت الحكومة العمالية 
البريطانية أن تسلم مقاليد السلطة إلى الهنود وجرى تقسيم شبه القارة 
عام 1947 بعد كثير من المرارة. 

وجدت الهوية الإسلامية في شبه القارة فرصة جديدة للحياة مع تأسيس 
باكستان. لكن كان على الدولة الجديدة منذ البداية أن تواجه تحديات 
هائلة: فهنالك مسافة 1000 ميل تفصل بين جناحيها في الغرب والشرق/*18) 
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حيث توجد خلفيات مختلفة عرقيا ولغويا وتقافياء لا يجمع بينها إلا الدين 
والخوف من righ!‏ كما كان عليها أن تواجه Loci‏ الشغب في الهند وباكستان 
عام 1947« التي نجم عنها انتقال وإعادة توطين ملايين الأشخاصء والموت 
الفجائي لزعيميها المؤسسين» محمد علي جناح في 1948 ولياقات علي خان 
في 1951( وعدم كفاءة القيادة السياسية التي أوصلت الدولة إلى حافة 
الفوضى بين 1951 و 1958ء وأخيرا خلافاتها مع الهند. وأهمها مسألة ضم 
دولة كشمير ذات الأغلبية العظمى المسلمة؛ وهي مشكلة أدت إلى حربين 
بين الهند وباكستان في 1948 و 1965. 

حصلت البلاد على استقرار كبير من جراء الثورة العسكرية التى قامت 
ف عام 1958« والجمهورية الثانية الى cil‏ إلى الوجود Balls (1962 ale‏ 
محمد أيوب خان بحيث إنه بحلول عام 1968 كانت باكستان تتقدم اقتصاديا 
أسرع من أي دولة نامية في العالم. إن أهمية باكستان في التاريخ الإسلامي 
الحديث تكمن في كونها تجد هويتها في الإسلام وفي تسميتها لنفسها 
دولة إسلامية. ولقد كان مؤسسو الباكستان من ذوي التفكير العلماني 
Coda‏ يسورة ونيا اة الصا الإثلامية السياسية والاقتضادية 
التي كانوا يرونها مهددة في الهند إذا ظلت غير مقسمة:؛ ولذلك كانوا 
يدينون لفكرة إنشاء باكستان بولاء لفظي daa‏ وكان slale‏ ديوباندء وهم 
النقيض الديني المحافظ لعلماء عليكرة منذ أواخر القرن التاسع عشرء 
مناهضين لفكرة باكستان. ولكن بعد قيام الدولة الجديدة اتخذها كثير من 
العلماء المحافظين موطنا qual‏ وكان أكثرهم نفوذا هو أبو العلاء المودودي 
الذي يدين بالمذهب الحرفي الظاهري Fundamentalist externalist‏ وقد انضم 
العلماء إلى السياسيين وأوجدوا فة ضاغطة تناضل ضد مفهوم الديمقراطية 
العلمانية ذات المظهر الإسلامي الاسمي» التي تنادي بها الصفوة الحاكمة 
المتأثرة بالغرب. هذا الصراع بين الآراء الدينية التقليدية والآراء العصرية 
ينعكس في سلسلة الحلول الوسطى التي تظهر في الوثائق الدستورية 
للباكستان والتي تعلن بوجه الإجمال أن السيادة لله ويمارسها شعب باكستان 
«ضمن الحدود التي يرسمها الله تعالى». وهذه الوثائق من سنة 1950 إلى 
سنة 1963 كانت تقر المبدأ القائل بأن قانون البلاد يجب ألا يتعارض مع 
القرآن والسنة. على أن العصريين المحافظين الدينيين قد اختلفوا في 
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تفسير هذه النصوص. فقد اعتبرها الفريق الأول بصورة صيغ نظرية في 
المحل الأولء لا ينبغي أن تترجم إلى الواقع إلا بأكبر قدر ممكن من التحفظ 
والمقاومةء في حين أن الفريق الآخر. وخصوصا المودودي وجماعتهء فسرها 
ووسعها بهدف جعل البلاد دولة دينية كاملة. ولا يزال الصراع بين الاتجاهات 
العصرية والاتجاهات الدينية التقليدية قائما بغير حل» في «DUAE‏ 
وما زالت الدراما التى تتمثل فى عملية تحديث دولة إسلامية. محتفظة 
يكل Lis La‏ من 2858 0( 

ومن ناحية أخرىء فإن تقسيم شبه القارة قد ترك الأقلية الإسلامية 
في جمهورية sigh!‏ التي تشكل 10 من مجموع سكانهاء في وضع غير 
أمين... فهم غير موثوق بهم سياسياء ومرفوضون ومهملون اقتصادياء 
ومتخلفون تعليمياء لذا فإن مستقبلهم GSI KIL‏ للإسلام في الهند 
مزايا إيجابية. فحركة المودودي التي تهدد النزعة العصرية في باكستان 
هي مصدر للاستقرار والتنظيم الجماعي في الهند . وحكومات حزب المؤتمر 
الوطني الهندي» رغم عدم اكتراثها بالاهتمامات الخاصة بالجماهير 
الإسلامية. قد عينت أفرادا من المسلمين في أعلى مراكز الدولةء بما في 
ذلك مركز رئيس الجمهورية. لقد واجه الإسلام في شبه القارة تحديين 
خارجيين هددا هويتهء وهما: التحدي الهندوسي والتحدي الغربي. فالحضارة 
الهندوسية؛ رغم بنيتها الطبقية؛ أقدر على استيعاب العناصر الغربية وتمثلها 
أكثر من أي حضارة أخرى. ولقد كان الإسلام وحده هو الذي استطاع, 
بفضل توحيده الصارم وعزلته الطائفيةء أن يقاوم قوة الجذب التمثلية 
الهندوسيةء لكن الاتصال والصراع بين الديانتين والحضارتين أديا إلى 
نشوء جماعات هامشية ضثيلة الحجم مثل البراهميين الحسينيين الذين 
تآثروا بالفئتين الإسماعيليتين الرئيسيتين في الهند. البهرة والخوجيينء 
كما أديا ضمن الهندوسية إلى نشوء حركة البهاكني الصوفية التوفيقية في 
القرن الثالث عشرء وإلى تشكيل ديانة السيخ التي أصبحت فيما بعد عدوا 
لدودا للاسلام. والواقع أن قدرا كبيرا من الصراع السياسي بين الهندوس 
والمسلمين في العصور الحديثة؛ إنما هو إرث الصراع الديني والثقافي 
الذي نشب في التاريخ الوسيط وأوائل التاريخ الحديث. 
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4-إندونيسيا 

يحاول هذا الجزء رسم صورة مجملة للإسلام في إندونيسيا باعتباره 
ظاهرة متطورة تاريخيا ذات أهمية معاصرة عظمى. وسوف تتألف طريقة 
العرض من سلسلة من العبارات الموجزة نسبياء والتي كان المفروض أن 
يظهر كل منها كنتيجة لعرض مبرر بشكل مناسب» لكن من سوء الحظ لا 
يتسع المؤلف الحالي ثل هذا العرض. على أنه لابد قبل ذلك من مقدمة 
على شكل بيان موجز حول تاريخ الإسلام الإندونيسي. إن هذا التاريخ, 
باعتباره سلسلة من الحوادث ذات المفزى: وكما ينظر إليه المسلمون 
الإندونيسيون (وهي نظرة تعتبر جزءا من نظرة الإندونيسيين المسلمين إلى 
أنفسهم) يؤلف عنصرا أساسيا من العناصر التي تشكل الأهمية المعاصرة 
للإسلام في إندونيسيا. Uy‏ كان هذا التاريخ لم يدرس بصورة كافية مما 
جعله بالتالي غير معروف بصورة متوازنةء فإن ذلك يفسر دون شك تضارب 
الآراءء بين المسلمين الإندونيسيين وبين المختصين الإسلاميين من غير 
الإندونيسيين على حد سواء. حول خصائص الإسلام الإندونيسي. 

إن الإسلام هو إحدى موجات ثقافية ثلاث وصلت إلى إندونيسيا من 
الجهة الشمالية الغربية. وعملت على تشكيل حضارتها من جراء تغلغلها 
التدريجي في أجزاء كبيرة من الأرخبيل أو في الأرخبيل كله. وقد جاءت 
الموجة الإسلامية على أثر الموجة الهندوسية-البوذية وحلت مكانها . وبقيت 
آثار تلك الموجة الهندوسية-البوذية ظاهرة. وخصوصا في 3G‏ 099 ثم 
تبعت الموجة الإسلامية وعاشت معها مدة من الزمن موجة أوروبية جاءت 
عن طريق الهولنديين. لقد جاء الإسلام. شأنه في ذلك شأن الموجتين 
الثقافيتين الأخريينء في أعقاب التجارة وانتشر على جناحيها . وهذا ما 
يفسر جانبا مما أحرزه من نجاح ولكنه لا يفسر بالضرورة كل هذا النجاح. 
وأما تفسير الجانب الآخر من نجاحه فقد يكمن فيما أسفرت عنه المنافسة 
السياسية والتجارية بين الدول الغربية من نواتج فرعية في المجال الدينيء 
بقدر ما أثرت هذه النواتج الدينية في السكان الأصليين. فبدلا من اعتناق 
المسيحية.ء وبالتالي الخضوع لأي من القوى الأجنبية التي تتنافس في نشر 
مذاهبها الدينية المتنافسة: يقال إن الناس كانوا يفضلون الإسلام-الذي لم 
تكن له دولة كبرى ترعاه-كلما كانوا يشعرون بأن الوقت مناسب لاستبدال 
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المعتقدات والعادات التي كانت تتداعى تحت وطأة الضغط الخارجيء 
ولإحلال شيء جديد محلها. هذه التفسيرات وغيرها لا تستند إلى مبررات 
(a)‏ .ذلك ail‏ يمن Laus‏ بارج إلى Lei Loa Lt art‏ 
تنسجم مع الصورة العامة لانتشار الإسلام حسب ما نعرفه. فكثيرا ما قيل 
إن انتشار الإسلام يشبه بقعة الزيت: فهو تدريجي إلا أنه فعال. كذلك فإن 
cua AS‏ ف أشادوا بالطبيعة السافية لهذا اهاي اتف كان قبول 
العقيدة الإسلاميةء بقدر ما نعرف» عملية dares ti‏ وذلك يعود بصورة 
جزئية إلى عادة اعتناق الدين قبل تعلم أركانه. ولم يكن الاهتمام ينصب 
على إعادة النظر بطريقة نقدية في المعتقدات والمواقف؛ بقدر ما كان 
ينصب على التمثل الهادئ لعناصر العقيدة والسلوك»التي لابد أنها بدت 
في وقت ما متلائمة مع أسلوب الحياة الدارج» بما في ذلك أي عناصر 
ظلت باقية من الأنماط الدينية والفلسفية والقانونية السابقة. فإذا أمكن 
esl Lal cas‏ الأنناسية لهده اة alis Lil una Lol,‏ كيجا ذو 
كانك ن وجا للاسلوب EN‏ وليست إساذمية tells‏ الضيق: 
وبالقابل ofa‏ هذا .قد anas‏ على تفسهرآن حدس الخصاخص Buell‏ 
للإسلام الإندونيسي هي نضاله المستمر من أجل التخلص من الشوائب 
Agali‏ 

وصل الإسلام إلى الشواطت الإندوئيسية في نهاية القرن الثالث عشر 
الميلادي في شكل حركة aa as‏ على أثر توطده كقوة حاكمة في أجزاء 
كبيرة من الهند . ومما لا شك فيه أن الموطن الأول لقدومه كان من شمالي 
سوماطرةء ولكن هنالك خلافا لا ينتهي حول أي جزء من الهند aia sla‏ 
الإسلام. وقد كانت «ملقة»» الوثيقة الصلة بجزيرة جاواء مركزا رئيسيا 
plata‏ منذ أواكل القرن الشامس عش ن خصاعداء وكان في جاوا جيوب 
إسلامية فى ساحلها الشمالى منن القرن السادس عشرء ومنن ذلك الحين 
dad‏ القضاو esit Lu‏ الت كانت تجن فى a boil‏ الأيكبيل بين 
الدول ذات النفوذ السياسي التجاري. وكان البرتغاليون أولا ثم الهولنديون 
هم المشتركين الرئيسيين من الخارج في هذه المنافسات. وقي جاوا بصورة 
خاصة ترافقت حركة اعتناق الإسلام بالأحداث السياسية في فترات حاسمة, 
بحيث إن انتشاره يعطي سجلا دقيقا إلى حد ما لانهيار الإمبراطورية 
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الهندوسية. أما اعتناق الإسلام في الجزر الرئيسية الأخرىسوماطرة 
وكلمنتان (بورنيو) وسولويزي (سيليبس)-فقد سار بصورة تدريجية وعلى 
شكل نوبات متقطعة. فحسب الظروف المختلفة كانت منطقة ما إما أن 
تصمد وتحافظ على تقاليدها الوثنية» Lely‏ أن تستجيب بصورة تدريجية 
للإسلام أو أن تعتنق أيضاء في حالات نادرة؛ المسيحية. والنمط الرئيسي 
نفسه ينطبق مع فارق زمنيء على الجزر والأرخبيلات العديدة الصغرى. 
وحتى اليوم توجد فيها جيوب لم تعتنق الإسلام بعد» وهي دائما موجودة 
في الأجزاء الناكية ذاخل الجزر. 

وهناك بعض السمات المميزة لهذه العملية التى ينقصها التوثيق: والتى 
هي بالتالي محيرة إلى حد ما. l l‏ 

ففي أوائل القرن السابع عشر شهد شمال سوماطرة صراعا بين تصورين 
للاسلام: الصوفية (في خليط من العناصر الفلسفية والجمالية) والسنية. 
وهذا الصراع موثق جيدا خلافا لغيره. وتظهر الصورة العامة على الشكل 
الآتي: الصوفيون يدخلون Vol‏ . ويبدو من المحتمل أن الطرق الصوفية قد 
لعبت دورا في هذا المجالء لكن هذا الدور غير واضح. وحيثما كان الصوفيون 
يذهبون» كان السنيون يأتون في أعقابهم. وفي النهاية تحل السنية عمليا 
سكل المدوفية في كل كان دون أن Lis‏ .قفي يعض SOS BI‏ في 
شمالي سوماطرة وشمال سولويزي وجاوا الوسطى) بقيت الصوفية ولم 
تتلاش. وفي الوقت الحاضر أخذت تستيقظ مرة أخرى ولكن دورها لم 
يتحدد بعد. وفي النصف الأول من القرن التاسع عشرء يظهر الإسلام 
كعنصر من عناصر انبثاق الوعي بالذات لدى الإندونيسيين: وذلك بمعنى 
T‏ معدا بهو o as nsus e‏ اف CN‏ اللقاوية 
العنيفة ضد المزيد من التوغل الهولندي. ولعل أوضح مثال على ذلك هو 
حادثة ديبونيغورو 009 في جاوا (1830-1820). وربما كان الوطنيون المحدثون 
قد بالغوا في أهمية هذه الحادثة عندما أعادوا كتابة تاريخ إندونيسيا. 
ولكن من الصعب أن ينكر أحد أن لادعاءاتهم أساسا من الصحة. 

وفي النصف الثاني من القرن التاسع عشرء بدأت تظهر في الإسلام 
الإندونيسي نتائج الاتصالات ذات الفعالية المتزايدة مع بقية العالم الإسلاميء 
وخصوصا مع شبه القارة الهندية ثم أيضا مع المراكز الدينية في مكة 
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والقاهرة. وتظهر الأعراض الأولى في التجاوب الإندونيسي مع الحركات 
الوليدة التي تهدف إلى الإصلاح وإلى ale!‏ تأكيد الذات» والتي ظهرت في 
سوريا ومصر ثم انتقلت إلى الهند. وقد أصبح هذا الاتجاه شيئًا فشيئًا 
جزءا عن الوعى الوطتي CLIN‏ الذى gal‏ له شكل paula‏ هن aal‏ 
الأول هن الشرن العشرين-وبهذا cdit‏ من اللقدمة Aia ll‏ ليتحول المشهد 
إلى الوقت الحاضر. 

كان الإسلام هو العامل الثاني من حيث الأهمية في عملية توحيد الأمة 
والدولة الإندونيسيين بعد العامل الأول المتمثل بالحكم الاستعماري ورد 
الفعل الذي أثاره هذا الحكم. وبالنسبة لتماسك المجتمع الإندونيسي اليوم 
يعتبر الإسلام واحدا من عوامل متعددة؛ أحدها الوعي الوطني الحاد. 
وهذان العاملان لهما أهمية نسبية لا يمكن تحديدهاء كما أنهما يتتافسان 
فيما بينهما إلى حد ما. وفي الأزمنة والأمكنة التي LIS‏ يوجدان فيها معاء 
وكان وجودهما يتخذ شكل صراع على السيطرةء كانت نتيجة هذا الصراع 
غير مؤكدة. فلا يمكن أن نقول بصورة مسبقة بأن الإسلام لابد أنه كاسب 
كل جولة : غير أن استمراره يظهر كحقيقة أساسية Y‏ شك .فيها. 

وبدلا من أن يمثل الإسلام أسلوبا كاملا للحياة عند الإندونيسيينء كما 
فو ركن كإلة يشكل Leda ias‏ واا ون يكن مهما دون شاك قن 
الثقافة الإندونيسية. وتتفاوت أهميته الفعلية من حيث المكان والزمان. 
ومن جهة أخرى فإن أهميته بالنسبة لشعور الإندونيسيين بهويتهم الاجتماعية 
aol aaa‏ كادي aco casta‏ كبر TELPA‏ 
الإندونيسية يظهران مطبوعين بالطابع الإسلامي. وعلى النقيض من ذلك 
فإن الإسلام لم يبرهن على أنه عامل رئيسي في تشكيل أنماط «السلطة 
والإدارة» على أي مستوىء سواء من الأزمنة السابقة للاستعمار وأثناء الفترة 
الاستعمارية أو بعد خروج الاستعمار. ولقد حدث فيما مضى. وما زال 
يحدث أحياناء أن أضيفت ألقاب شرفية (وبخاصة على الحكام) ذات ظابع 
إسلامي» كما حدث على نطاق أضيق Ss‏ أن أضيفت الصبغة الشرعية 
على السلطة بطريقة إسلامية اسما. على أن واقع الحال هو أن الأهمية 
الفعلية للاسلام. حتى في مثل هذه الحالات» تكون Le]‏ ذات طبيعة انفعالية 
قصيرة call‏ وإما مجرد أهمية لفظية. أما الدور المساند الذي يمكن أن 
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تلعبه المؤسسة الدينية (من العلماء والقضاة وأكمة المساجد وزعماء الجمعيات 
الدينية) في أماكن أخرى إزاء الحاكم: فلا يكاد يظهر في البيئة الإندونيسية. 

وفي هذا المجال يشكل تطبيق الشريعة فصلا متميزا . فالمذهب الشافعي 
هو السائد في المنطقة. حسب المفاهيم الإسلامية للشريعة. على أن هذه 
الهيمنة لا تعني الشيء الكثير بالنسبة لقوة تأثير الشريعة الإسلامية. فمنذ 
اللحظة الأولى وحتى اليوم كانت الشريعة الإسلامية على خلاف مع أنظمة 
عديدة متنوعة وإن تكن مترابطة من القانون العرضي. وتلك هي الأنظمة 
التي كان معمولا بها عند مجيء الإسلام: والتي لا تزال مكانة مهمة جدا 
فى أغراض عديدة وفى أجزاء متعددة من الأرخبيل. وفوق كل هذا فقد 
رة الشريعة الأسلامية deuda‏ متعافظة ر نات اکا 
القانونية والقضائية الفعالة؛ التي سنها الحكم الاستعماري؛ وهي الأحكام 
التي ما زال الكثير منها باقيا حتى اليوم. فقد سار انتشار الإسلام والحكم 
الاستعماري في مسارين متوازيين تقريبا لمدة طويلة من الزمن. وكانت 
النتيجة أن تطبيق الشريعة الإسلامية في إندونيسيا كان أميل إلى أن يكون 
محدودا جداء واقتصر في معظم الأحيان على قانون الأسرة. 

وهنالك مسألة أخرى تتصل بالمسألة السابقة. هي موضوع المؤسسات 
الإسلامية. فعملية إرساء المؤسسات الإسلامية لم تتجاوز. تقليدياء أكثر 
من إقامة مزيج من الترتيبات التنظيمية مثل وظائف القضاة ذات التنظيم 
المتفاوت. ومركز العلماء المستقلين في مؤسساتهم العلمية (وكانوا يشغلون 
من حين لآخر وظيفة المفتي دون أن يقلدوا هذا المنصب بصورة رسمية)ء 
ela gly‏ على الأركاف ولان وال كفن eda‏ الاج Sorat)‏ 
والمصليات أو الزوايا Langgars‏ (أماكن للعبادة لا تقام فيها صلاة الجمعة). 
وكما ذكرنا آنفا فإن الحكام المحليين: في الأزمنة السابقة للعهد الاستعماري 
وفي العهد الاستعماري أيضاء كانوا يتصرفون بحيث يجعلون مواققة الإسلام 
على تصرفاتهم مجرد مسألة شكليةء إن لم تكن زائدة: في معظم الحالات. 
وكان الاستثناء البارز الوحيد لهذا النمط هو الدور الذي كان يمارسه أثناء 
المراحل الأولى للتحول الإسلامي أولئك العلماء الذين صنف بعضهم فيما 
بعد بين الأولياء والدعاة إلى asd!‏ وأعني به دورهم في تأييد الأمراء 
الذين تحولوا إلى الإسلام مؤخرا. ولقد كان الحكم الاستعماري بصورة 
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dole‏ حذرا من الإسلام» ولم يتغير هذا الوضع تغييرا حقيقيا حتى حين 
رسمت سياسة استعمارية مستنيرة-وإن كانت توسعية في الوقت نفسه-كان 
يوجهها شخص مثل س. سنوك هروغرونيه C. Snouch Hurgronje‏ وهو أحد 
مؤسسي الدراسات الإسلامية الحديثة في الغرب. فكان الاستعمار يراقب 
المسلمين بعين يقظة. وقد أنشئت لهذه Ala‏ مع مرور الزمن مؤسسة 
خاصة إذ أصبح لها مكتب خاص وإن يكن صغيرا . وفي هذه الأثناء كان 
العنصر الإسلامي في الحركة الوطنية الوليدة قد بدأ بالمقابل يبحث عن 
أشكال تنظيمية؛ كوسيلة للتعبير عن نفسه بصورة أوضح في الحياة العامة 
وكذلك من أجل اكتساب القوة. وقد أدى الاحتلال الياباني. وخصوصا في 
جاواء إلى تطوير لمكتب الشؤون الإسلامية لم يلحظ الإندونيسيون وجهه 
المزدوج إلا ببطء: إذ أضحى شبكة من الأجهزة كان من المفروض أن تحافظ 
على اتصال وثيق مع الجماعات المسلمة؛ ولكنها كانت في الواقع أداة للدعاية, 
وتمارس ضغطا سياسيا يصاغ صياغة دينية. ولقد أعيد تشكيل هذا الجهاز 
إلى حد كبير منذ عهد الاستقلال. وأصبح مركزه وزارة الدين. وهذه الوزارة 
تقوم على وضع غير مستقر نوعا ماء إذ يفترض فيها من جهة أن تسهر على 
مصالح جميع الفئات الدينيةء ولكن معظم موظفيها من جهة أخرى هم من 
المسلمين كما ينتظر الكثيرون فى الجماعات المسلمة أن يملأ فجواتها 
aea edic‏ احؤاب ببياسية Cie) esta bad doi‏ 
392-9 منفصل. 

كان الإسلام لفترة طويلة وفي أجزاء كبيرة من الأرخبيل في وضع يمكنه 
معه أن يقدم معظم إن لم يكن كل أنماط التجمعات والأنظمة التربوية. 
وكان النظام التربوي» الذي لم يأخذ شكلا منظما إلا بعد أن قات أوان 
المحافظة على sl sil]‏ يشمل جميع مستويات التعليم من الابتدائي حتى 
الجامعي. (وعلى كل من يرغب في التعليم الأعلى أن يذهب إلى مكة أو 
القاهرة). وقد تعرض هذا النظام التربوي لانتكاسات قاسية بتأثير النظام 
التربوي الاستعماري الذي كان يماثل نظام البلد الأم في أوروبا تماثلا تاما. 
ويبدو أنه من غير المحتمل أن يعود النظام الإسلامي مرة أخرى في ظل 
الاستقلال الوطنيء أو على الأقل أن يعود دون إصلاح رئيسي. وهنالك 
سمة بارزة في التعليم الإسلامي التقليدي في إندونيسيا هي أنه لم يكن 
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يعتمد على المسجد كمركز لنشاطه. فقد كان للتعليم المتوسط والعالي بصورة 
خاصة مراكزه الخاصة. وهذه المراكزء رغم إطلاق الاسم العربي عليهاء 
وهو «مدرسة». تذكرنا بمثيلاتها الهندية («الأشرم» (ashram‏ أو ربما بمراكز 
الفرق الصوفية الإيرانية أو التركيةء أكثر مما تذكرنا بالمسجد/الجامعة 
الإسلامي. 

فإذا انتقلنا الآن إلى أنماط التجمعء وجدنا أن التغيرات التي طرأت 
عليها ربما كانت أكثر تعقيدا. فكما هو الحال في جميع أنحاء العالم 
الإسلامي تتجه الجمعيات إلى أن تكون لها جوانب إسلامية ممتزجة بشتى 
الطرق مع أي جوانب أخرى. ففي الأيام الأولى لانتشار الإسلام في 
إندونيسيا كانت الطرق الدينيةء التي كان للكثير منها طابع صوفي واضح 
تلعب دورا مهماء وإن يكن غير محقق. فلابد أن بعض أشكال التنظيم كانت 
تدعم الانفجارات الثورية التي كانت تندلع من آن لآخر بين الحركات المعارضة 
لانتشار الحكم الاستعماري» وهي الحركات التي كانت تصطبغ بالصبغة 
الدينية بدرجات متفاوتة. وقد جاء بعد ذلك نمط تنظيمى «حديث» يهدف 
الف LU og‏ كين SUE Coen ee‏ الما eter a.‏ زاحنا 
من أعمدتها. أما اليوم فنجد أن اتجاه السرية الدينية: الذي يقال إنه 
إسلامي» يشكل جذور بعض ظواهر التجمع المعاصرة. 

أما في الفنون فلا يمكن اعتبار إندونيسيا تفرعا لتراث توطد في 
أماكن أخرى في العالم الإسلامي» سواء في الشرق الأدنى أو في شبه 
القارة الهندية. فلاندونيسيا تراثان فنيان أساسيان على JAYI‏ وهما غنيان 
جداء أحدهما ينتمي إلى الأصل الوثني القديم والآخر تأثر بالهندوسية 
والبوذية. وكلاهما يشمل فنونا عديدة مثل الموسيقى والنحت وفن العمارة 
والأدب (وهو أحيانا تراث شفهيء وأحيانا أخرى أدب مكتوب). ويمكن أن 
نضيف إلى ما سبقء التدوين التاريخي» سواء اتخذ الشكل الخرافي أو 
الأسطوري al‏ شكل السرد الزمني للأحداث. ويتخذ تأثير الإسلام-أو على 
الأصح تأثير عملية التحول إلى الإسلام-طابع العامل الذي يخفف من أثر 
أنواع التراث هذه في معظم الحالات. فلم يجلب الإسلام إلى هذه الفنون 
سوى تعديلات فعلية طفيفة نسبياء كما أن تأثيره كقوة دافعة جديدة كان 
أقل حتى من ذلك. صحيح أن شكل قبور المسلمين يطابق النمط الإسلامي 
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العام wag yell‏ وكذلك الحال بالنسبة للقبور الأكثر تعقيداء والخاصة 
بالأولياء. ولكن المسجد إندونيسي الطابع تماما من حيث هندسة عمارته 
في الحالات النموذجية: إذ نجد فيه سقفا Whe‏ ذا طبقات» كما نجده من 
دون مئذنة في معظم الأحيان. (ويؤذن للصلاة بقرع طبل ضخم يسمى 
«بدوغ» (bedug‏ . 

وأما فى ميدان اللغة فبما أن اللغة العربية هى لغة القرآن ولغة الأدب 
الإسلامي الأساسي كله Legg‏ أن Lara Mul‏ فيه الحجمبارة عن شبكة 
من الاتصالات مع cr JI‏ وبما أنه كانت توجد مستعمرات للعرب الجنوبيين 
(الحضارمة) في أجزاء من الأرخبيلء فقد كان من الطبيعي لبعض اللغات 
الإندونيسية على الأقل أن تعبر عن تحول متكلميها إلى الإسلام من خلال 
قدر من التعرب اللغوي. ويتمثل ذلك بصورة خاصة في بعض لغات سوماطرة 
كالأتشهنييزية Achelnese‏ . فقد استعملت هذه اللغات الأبجديةالعربية, 
وربما كان ذلك خلال تحولها من تراث شفهي إلى تراث مكتوب. ثم إنها 
أخذت إلى حد ما مفردات عربية عديدة. وكان من الطبيعي أن يقع الاختيار 
على المصطلحات الفنية المتعلقة بالفقه والفلسفة والدين» وكذلك الحال 
بالنسبة للكلمات الدالة على بعض المفاهيم المجردة. كما تسللت بعض الألفاظ 
العامة ومن الجائز أن الغفرض الوحيد من استخدام بعضها كان مجرد 
التفاخر والمباهاةء وذلك نظرا لوجود مرادفات كافية في اللغة المعنية. والذي 
حدث هو أن اللغة الملايوية كانت نسبياء من أكثر اللغات تأثراء وهذه اللغة 
هي التي أصبحت اللغة المشتركة في جميع المناطق الساحلية. وقد كان ذلك 
في البدء من أجل غايات تجارية ثم في النهاية من أجل التعبير السياسي 
أيضا. وتحت اسم اللغة الإندونيسية أصبحت الآن هي اللغة الرسمية للبلاد . 
وقد وضعت على سندان الوطنية cue slo‏ لتصبح الأداة المناسبة للتعبير عن 
جميع الأغراض.» بما في ذلك الأدب. على أن تحقيقها لهذه المكانة قد 
اقترن بالإقلال من العنصر العربي فيها. فقد توقف استعمال الأبجدية 
العربية خلافا للأبجدية الجاوية مثلا-في جميع اللغات التي كانت تكتب 
بهاء واستبدلت بها الأبجدية اللاتينية. 

وبالنسبة للأدب فيجب أن نفترض أن براعم الأدب الإسلامي في 
إندونيسيا قد ملأت إلى حد ما فراغ الحاجة إلى المعلومات» وهي الحاجة 
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التي نشأت عن التحول إلى الإسلام. ومن جهة أخرى كان لابد للأدب 
الإسلامى أن يشق لنفسه مكانا عن طريق الحلول محل الأشكال الأدبية 
الاك هي ذلك Gt‏ ال planus‏ كيا aj eL,‏ الكتاشر: 2331 
A Gig cR‏ معن a‏ الصلبة التي كان يبديها التراث 
ilo‏ شيعي أن کرک f ca)‏ کر ذلك کی الوا هنا of (alas‏ 
عملية الحلول تلك كانت عملية بطيئة. وليس هنالك ما يدل على الاختلاط. 
بل كان الأمر عبارة عن أدبين في تنافس متبادل. من جهة أخرى فقد جرى 
الاختلاط في المجابهة بين التراثين الأدبيين المكتوبين. والمثال البارز على 
ذلك نجده في أدب جاوا. ضفي ذلك الأدب أفسح التراث المستمرء المشبع 
بعناصر هنديةء المجال لقدر من العناصر الإسلاميةء ولكن دون أي تغيير 
جذري في خصائصه العامة. وهذا النوع من التمازج يكاد يكون معدوما في 
حالة أدب «tly‏ إذ إن منطقة باتاك «شرقي سوماطرة» قد قاومت 
عملية التحول الإسلامي إلى حد كبير. ولكن التمازج يظهر في البوغينية 
والمكاسرية وهما اللغتان الرئيسيتان في جنوب سيليبس» حيث يظهر التحول 
إلى الإسلام حتى في استعمال الكتابة العربية. وتظهر أوضح حالات التأثر 
التام بالأدب الإسلامي» مرة أخرى في اللغتين الأتشهينيزية والمالايوية. 
ففي هذه اللغات جميعا ازدهر تراث مکتوب» على شكل مخطوطات» خلال 
ثلاثة قرون على الأقل» منذ أوائل القرن السابع عشر حتى أوائل القرن 
العشرين. هذا aes oll‏ الذي بدأه المتصوفة من الإندونيسيين والهنودء كما 
بدأه واحد على الأقل من المتحمسين لمناهضة الصوفية؛ كان من أصل 
هندي-هذا التراث كانت أصوله ترجع إلى الطريقة التي كان العلماء الأوائل 
يبثون بها الإسلام في عقول تلاميذهم. وتظهر طريقة عرضهم $4 £542( 
وهي طريقة توفيقية بالضرورة. في مخطوطات ممتلئّة بملاحظات مبعثرة 
Lia‏ ورات ماخ ST‏ ناخرات وة haces‏ مرا 283 La‏ 
كانت تبدأ وتنتهي بصورة فجائية. وهي مخطوطات لابد أنها نسخت من 
أضول كانت شي متتاول الأيدي» ومعظمها بالعربية. odes‏ الطريقة نفسها 
دخلت نصوص أساسية في التفسير والكلام والفقه في نطاق الاستعمالات 
اللغوية الإندونيسية. وكثيرا ما يوجد فيها ترجمة بين السطور إلى لغة من 
اللغات الإندونيسية. وبصورة عامة فإن هذا التراث من المخطوطات لا 
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يمكن أن يكون قد ترك مجالا كبيرا للأصالة الإندونيسية في الأمور المتعلقة 
بالفكر الديني. وحتى في الأمور المتعلقة بالتفضيل الظاهر لبعض المؤلفين 
على بعضهم الآخر فريما يجب الامتناع عن إصدار أحكام حول ما يفضله 
الإندونيسيون. فلا يمكن البت في مسألة أن هذه التفضيلات القائمة هي 
ناجمة عن اختيار واع أو أنها إنما تعود إلى هذه المصادر التي توافرت 
بالمصادفة في الأيام القديمة. وفي أواخر القرن التاسع عشر أخذت الكتب 
المطبوعة تحل مكان المخطوطات. وقد أنتجت المطابع في إندونيسيا 
والتي تستخدم الأحرف AGS‏ منذ بداية القرن: أعدادا متزايدة من 
الكراريس والكتيبات الصغيرة: وأحيانا من الكتب الكبيرة: المتعلقة بالمواضيع 
الإسلامية. وكان العامل الرئيسي في هذا المجال استجابة إندونيسيا إلى 
ما يسمى بحركة التحديث على النمط المصري-السوري وخصوصا الهندي. 
وهنالك عامل آخر يتجلى في ظهور وتطور الأحزاب السياسية الإسلامية 
وغيرها من Obs bil‏ وكل منها يؤدي إلى توسيع سوق الطلب على المعلومات. 
ولو نظرنا إلى هذا الإنتاج المتزايد من الناحية الكيفية فقد لا نجد فيه 
الكثير مما يمكن أن يعتبر مساويا لكتابات الكتاب الرئيسيين في الشرق 
الأدنى أو في الهند وباكستان. لكن ثمة من Age‏ أخرى أوجها للمقارنة 
بالنسبة للطريقة التي يعرض بها الكتاب القضايا المألوفة ويناقشونها . ولكي 
نختم هذا الجزء لعله من الضروري أن نذكر بصورة عابرة الأدب الإندونيسي 
المعاصر-من شعر وقصص قصيرة وروايات-الذي كتبه بالفعل SUS‏ مسلمون؛ 
إلا أنه لم يكن إسلاميا إلا من حيث الروح العامة المبهمة ومن حيث بعض 
الإشارات الواردة فيه. وقد لعب هذا الآدب دورا مهما خلال السنوات 
الأخيرة الحاسمة من النضال من أجل الاستقلال. 

إن لانتشار الإسلام في أنحاء إندونيسيا جانبا تجاريا كان سابقا على 
الجانب السياسي الذي اكتسبه من جراء تفاقم الاستعمار الأوروبي إلى حد 
بعيد . ويمكن أن يقال إن الإسلام وصل إلى إندونيسياء وبدأ ينتشر في 
إندونيسياء على جناحي التجارة. ولكن يجب أن نكون حذرين بالنسبة للنتائج 
التي نستخلصها من هذه القضية. فقد يكون الأمر كله مجرد مصادفة؛ ولا 
يتعين أن يكون في ذلك أي دليل على وجود أي علاقات جوهرية بين نظرة 
المسلمين إلى الحياة وبين التكوين العقلي المألوف لرجل الأعمال. 


إن أعداد المسلمين في إندونيسيا كبيرة إلى درجة أن الإندونيسيين 
يستطيعون بحق أن يفخروا بآنهم من أكبر الأمم من أصل مجموع السكانء 
البالغ عددهم 120 مليون نسمة هناك 90 مليونا من المسلمين. وهو قول 
نادرا ما يخالفهم فيه أحد مخالفة صريحة . فمع عدم وجود معلومات 
إحصائية حول هذا الموضوع يصعب مناقضة هذا الرقم أو تأييده. على أن 
لهذا الرقم دلالة عميقة جداء من ناحية معينة. فهو يعبر عن رغبة الكثيرين 
من الإندونيسيين في أن يكون للأمة الإندونيسية هوية Ape Mice!‏ لكنه لا 
يعني» ولا يمكن أن يعني» أن نفس أعداد الإندونيسيين يرغبون بنفس الدرجة 
في أن تأخذ هذه الهوية طابعا Oy‏ إذ إن عدد الذين يرغبون صراحة 
في أن تكون إندونيسيا رسميا دولة إسلامية لا يبدو الآن كبيراء كما أن 
نفوذهم لا يبدو قويا. صحيح أن هناك بعض الفئّات من الإندونيسيين 
الذين يظهرون: بلباسهم (الأبيض) وسلوكهم العام: نماذج حية للتقوى 
الإسلامية؛ وهؤلاء يعرفون في جاوا باسم (ونج بوتيهان (Wong Putihan‏ أي 
الناس البيض. على أنه بصورة عامة لا فرق بين الإندونيسيين وغيرهم من 
مسلمي البلاد الأخرى من حيث أداء الشعائر الدينيةء ولكنهم يتميزون 
بحماس ملحوظ للحج إلى مكة. وربما يعود ذلك إلى شعورهم بالمسافة 
المادية والروحية؛ التي تفصلهم عن المراكز الحقيقية للاسلام. فللاسلام 
الإندونيسي طابع إندونيسي ree‏ لكن هذا الطابع يتفاوت بدرجات وعلى 
أنحاء كثيرة حسب المكان. ففي جاوا الوسطى حيث كان تأثير الهندوسية 
والبوذية عميقا جدا يظهر الإسلام كطبقة خارجية رقيقة تغطي نمطا 
ثقافيا سابقا مستمراء على أن هذا لا يمنع أفرادا من الناس من أن يكونوا 
مسلمين مخلصين. ومن جهة أخرى ففي منطقة هولو سونفاي في شمال 
شرق بنجرماسين إلى جنوب كلمنتان» لا نستطيع أن نتبين أي ثقافة محلية 
محددة» OM‏ معظم السكان من الوافدين الجدد نسبيا والقادمين من أماكن 
مختلفةء وفي هذه المنطقة يملا الإسلام الفراغ الثقافي بطريقة تبدو عشوائية 
إلا أنه من الواضح أنها تفي بالغرض. 

ولدى إندونيسيا سياسة للدولة تقوم على خمس نقاط؛ وتعود إلى الأيام 
التي سبقت الاستسلام الياباني سنة (1945) بقليل. وإحدى هذه النقاط هي 
التأكيد على ما يسمى «كي توهانان جانغ ماها-إيسا Ke Tuhanan Jang Maha-‏ 


الحدود القصوى للاسلام فى أفريقيا وآسيا 


«esa‏ وهي جملة تصعب ترجمتها لشدة إيجازهاء ولكنها تؤكد أن الموجود 
الذي هو المطلق هو الله. وهي تشير بصورة واضحة إلى العقيدة الإسلامية, 
إلا أن صيغتها وضعت عمدا على هذا الشكل العام حتى يوافق أتباع الأديان 
الأخرى بدورهم عليها. ومن الجدير بالذكر أنه عندما عرضت النقاط 
الخمس لأول مرة أظهر بعض الزعماء المسلمين ترددا في قبولها. على أنه 
سواء أكان الأمر يبدو من قبيل تعدد المعاني أو الغموضء فإن النتيجة 
الحتمية هي حالة من الفوضى بين آراء مختلفة ومتصادمة أحيانا في 
السك A‏ مىك أن هدا KOL A‏ سيد ركاف مر 
واحد في وجه االعارضة الآتية من المعسكرات الأيديولوجية الأخرى. ومن 
بين هذه المعسكرات نجد أن الحركة الوطنية بحد ذاتهاء تقل أهمية على 
نحو متزايد . أما المسيحية فهي رغم أهميتها كعامل اجتماعي يتولى الدفاع 
عن حاجات التنمية في البلادء فإنها لا تظهر حتى الآن بدور مميز كعقيدة 
قائمة بذاتها ولذاتها. 
والحقيقة البارزة هي أن إندونيسيا تظهر أمام العالم باعتبارها أمة 
إسلامية. وفي نفس الوقت فإن الإسلام الإندونيسي ليس مجرد صورة 
مطابقة للإسلام في أماكن أخرى: سواء أكان ذلك هو الإسلام في الهندء 
التي منها جاء الإسلام إلى إندونيسيا في البدايةء أو الإسلام في أراضيه 
الأصلية التي كانت لمدة طويلة القطب الذي يهتدي به المسلمون الإندونيسيون. 
ولقد وجد من ظن أنه ثمة نوع من الالتباس والغموض في هذه النقطةء 
وهؤلاء هم من غير المسلمين من دون شك. ولكن إذا كان في الآمر التباس 
أو غموض فإنه لا يمكن أن يكون ظاهرة تقتصر على الوضع في إندونيسيا . 
فهذا الغموض أو الالتباس يمكن تتبعه في أشكال متنوعة وبصورة مستمرة 
في أي مكان من العالم الإسلاميء وريما كان أوضح ظهورا في الأجزاء 
النائية. لكنه موجود بصورة أساسية في كل مكان» حتى في مراكز الإسلام 
الأصلية. ATL s‏ بالنسبة للاسلام الإندونيسي توازي بصورة ARB‏ وتشبه 
إلى حد بعيد. الحوادث والظواهر الجارية في أجزاء أخرى من العالم 
الإسلامي» Las‏ فيها البلاد التي تعتبر قلب الإسلام. 
س.أ. أو. فان نيووينهويجزه 


C.A.O. Van Nieuwenhuijze 


الحواشي 


)+( قبلت موريتانيا والصومال عضوين في الجامعة العربية بعد OUS‏ هذا البحث, الأولى موريتانيا 
الإسلامية سنة 1973 والثانية سنة 1974. 

)19( يكرر الكتاب الغربيون دوما هذه النغمة في كل مناسبة؛ والواقع المعروف أن تجارة الرقيق في 
أوج ازدهارها كانت من أعمال القراصنة الإسبان والبرتغاليين ثم الإنجليز والهولنديين في القارة 
الأفريقية كلهاء منذ القرن السادس عشر حتى التاسع عشرء ولا يقدر عدد من استرقوا بأقل من 
مائة مليون هلك منهم بالمرض وعند النقل 70 بالمائة. أما الرق السابق لهذه الفترة فقد كان يدخل 
الأرقاء في الإسلام وعن طريق ذلك في المجتمعات الإسلامية؛ بمعنى أنه كان يذوب فيها باستمرار. 
وقد نجم عن ذلك أحيانا أن وصل إلى قمة الحكم باستمرار عناصر واسعة من الرقيق التركي؛ 
كابن طولون وطفتيكن,» والزنجي مثل كافورء والسلافي والقوقازي ومنهم كان معظم سلاطين 
المماليك. ويمكن أن تضيف إلى هذا أن الإسلام كان روح المقاومة والنظام في المجتمعات الأفريقية 
خلال نضالها السياسي ضد الاستعمار منذ القرن الثامن عشر حتى الاستقلالات. 

(*2) ويروى هذا الحديث: تاركوا الترك ما تركوكم» وقد يضاف إليه: فإنهم أصحاب بأس شديد . 
ومثل هذا الحديث والحديث القدسي الآخر المروي بعده ليست من الأحاديث الصحيحة» وهي 
تروى خاصة اعتبارا من العصر العباسي الثاني أيام سيطر الجند الترك على مصائر الخلافة 
العباسيةء وإنما يوردها المؤلفون الأتراك أو في معرض مديح الترك. انظر الحديث الأول مثلا 
لدى (تاريخ جهان GLAS‏ للجويني) جا ص|اء ورسائل الجاحظ جا ص 76 و 58 وكتاب البلدان لابن 
الفقيه ص 316 ومعجم البلدان لياقوت ج5 ص 23 وانظر الحديث القدسي في كتاب ديوان لغة 
الترك للكشفري. 

(*3) هي الآيات الكريمة في سورة الكهف» وقد جاء فيها أن ذا القرنين بنى من دون قوم يأجوج 
ومأجوج سدا. (الآيات 92 حتى 97). وقد ورد ذكر القوم في سورة الأنبياء أيضا الآية 96. وأما ذو 
القرنين فقد أظهرت الدراسات الحديثة أنه ليس بالإسكندر المقدوني. 

(*4) لعلنا نشير هنا إلى أن القائد الفاتح الذي حقق أكبر النجاح على هذه الجبهة خلال 15 سنة 
من القتال» وتوغل حتى المناطق القريبة من موسكو هو مروان بن محمد آخر الخلفاء الأمويين زمن 
ولايته في أرمينية ولو أنه بقي على القيادة في تلك الجبهة لكان من المحتمل ألا تكون قضية 
فلسطين الحاليةء فإن الخزر الذين تركهم دون إسلام قد دخلوا بعده مباشرة في اليهودية وشكلوا 
يهود روسيا الذين انتشروا في شرق أوروبا . وقد هاجر قسم منهم إلى نيويورك في القرن الماضي 
وقسم إلى فلسطين (اليهود الأشكنازيم) . 

)59( نجد في رسالة فضائل الأتراك (رسائل الجاحظ جا ص 62( الجملة الأولى فقط ونجد باقي 
الصفات في مقاطع أخرى منها «وليس في الأرض قوم إلا والتساند في الحروب ضار لهم إلا 
الآتراك...» وإنما شأنهم إحكام أمرهم فالاختلاف يقل بينهم Iz)‏ ص 55( وقد صاروا «للخلفاء 
وقاية وموئلا وجنة حصينة...» Ig)‏ ص 75( يقول الجاحظ هذا طبعا أيام المتوكل وقبل مقتل هذا 
الخليفة على أيديهم وسقوط مقام الخلافة بتدخلاتهم وتسلطهم. 
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)69( لا نرى ضرورة لمعاودة الإشارة إلى ما في هذا الحكم المطلق من المجازفة الواسعة والتحامل. 
(*7) من المعروف أن سلاطين المماليك لم يكونوا سلالة أو أسرة: ولكنهم مماليك للسلاطين 
المماليك الذين سبقوهم في الحكم. وكان يتولى مملوك بارز من مماليك السلطان المتوفى برغم 
محاولات السلاطين إقرار نظام الوراثة لأبنائهم باستمرار. 

(*8) يمكن مراجعة ما كتبه المقدسي البشاري في كتابه : أحسن التقاسيم في معرفة الأقاليم 
اعتبارا من صفحة 260 فما بعد. 

(*9) حدود العالم من المشرق إلى المغرب: مؤلف جغرافي بالفارسية. نشره مصورا عن الأصل 
المستشرق بارتولد سنة 1930 وهو مجهول المؤلف. وقد كتب حوالي سنة 372ه/982م لامير 
جوزجان في شمال شرقي آفغانستان. كشف عن مخطوطه في الأصل المستشرق طومانسكي سنة 
1892 ومصادر المؤلف عربية. ويرى بارتولد أنه يعتمد على الجيهاني وعلى كتابات الأصطخري. 
وينقسم الكتاب إلى |6 فصلا صغيرا في كتابة عملية مقتضبة. 
(*10) هناك جغرافيان يحملان نسبة المروزي: الأول هو أبو العباس جعفر بن أحمد المروزي 
المتوفى حوالي سنة 887 وهو أديب له مصنف في الجغرافيا. والآخرء وهو المقصود هنا: شرف 
الزمان طاهر المروزي العالم بالطبيعيات والطبيب العربي المعروف. وقد عاش في أواخر عهد 
السلاجقةء وكان طبيبا في بلاطهم» وكتابه المقصود هنا لا يزال مخطوطا واسمه طبائع الحيوان 
ولكن القسم منه يتكلم عن الأجناس البشرية. وفيه روايات عن الشرق الأقصى (الصين) وعند 
الهند والتبت» وقد حفظ UJ‏ روايات عديدة من الجيهاني. ويبدو أن الكتاب كتب ما بين أواخر 
القرن الخامس/الحادي عشر وأوائل السادس/الثاني عشر. فآخر تاريخ فيه يرجع إلى سنة 
514(. 

)109( هم الشعب الذين يعرفهم المؤرخون المسلمون باسم الأغز أو الغز والذين تزعمهم السلاجقة 
وتدفقوا بهم ضمن العالم الإسلامي والأناضول في القرن الخامس للهجرة (al!)‏ وسموا أحيانا 
بالتركمان. ومعنى توقوز ‏ أو غز القبائل التسع» ولعلهم في الأصل تحالف قبائل تركية قديمة. 
(*12) حكم هذا الإيلخان فيما بين سنتي 690 694ه/ 01295-1291 وهو من أسرة هولاكو المشهور 
نفسه الذي أسس الأسرة الإيلخانية في إيران وقد حكمت ما بين سنة 746-645ه/336-1256ام. 
)139( ثمة في الواقع أن مرحلة واسعة ما بين العهد الأموي والعهد الإسماعيلي في هذا الإقليم 
من الهند. تمتد أكثر من مائة وخمسين سنة. وقد تبع فيها آولا الحكم العباسي ثم ظهر فيه نوع 
من الولاية الوراثية الإسلامية (لبني المهلب وبني برمك) ثم تحول بعد أن حكمه عمر بن عبد 
العزيز الهباري في أيام المتوكل إلى إمارات عربية صغيرة متناحرة. وأول داعية إسماعيلي وصل 
الهند هو الهيثم شقيق ابن حوشب داعية الفاطميين في اليمين وكان ذلك حوالي سنة 270ه. 
wal (149)‏ ما جاء في التراث العربي عن الهند في هذه الفترة هو ما كتبه أبو الريحان محمد بن 
أحمد البيروني الذي عاش في السند أربعين Aies‏ وصنف كتابا يعتبر مرجعا في تاريخ الهند 
لعهده اسمه: تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة. وقد توفي سنة 2440 / 1048 
عن سبع وسبعين سنة. 

(*15) أسس هذه السلالة خواجة جهان وزير السلطان محمود التغلقي في بهار واود وقنوج وبرائج 
وحكمها من بعده أولاده حكما ناجحا وتركوا فيها آثارا ما تزال موجودة . وقد حكمت الأسرة من 
سنة 796 حتى 3905 / 1500-1394 حتى دخلت في اتحاد مع سلاطين ملاوه. 

(*16) أسس هذه السلطنة حسن كانكو علاء الدين ظفر خان الأفغاني بعد أن تزعم الثورة ضد 
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آخر بني تغلق واخرج قواتهم من الدكن.. 

)17%( هذه الإمارات قامت بها أسر عديدة: 

- العماد شاهيون (1572-1484/980-890) فى برار. 

- النظام شاهيون )1595-1490/1004-896 في أحمد نكر. 

- البريد شاهيون (1609-1492/1018-898) في بيدار. 

- العادل شاهيون (1668-1489/1097-895) فى بيجابور. 

- القطب شاهيون )1687-1512/1097-918( في غلكنده. 

وكان انقراضها جميعها تقريبا على يد أباطرة المغول. 

(*18) وذلك بالطبع قبل انفصال باكستان الأخير سنة 1974 إلى دولتي باكستان وبنغلاديش» وقد 
ظلت الهند تعمل بعد الاستقلال واستطاعت» مع أخطاء الحكم الباكستاني» أن تدعم حركة 
الانفصال في القسم الشرقي من الباكستان. حتى انتهت بالثورة ودعمتها الهند حربيا حتى أعلنت 
استقلالها وإقامة دولة بنغلاديش. 

(*19) هي الجزيرة الوحيدة تقريبا بين الجزر الإندونيسية الثلاثة آلاف التي لاتزال تدين بالديانة 
الهندوسية ‏ البوذية وتحتفظء. مع جمالها الطبيعي الرائع؛ بتقاليد الفن والرقص والنحت والمعابد 
لتلك الديانة. 

(*20) هو زعيم مسلم من زعماء [gle‏ وأمراء بعض المقاطعات فيها . ثار على الاستعمار الهولندي 
وقاتله بجيوشه ليطرده من إماراته. وانتصر عليه في معارك رهيبة متكررة. Ug‏ هزم المستعمرون 
عسكريا لجأوا إلى الخديعة فبعثوا إلى الزعيم الثائر يفاوضونه في الجلاء عن إمارته. واطمآن 
الرجل وذهب للمفاوضات فألقوا القبض عليه والقوه في غيابة السجن حتى مات سنة 1855. 
ويعتبر ديبونيغورو في تاريخ إندونيسيا طليعة المقاومة الإندونيسية للاستعمار. والسجن الذي 
قضى فيه ما زال بناء كبيرا قائما في بلدة سمرنغ ومخلفاته وبعض صوره موجودة في متحف 
هناك في منزل الحاكم يحج إليه الناس ويقرأون له الفاتحة. وكانت الثورة الكبرى بعده هي ثورة 
تيكوعمر وزوجته تيدين» في أواخر القرن التاسع عشر. وقد قتل تيكو في المعارك فتابعت زوجته 
ثورته مدة ثماني سنوات جندت فيها النساء للثورة حتى استشهدت بدورها سنة 1904. 

(21*) لعلنا نلاحظ ما لدى صاحب البحث من محاولات الدس على الإسلام في إندونيسيا: في 
العدد ‏ وفي التأثير ‏ وفي التطابق مع الدين الإسلامي. وذلك من خلال الظاهر العلمي ومن خلال 
الرغبة في التحلي بالدقة الشديدة. إنه يركز على الظواهر العابرة وعلى الأمور الخلافية وعلى 
الأفكار التحررية.. ويكشف ‏ كما نلاحظ في تعليقه السابق ‏ رغبته الكامنة في إبراز أي هوية 
دينية أخرى في تلك البلاد. 


186 


n — 


لقد حكم المسلمون وخاضوا الحروب كما فعل 
المسيحيون وحرصواء شأنهم في ذلك OLS‏ 
المسيحيين: على أن يجعلوا لدينهم دورا في كلا 
النشاطين. ولكن هنالك فروقا كبيرة في طبيعة 
هذا الدور وطريقته في كلتا الحالتين. فقد نادى 
مؤسس المسيحية أتباعه أن «أعطوا ما لقيصر 
لقيصر وما لله لله»وخلال ثلاثة قرون نمت 
المسيحية كدين للمضطهدين إلى أن أصبح قيصر 
نفسه مسيحياء وبدأ سلسلة الإجراءات التي 
أصبحت الكنيسة بواسطتها مندمجة في الدولة, 
والدولة في الكنيسة. أما مؤسس الإسلام فقد جعل 
من نفسه Mon te ted‏ ففي حياته أصبح 
المسلمون جماعة سياسية ودينية كان الرسول 
سيدها المطلق-يحكم أرضا وشعباء ويقضي بين 
الناس ويجمع الضرائب ويقود الجيوش ويسير 
الدبلوماسية ويخوض الحرب. ولم تتعرض الأجيال 
الأولى من المسلمين إلى تجربة طويلة من 
الاضطهاد”” ولم تتمرن على مقاومة قوة غريبة 
ومعادية هي قوة الدولةء بل على العكس كانت دولتهم 
وقد تجلت لهم النعم الإلهية في هذه الدنيا ممثلة 
في النجاح والانتصار والإمبراطورية. 
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وإذن؛ فلم LAG‏ أمام محمد (ص) وأصحابه مشكلة الاختيار بين الله 
وقيصرء أعني ذلك الفخ الذي لم يقع المسيح به وإنما وقع في حبائله الكثير 
من المسيحيين. ففي الإسلام لا يوجد «قيصر» بل يوجد الله وحده» وكان 
محمد (ص) رسوله الذي يعلم ويحكم باسمه. فكانت السلطة نفسهاء الصادرة 
عن المصدر duds‏ تدعم الرسول في LIS‏ المهمتين (مهمتي الدين والدولة). 
وكان الوحي ذاته يقدم محتوى المهمة الأولى وأساس الثانية. وعندما توفي 
محمد (ص) كانت مهمته الروحية والنبوية-وهي نشر رسالة الله-قد «cad‏ 
وبقي alae‏ الديني» daag‏ العمل السياسي. وكان قوام هذا العمل هو نشر 
baa‏ الله بين البشر وذلك عن طريق توسيع عضوية وسلطة الجماعة 
التي تعترف بذلك القانون وتؤيده. وكان لابد من وكيل أو خلف للرسول 
لقيادة هذه الجماعة. وتجمع الكلمة العربية «الخليفة» بين المعنيين. 

كان نظام «الخلافة» الإسلامي العظيم في البداية؛ أمرا مرتجلا. فقد 
عجل موت الرسول (Ge)‏ دون ترتيب أو تسمية من يخلفه؛ في حدوث أزمة 
في الجماعة المسلمة التي لم تزل في طور المهد. وكان هنالك خطر فادح 
من أن تتحلل الجماعة وتنقسم إلى أجزائها المكونة لها-فتختار القبائل 
رؤساء قبليين جددا وتعود إلى العادات وتضيع كلمة الله وثُنسى. ولكن هذا 
الخطر زال بفضل العمل السريع والحازم لبضعة من صحابة الرسول 
المقربين. فقد جرى اختيار وقبول زعيم tite‏ واتسع نطاق جماعة محمد 
في ظل حكمه وحكم خلفائه عن طريق الفتح والدخول في الدين لتصبح 
Lille Lus‏ وإمبراطورية عالمية. ولابد أن المسلمين الأوائل قد اعتقدوا أن 
المسألة مسألة زمن-وليس زمنا طويلا-حتى ينضم العالم كله والإنسانية 
جمعاء إلى تلك الجماعة. 

والكلمة العربية المستعملة للدلالة على الجماعة هي الأمةء ولعلها مأخوذة 
من الكلمة العبرية” 2 «عماه» الأمة. وتستعمل هذه الكلمة باللغة العربية 
الفصحى للدلالة على الكيانين العرقي ois‏ وتطلق حتى على جماعات 
من الناس تريط Legia‏ صفة أو خاضصة مشتركة. وقد وردت.هذه الكلمة 
كثيرا في القرآن حيث استعملت للدلالة على المسيحيين» المسيحيين 
الصالحين» واليهود والعرب وأصحاب الفضيلة وكذلك على أتباع 
Jose ll‏ 09 وفي 235 C73‏ معاصرة حفظت في السيرة التقليدية لمحمد 
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(ص) نجد أن جماعة المدينة تسمى «أمة واحدة من دون الناس». 

كانت للأمة الإسلامية منذ البداية صفة مزدوجة. فقد كانت من جهة 
مجتمعا سياسيا-أعني مشيخة قبلية تطورت بسرعة لتصبح دولة ثم 
إمبراطورية. ومن جهة أخرى كانت جماعة دينية أسسها رسول وحكمها 
خليفته. ففي أصولها كانت تتبع النموذج السياسي المقبول الوحيد وهو 
نموذج القبيلة العربية أو التحالف القبلي. وقد تعرض هذا النمط منذ حياة 
محمد (ص) لتغييرات مهمةء من حيث المحتوى ومحور الاهتمام. وقد توسعت 
هذه التغيرات وتسارعت كثيرا في ظل حكم الخلفاء. فقد كانت الخلافة 
نظام حكم حدده الإسلام؛ وحل الدين مكان القرابة كأساس للهوية الجماعية 
والولاء» وكما حل محل العرف أو أقره وبوصفه قانون الجماعة. وبينما كان 
شيخ القبيلة يحتل منصب الرئاسة على أساس الموافقة الطوعية للقبيلة 
وهي موافقة يمكن إلغاؤهاء فإن محمدا (ص) cle‏ إلى الحكم على أساس 
من الامتياز الديني المطلق واستمد سلطته ليس من الطرف المحكوم بل من 
الله. ولم يكن الخلفاء يدعون أنهم ورثوا الوظائف والامتيازات الروحية 
للنبوة. إلا أنهم كانوا الورثة الدينيين للرسول كرؤساء للأمة التي أنشأها 
وعليهم تقع مهمة إعلاء شريعة الله ونشرها بين البشر جميعا. وهذه الشريعة 
ذاتهاء كما صاغها كبار فقهاء الإسلام. تتطلب وتنظم منصب الخلافة 
الضروري من أجل نشر الإسلام وخير المسلمين (انظر أيضا أدناه حول 
الأمة. الفصل السابع (ب). القسم الثاني). 

وقد أصبح من التجديدات الشائعة حديثا التمييز بين «نظام الحكم» و 
«النظام الديني» في الإسلام. ولكن مهما كان مدى انطباق هذا التمييز على 
الإمبراطوريات الإسلامية اللاحقة-وحتى هذا كان موضع تساؤل-فإنه لم 
يكن على الإطلاق منطبقا على صدر الإسلام. ففي عهد الخلفاء الراشدين 
نجد أن الحكومة هي المؤسسة الدينية ولا يوجد غيرها. لقد وجد الغزاة 
الجرمان في الغرب دولة ودينا «سابقين لهم». هما الإمبراطورية الرومانية 
والكنيسة المسيحيةء وكل منهما قد تطور في اتجاهات مختلفة بدءا من 
أصول متباينة. واحتفظ كل Logia‏ بمؤسساته وطبقاته الحاكمة وقانونه. 
وقد اعترف الغزاة بكليهما وقبلوهما وعبروا عن أهدافهم وحاجاتهم أما 
العرب الفاتحون في الشرق الأوسط وشمال أفريقيا فقد جاؤوا بدينهم 


189 


تراث الإسلام 


وأوجدوا نظام حكم خاصا بهم لا فرق فيه بين الكنيسة والدولة لكونهما 
شيئًا واحداء والرئيس المطلق لهذا النظام هو الخليفة. والواقع أنه لم يكن 
يوجد في المفهوم الإسلامي مقابل حقيقي لمثل تلك الأضداد: ديني 4654339 
روحي وزمني» كهنوتي وعلماني» وحتى المقدس والمدنس» ولم يظهر مثل 
هذا التضاد إلا بعد وقت طويل جداء حين استحدثت كلمات جديدة للتعبير 
عن مفاهيم Byte‏ أما في العهد الأول للاسلام فلم تكن الثنائية التي تدل 
عليها تلك الكلمات معروفةء لذا لم يكن هنالك من كلمات للتعبير عنها. 
ولقد قيل إن الخليفة يجمع في آن واحد بين شخصيتي البابا والإمبراطور. 
على أن التشبيه مضلل. فلم تكن للخليفة وظائف بابوية أو حتى كهنوتية. 
ولم يكن يتلقى التعليم الرسمي لرجال الدين من العلماء. ولم يكن واجبه 
عرض الدين ولا تفسيره» بل كان واجبه هو دعمه وحمايته. وإيجاد الظروف 
التي من شأنها أن تمكن الناس من العيش حياة إسلامية صالحة في هذه 
الدنيا. وبذلك يعدون أنفسهم للحياة الآخرة. ولتحقيق ذلك يتوجب عليه أن 
يحافظ على القانون والنظام ضمن حدود الإسلام»ء وأن يدافع عن هذه 
الحدود ضد الهجمات الخارجية. وكان من واجبه-ما أمكنه ذلك-توسيع 
تلك الحدود» حتى يصل العالم cal‏ عندما يحين الوقت, إلى اعتناق الإسلام. 

وكان للخليفة ألقاب مختلفة. فهو إمام المسلمين* باعتباره الرئيس 
الديني» ومن ثم فهو الذي يجب أن يؤمهم في الصلاةء وهذا هو اللقب الذي 
يفضله الفقهاء والقضاة حين يناقشون منصب الخلافة. وهو أمير المؤمنين 
باعتباره رئيس الدولةء وكان هذا اللقب هو المستعمل على صعيد المعاملات 
Areca ll‏ إذ إنه يدل على السلطة السياسية والعسكرية. كذلك كان لقب 
الخليفة يستعمل على الصعيد الرسميء وهذا اللفظ. ومعه اللفظ المجرد 
المشتق من الخليفةء وهو الخلافةء هو الأكثر تداولا بين المؤرخين. 

وفي البداية كان الخليفة يلقب بخليفة رسول الله. أصبح فيما بعد 
يعرف بالصيغة الموجزة والقوية وهي «خليفة الله . ورغم معارضة الفقهاء 
فقد كان هذا اللقب شائعا جدا وإن كان ذلك بصورة غير رسمية. ومن 
الأمور التى تسترعى النظر أنه بينما تتحدث السياسة الغربية عن «المدينة» 
sae till‏ الوا أو الفح كمسر dall:‏ فن الأسان gaala‏ 
يعتبر الله هو المصدر النهائي للسلطة. فالجماعة أمة اللهء وممتلكاتها مال 
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الله. وكذلك الحال بالنسبة للجيش والغنائم الحربية. Lely‏ أعداؤها فهم 
بالطبع؛ «أعداء الله . 

إن مؤسسة مركزية كالخلافة كان لا مفر لها من أن JLS‏ اهتماما كبيرا 
من العلماء والمفكرين المسلمين. ففي الإسلام» كما في غيره»ء كان ثمة أناس 
يهتمون بملاحظة طبيعة السلطة السياسية وتعريفها وتنظيم ممارستها. 
وهذه المهمات كان يتولاها في الغرب اللاهوتيون والفلاسفة والسياسيون 
والمحامون الدستوريون وعلماء plein YI‏ كل بطريقته الخاصة. أما في 
العالم الإسلامي فهنالك حاجة إلى تصنيف آخر. فقد كانت أهم فئة من 
الكتاب المسلمين الذين اهتموا بمسألة الدولة. هي فئة الفقهاء السنيين. 
وبالنظر إلى طبيعة الفقه والشرع الإسلامي» فقد كانت طريقة تناولهم 
للموضوع فقهية وشرعية في الوقت نفسه. وكانت نقطة انطلاقهم رعاية 
الله للانسان وتدخله في الأمور الإنسانية. وبالرغم من أن الإنسان حيوان 
سياسي» فهو بطبيعته يميل إلى الحرب والتدمير. وهو لا يستطيع بنفسه 
الوصول إلى معرفة الخير أو تحقيق وجود اجتماعي منظم. وهذه النواقص 
يعالجها الوحي والشرع الإلهي. فمن أجل دعم الشرع وتطبيقه لابد من 
حاكم أعلى» يكون منصبه إذن جزءا من التدبير الإلهي للبشرية. هذا الحاكم 
هو الخليفة؛ أو إذا أردنا أن نستعمل الكلمة المفضلة فى الكتابات الشرعية 
والفقهيةء الإمام. وتعيين هذا الحاكم, والظافة الاج له بنج كتف 
واجب على الجماعة الإسلامية-فهو واجب ديني يعد عدم القيام به إثما 
وجريمة. وبما أنه لا يوجد إلا إله واحد وقانون إلهي واحد» يجب أن يكون 
هنالك حاكم أعلى واحد على الأرض. ليمثل الله ويطبق القانون. 

وقد add cual‏ ارس حول من يجب أن يكون الخليفة وحول كيفية 
اختياره. فهنالك اتفاق عام على أن الخليفة يجب أن يكون راشدا ذكرا حرا 
سليم العفل والجسم والخلق: حكيما lel‏ وان 4553( لديه aa‏ 32 كافية 
بشريعة الله. وقد اتفق السنيون والشيعة على أنه يجب أن يكون من نسب 
الرسول*) لكنهم اختلفوا في تحديد هذا الشرط. فبالنسبة للسنيين يكفي 
أن يكون عن كريس قبيلة الرسول» واا الي فقو :طنيق المجال 
وحصر في آل الرسول ثم في أسرتهء وأخيرا في ذريته المباشرة عن طريق 
ابنته Ma sts‏ 
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وقد LE‏ خلاف eal‏ حول طريقة الاختيار. فقد أخذ الشيعة بالمبداً 
القائل بأن الإمام يشغل المنصب بأمر إلهي. لذلك لا يمكن أن يوجد إلا als!‏ 
واحد في العالم» وكذلك لا يمكن أن يوجد إلا مرشح واحد يحق له أن 
يصبح خليفته؛ ويعرفه سلفه في العادة. Lol‏ السنة فقد أخذوا بمبداً الانتخاب 
على الطريقة المتبعة في اختيار القبيلة العربية لرئيسها الجديد . فأي مرشح 
تتوافر فيه الشروط اللازمة للترشيح يمكن أن ينتخب. وبالطبع لم يكن 
الناخبون هم جميع المسلمين» بل أولئك الذين يستطيعون بالنظر لمركزهم 
وصفاتهم أن يقوموا بهذه المهمة-أي كبار الجماعة وأعيانها. ولم يحدد 
أبدا تركيب جمهور الناخبين ولا أعدادهم بصورة محددة ثابتةء ولا 
إجراءات الانتخاب. فكان بعض الفقهاء يتطلب موافقة جميع الناخبين 
المؤهلين؛ ولكن دون تحديد مؤهلاتهم. واكتفى آخرون بنصاب مؤلف من 
خمسة أو ثلاثة أو اثنين أو حتى ناخب واحد. وقد يكون هذا الناخب هو 
الخليفة الحاكم الذي يستطيع بذلك أن يسمي خليفة له. وهكذا فإن الناخب 
gi‏ الناخبين» بالنيابة عن الأمة. يعرضون الخلافة على المرشح» وفقا لنصوص 
القانونء ويعتبر قبول المرشح للمنصب عقدا قانونيا ملزما. ويعطى العقد 
طابعا رسميا عن طريق البيعة التي يرمز إليها بالمصافحة. ويلزم الخليفة 
بدعم الشرع والحفاظ على الأمةء وينبغي على الرعايا أن يطيعوا الخليفة 
وأن يساعدوه في هذين الواجبين. ويصبح العقد LAUS‏ أو موقوفا إذا 
أصبح الخليفة عاجزا جسميا أو أخلاقيا عن القيام بواجباته» أو إذا Jola‏ 
فرض ما يتعارض مع الدين وشريعة الإسلام. وهذه النقطة يعبر عنها في 
حديثين معروفين ينسبان للرسول: Y»‏ طاعة في معصية» «ولا طاعة لمخلوق 
في معصية الخالق». l‏ 

ا كانت المسالة هخ Ae UII‏ النظرية. Lal‏ القن كد كان ناتا 
إلى حد مؤسف. فقد cle‏ الخلفاء الأربعة الأول. الذين يبجلم التراث 
الإسلامي بإطلاق اسم «الراشدين» عليهم. من الصفوة الإسلامية على 
أساس غير وراثي وفق طرق يمكن أن توصف بأنها انتخابية بالمعنى الشرعي 
السنيء لكن ثلاثة من الأربعة قتلواء والأخيران منهم WB‏ في خلال حرب 
أهلية. وبعد ذلك أصبحت الخلافة عمليا وراثية في أسرتين متعاقبتينء 
أسرة الأمويين ثم أسرة العباسيين» اللتين كان نظام الحكومة وأسلوبه في 
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عهدهما أقرب إلى الإمبراطوريات المطلقة للعصور القديمة أكثر منه لنظام 
الجماعة الأبوي في المدينة. وهكذا ظل واجب الطاعة مفروضا على الرعاياء 
بل إنه ازداد صرامة فى الواكم. لأننا التزام الخليفة بأن تتوافر فيه الشروط 
اللازمة لشغل المنصب وبأن ينفذ واجباته الملقاة عليه فقد أفرغ من معظم 


dris 

هذا التباين بين النظرية والتطبيق: أعني بين منطلقات الشرع النبيلة 
ان الحكم De dal‏ حصن algal‏ يمتدرون كل النظام اباس 
Lady usas ce E AN a ag‏ جردا itis‏ 
لا علاقة له بالواقع. شأنه في ذلك شأن الحريات المدنية المكرسة في 
abus‏ الدكتاتوريات الحديئة . غير أن هذه المقارتة Atlee‏ بها وغير Alsa‏ 
ذلك لأن غار ا ااا dee al dell‏ 
کا عق Die ena‏ امان eyes Socio‏ كاين T‏ 
edid‏ كانه aie cb o Quit gic ols‏ بالضيظ من 
E‏ الفجوة القى تفصل بين امكل العلينا للإسلام وسساوسبات الول 
الإسلامية: فمشكة الفقهاء الذين كتيوا في مسائة الحكم فى ida!‏ 
كانت أعمق من المشكلة الناجمة عن سلوك حاكم فرد أو آخرء إذ كانت 
تعلق E‏ الى LS‏ اتن اللاي كل مد ebd‏ اترمول وهو 
اتجاه قاد هذا المجتمع بعيدا جذا عن الأفكار الأخلاقية والسياسية للإسلام 
كما قدمها النبي. على أن الطعن في صلاحية نظام الحكم الذي عاش 
الستلموق فى al‏ كان يعني اللحن هى ولا الآمة E‏ لدينهاء Le gg‏ 
Y‏ يقبله العلماء الستيون الذين كان ضريفهع للولاء الديقى Lila‏ على السوايق 
القاكمة ced‏ اللحماقة وعلى ممارساتياء لدل فل كان تة محرا 
إلى حد ماء إلى تبرير النظام Slat!‏ من أجل الدفاع عن المذهب والنظام 
السكييخ طن Legal] da ght ali]‏ والفاكل Legi‏ كن خالا ,103 الاين 
إلى حالة المعصية. 

ولك ]ذا DUO e‏ اون عبر tod‏ على ك gatus) ils‏ 
gis edi‏ كيو Lic gags‏ على E 2a‏ رف السياسي قاضول 
odiis yall‏ إلى ام E‏ الى as‏ جوا 
Jatti‏ الفلسفي ولا الخيال المثالي. ولا حتى الملاحظة العمليخرغم أن 
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جميع هذه النشاطات كان لها رجالها في العالم الإسلامي. فهذه الأمور 
بالنسبة للعلماء جزء من الشريعةء أي من شرع الله الإسلامي المقدس الذي 
لا يمكن للانسان على الأرض أن يلغيه أو يعدله. 

على أن (هذا الشرع) يمكن تفسيره: ويهذه الطريقة استطاع الفقهاء أن 
يحققوا نوعا من التوفيق بين الأمور النظرية والعملية. ففي الدولة الإسلامية 
التقليدية ظل رجال الدين يلتقون مع الحكام في أرض مشتركة للحوار. 
فبينما كانوا من جهة يستخدمون ما كان يمكن أن يكون لهم من نفوذ 
لتقريب أعمال الحكام من المثل العليا للإسلام فإنهم من جهة أخرى كانوا 
يحاولون» من خلال المهارة في التفسيرء أن يدخلوا الممارسات القائمة؛ بعد 
تحويرها بالشكل المناسب» ضمن شروحهم لشرع الله" . فالخلافة شورى, 
لكن الخليفة يمكن أن يسميه سلفه. والخليفة هو السيد المطلق الوحيد 
للاسلام cals‏ لكن الوزراء أو الولاة يجوز لهم أن يحصلوا على المنصب 
ويشغلوه عن طريق «الاستيلاء»» وتستطيع «جماعة من المتمردين» أن تمارس 
سلطة شرعية كحكام ومتحاربين. وبهذه الطريقة تمكن الفقهاء الشرعيون 
من مواجهة الحقائق الصعبةء وهي أن الخلافة قد أصبحت ملكية وراثية: 
وأن الخليفة في كثير من الأحيان مجرد ألعوبةء وأن وحدة الإسلام قد حل 
مكانها عدد من الدول المنفصلةء لكل منها سيادتهء وتدخل أحيانا في صراع 
بعضها مع بعض. وقد انتهى الأمر بهذه الدول المنفصلة إلى أن cab‏ على 
الخلافة ذاتها. وقدم الفقهاء الشرعيون الواحد بعد الآخرء تنازلات» أخرى 
إزاء الواقع cosa ast‏ إلى أن وصل الأمر إلى التخلي ضمنيا عن كل النظام 
المتعلق بالنظرية الدستورية الفقهية. واستحدثت وجهة نظر جديدة تقوم 
على المبدأ القائل ob‏ أي سلطة فعالة» بغض النظر عن الطريقة التي 
وصلت بها إلى الحكم والكيفية التي تمارس بها (الولاية). هي أفضل من 
العنف الفردي الذي لا يقيده رادع. وأصبح القول بأن «الظلم خير من 
الفوضى» شعارا شائعا بين الفقهاء. وكذلك القول بأن من as»‏ 3 سلطته 
وجبت طاعته». وكانت الشروط الوحيدة لذلك هي امتلاك القوة العسكرية 
الفعالة واحترام الإسلام: بالمعنى الواسع جدا للكلمة. وعندما وصلت الأمور 
إلى هذا الحد كان إسهام رجال الدين في الفكر السياسي لا يتجاوز التقوى 
والنصح التقليديين. أما التفسير الأكثر طرافة فقد جاء على أيدي الفلاسفة 
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والمؤرخين والأدباء ورجال الأعمال. 

لقد كان لدى هؤلاء الأخيرين الشيء الكثير مما ينبغي أن يلاحظ ويناقش. 
إذ إن تغييرات كبيرة كانت قد حصلت في نظام الحكم الإسلامي. فالخلافة 
المبنية على الشورى لم تدم أكثر من ثلاثين سنة. منذ وفاة محمد (ص) 
وتولي أبي بكر (ر) الخلافة عام 632 حتى مقتل علي (ر) والاعتراف بمعاوية 
عام abbl‏ فمن أجل حل مشكلة الخلافة الصعبةء ولضمان استمرارية 
الحكم. سمى معاوية ابنه يزيد خليفة-معينا (وليا للعهد)-وأقنع الزعماء 
العرب بأن يقبلوا هذا التعيين. وبهذه الطريقة بدأت العملية التي أصبحت 
الخلافة بموجبها وراثية ضمن أسرة واحدة من الوجهة الواقعيةء وإن لم 
تكن قد أصبحت أبدا وراثية من الناحية النظرية. فقد ظل مبدأ الشورى 
قويا إلى الحد الكافي لمنع ظهور أي حكم معترف به للتوارث العائلي. وبدلا 
من ذلك فقد استمرء في عهد العباسيين كما في عهد الأمويينء ذلك 
العرف الذي يقوم الخليفة الحاكم بموجبه بتسمية أحد أبنائه أو أقربائه 
خليفة له. ويحصل على وعود بالبيعة له. وكثيرا ما كان الخليفة يسمي 
وريثين أو أكثر ليحكمواء الواحد بعد الآخر. وهذه المحاولات لتنظيم المستقبل 
نادرا ما كانت تنجح» وكانت في بعض الأحيان تؤدي إلى الكوارث. ففي 
الأزمان المتأخرة. حين كان الخليفة يقع تحت سيطرة وزرائه وقواده. كان 
هؤلاء هم الذين يعينون الخلفاء ويبدلونهم: وفقا لأغراضهم ومنافساتهم. 

على أن هذه التغييرات في طبيعة الخلافة وفي نظام الحكم الإسلامي 
قد لفتت UES!‏ وكانت تلقى مقاومة. فقد daly‏ الأمويون؛ رغم أن المسلمين 
بصورة dole‏ قد قبلوهم» معارضة من مصدرين iraga‏ اعترض كلاهما 
على حقهم بالخلافة. فمن جهة كان هنالك الخوارج الذين رفضوا المبدأين 
الملكي والوراثي» وكانوا يرون أن رئيس الأمة يجب أن يختار اختيارا حرا من 
المسلمين: وأن يبقى رئيسا ما داموا راغبين في ذلك. ويجب ألا تكون هنالك 
أي قيود تتعلق بالنسب أو المركز بالنسبة لمن يرشح لهذا المنصب سوى 
الجدارة. وجوابا على المبدأ السني القائل ob‏ الخليفة يجب أن يكون حرا 
عربيا قرشياء رد الخوارج ob‏ أي رجل بغض النظر عن مركزه أو أصله 
يمكن أن يكون خليفة إذا ما حظي بموافقة المؤمنين واحتفظ بهذه الموافقة. 

وعلى الطرف المضاد كان هنالك الشيعة الذين كانوا موافقين على وجوب 
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كون الخليفة حرا عربيا قرشياء لكنهم أصروا على أنه يجب أن يكون من آل 
الرسول. وهذا التحديد الضيق استبعد الأمويين لكنه شمل العباسيين الذين 
الشيعية للحكم العباسي مطالب الشيعة بصورة أضيقء وقصرتها في الواقع 
على الذرية المباشرة للرسول من aiil‏ فاطمة وابن dac‏ وصهره Ne‏ .09( 

ورغم حركات المعارضة تلك وغيرها كقد بقى مبداً الوحدة-أي خلافة 
واحدة تشمل كل الإسلام-سليما مدة طويلة. ففي عهد الخلفاء الراشدين 
والأمويين كان الخليفة في الواقع هو السيد المطلق الوحيد في جميع البلاد 
التي فتحها المسلمون» وكان هو الذي يعين الولاة والقواد ويعزلهم. وأول 
خرق دائم لوحدة الخلافة وقع في عام 38اه/756م حين أصبح أمير أموي, 
ما أصبح فيما بعد إمارة مستقلة؛ خارج إمبراطورية الخلافة المشرقية. 

واستمرت عملية التجزئة السياسية تتوالى بسرعة. فقد بدأت فى 
الأطراف؛ وهذا pal‏ طبيعى» وسرعان ما انتشرت نحو المركز. فبعد إسبانيا 
وقعت المغرب وتونس تحت حكم أسر مستقلة (ما بين أواخر القرن الثامن 
وأوائل التاسع). وظهرت دويلات أخرى في شرقي إيران (من أواخر القرن 
وسوريا والجزيرة العربية وحتى أجزاء من العراق في منتصف القرن 
العاشر”*". ولم يبق لها (أي للخلافة العباسية) تحت سيطرتها الفعالة 
سوى العاصمة (بغداد) والمنطقة المحيطة بها. ومع الوقت لم يعد الخلفاء 
يحكمون حتى هذه (الرقعة الصغيرة)ء بل أصبحوا ألعوبة بأيدي قوادهم 
العسكريين. 

هذه الأسر الحاكمة المستقلة كانت ذات أصول متباينة. فبعضها-وهى 
عادة الأصغر والأضعف فيها-كانت من أصل محلي. TD‏ هذه الحالة كان 
يؤسسها أحيانا أعضاء الطبقات العليا من مالكى الأرض. وفى أحيان أكثر 
رؤساء القبائل؛ بل كان يؤسسها من of‏ لآخر قطاع الطرق وغيرهم من 
الخارجين على القانون. أما في الأعم الأغلب فقد كان مؤسسو الأسر 
الحاكمة من الضباط والجنود المرتزقة الذين كانوا يعينون فى منصب الولاية 
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لمنطقة ماء وكانوا مع الوقت ينجحون في جعل ولايتهم مستقلة في Gab‏ 
الآمر كم ورافية. ضفي إيران كان هؤلاء الولاة على الأغلب من أضل «rial‏ 
وان حكمهم الذي يعتمد على الولاء المحلى يقترن بإحياء القراث الإيراني 
pe E‏ والثقافن. وف أماكن الخرى كان الحكام slapd‏ من 
العرب فى باد الآمن ثم من ull IM‏ وكانت ناطتهم: نحتى عتدما تكون 
خيرةء تقوم على الجند الأجانب بدلا من أي دعم محلي حقيقي» ولم تكن 
مصخيية بای elo) bea eos]‏ الى pal‏ 

Lal‏ الأمراء الأمويون في إسبانيا فقد أقاموا دولتهم متحدين الخلافة 
(الحباسية) ويقوا Las js‏ وني أماكن اخرى كان الأمراء الحاكمون في 
الأفبراطورية رن بف Lata‏ زم هرا عا ي ا 
وش طم الأحيان كانوا واغبية: بل يمين على الاعتراف بالسيادة 
ad c Mi‏ كرقيس E‏ كلها bd lng‏ بعصاو عله تي ونيقة 
تعيين مقابل ذلك. ومع الوقت أصبح الخليفة Legs‏ من السلطة التي تمنح 
الصبغة الشرعية الرسمية لإمارات أقيمت بوسائل هي أبعد ما تكون عن 
eaa Ea pi‏ كالتضياق A ERE‏ المحترى cried‏ 
اة اا على لاه اتا ات اهف الت امل Lasan‏ 
اا وک كان كن او دوا 

TOER ج ا‎ estos ما كانس وى و‎ tks 
مباشرة. وحين كان حكم من هذا النوع يدوم كان حكامه يسعون إلى التوصل‎ 
من الها مع التكليهة را ی ا كان‎ pod من الحترق إلى‎ Aes 
اون اكان اة‎ bol الذين‎ dial ليذه قاع شذوة. فى‎ 
الخليقة هي متطقتهم: بل كانوا‎ E أوالخوارج لم يكوتوا يكتمون‎ 
مسألة‎ LEG يطعنون في حقه في الخلافة نفسها. وبالنسبة لهؤلاء لم تكن‎ 
من قد رمن‎ MI الاعتراف الرسمي التبادل على الإطلاق: وإن لم يهل‎ 
كان يشوم‎ spoil Sell هنذا‎ flag Jalal (lend التمايكن والشيات‎ 
ويبقى-فيما عدا حالة كبيرة واحدة فقطدضي ال مناطق النائية التي يصعب‎ 
adsl E الوضول الها رل يكن ليشكل آى اديب الوسر السنياسية‎ 
الاجتماعية الحقيقية للعالم الإسلامي في ظل الخلافة السنية.‎ 

وتتمثل هذه الحالة الواحدة الشاذة عن القاعدة في الأسرة الحاكمة 
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الفاطمية التي كان توليها للحكم في تونس عام 909/297 انتصارا للحركة 
الثورية الكبيرة الثانية في الإسلام في العصور الوسطىء وذلك بعد الثورة 
الأولى التي أتت بالعباسيين إلى الحكم قبل ذلك بقرن ونصف القرن. وكان 
الفاطميون يختلفون نوعا ما عن القواد المحليين والجنود المتمردين والولاة 
الطموحين الذين كانوا يؤسسون الأسر الحاكمة في المشرق والمغرب. فقد 
كانوا رؤساء فرقة دينية رئيسية في الإسلام هي فرقة الشيعة الإسماعيلية. 
ومن هذا المنطلق فقد رفضوا الإذعان للسلطة الاسمية للعباسيين والذين 
نعتهم الفاطميون بالمغتصبين. فهم-كما قالوا-الأئمة بالوراثة واختيار اللهء 
وهم وحدهم أصحاب الحب الشرعي في الخلافة “PPA Let‏ وكانوا 
يهدفون» عن طريق الفتح والدعوة إلى الإسلام: إلى كسب الإسلام كله 
لقضيتهم» وإلى أن يطيحوا بالعباسيين مثلما أطاح العباسيون بالأمويين. 

ولقد كادوا أن ينجحوا تماما في تحقيق هذا الهدف. فبعد أن حكموا 
في شمال أفريقيا لمدة نصف قرن اتجهوا نحو الشرق» وفي عام 358ه/ 
9م احتلوا مصر حيث بنوا عاصمة جديدة هي مدينة القاهرة. ومن مصر 
وسعوا سيطرتهم لتشمل فلسطين وسوريا وغربي الجزيرة العربية وجنوبيهاء 
بل شملت لفترة قصيرة بين سنتي 1057 و ۱059ء الموصل وبغداد نفسها. 
وكان هذا هو الأوج الذي وصلت إليه إمبراطوريتهم التي ما لبثت أن تضاءلت 
وأخذت في الانحطاطء إلى أن قضي على الخلافة الفاطمية عام 567 ه/ 
١م‏ وأعيدت مصر على يد صلاح الدين إلى السلطة العباسية والمذهب 
السني. 

ولابد أن مستقبل الإسلام السني وكذلك الخلافة العباسية قد بدا 
خلال القرنين العاشر والحادي عشر في وضع مضطرب غير مستقر على 
الإطلاق. فقد كانت الخلافة الفاطمية المنافسة تحكم نصف العالم 
الإسلامي. وكانت تشكل تهديدا رئيسياء دينيا وسياسياء للنصف الباقي. 
وحتى في المناطق العباسية كان التشيع في حالة ازدهار ويزداد نفوذه في 
عالم الأفكار وفي مراكز السلطة. وكان الخلفاء أنفسهم لفترة من الوقت 
تحت سيطرة أسرة من رجال البلاد الشيعيين a pall‏ وفي أقصى 
الغرب حاول أمير قرطبة الأموي عندما رأى نفسه يواجه وضعا لم يسبق له 
مثيل وهو وجود خليفتين-واحد منشق في تونس وآخر تقليدي بعيد عن 
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الأول في بغداد-أن يحمي نفسه من التهديد الفاطمي بإعلان خلافته عام 
929( بعد ذلك أصبح هنالك ثلاثة خلفاء للاسلام لفترة من الوقت. وقد 
هبط العدد إلى اثنين عام 1031 بعد انهيار خلافة قرطبةء ثم إلى واحد هو 
الخليفة العباسي في بغداد» بعد آن دالت دولة الفاطميين ale‏ 1171 وعاد 
بذلك fira‏ الوحدة من جديد. 

هذه العودة كانت ترجع إلى عدة عوامل. كان أحدها الانحطاط الداخلي 
وانقسام الدولة والمذهب الفاطميين. وكان العامل الثاني ظهور نظام سياسي 
وعسكري جديد في المشرق. تحت حماية السلاطين الأتراك (السلاجقة). 

هذه الفترة تمثل نقطة الأوج لشكل جديد من أشكال السيادة في الإسلام. 
ضفي أثناء القرن التاسع أصبح حكم الأمراء-وهم ولاة على الأقاليم نظريا 
وحكام ينتمون إلى أسر مستقلة عمليا-أصبحوا جزءا مقبولا في نمط الحكم 
الإسلامي. وقد اكتسب هذا النظام صفة الشرعية من جراء عرف أصبح 
متبعا عندتن» يقوم بمقتضاه الحاكم بإظهار الخضوع الرمزي للخليفة, 
الذي كان يعطيه وثيقة الولاية-أي رخصة للحكم في الواقع. وأخذ أجر مثل 
هذه الرخصة يزداد انخفاضا بالتدريج. ومع الزمن لم يعد الخليفة يمارس 
أي نوع من السلطة حتى في عاصمته» إذ انتقلت السلطة السياسية الحقيقية 
إلى أيدي سلسلة من القواد العسكريين (ASM)‏ وضي عام 935 نظم الوضع 
حين PRIN E‏ لنفسه لقب ,امير الآمزاء»: للدلالة على 
مركزه الأول بين بقية أمراء الإمبراطورية. وفي عام 946 أطلق البويهيون 
Ou pall‏ على أنفسهم هذا اللقب بعد أن أصبحوا أسياد بغداد والعراق 
الجدد. وأصبح هذا اللقب في أيديهم عنوانا للسيادة على الإمبراطورية 
كلهاء متميزا عن لقب الخلافة؛ وأعلى dia‏ في معظم النواحي العملية. ومن 
الجدير بالملاحظة أن البويهيين أحيوا أيضا اللقب الفارسي القديم 
«شاهنشاه» (ملك الملوك) واستعملوه بالإضافة إلى مقابله بالعربية «ملك 
الملوك». فإذا كان حكام الأقاليم ملوكا فإن حاكم العاصمة هو ملك الملوك. 

فمن الأقاليم حتى المركز كان هنالك نظام جديد للسلطة الحاكمة في 
طور الظهور. مقترن بسلطة ASSN‏ ولكن له الأولوية في الأمور السياسية 
والعسكرية. وقد اكتملت هذه العملية في منتصف القرن الحادي عشرء مع 
تأسيس حكم الأتراك السلاجقة الذي شمل معظم جنوب غربي آسيا 
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وإقامتهم لنظام السلطنة. 

وكلمة «سلطان» في اللغة العربية اسم مجرد يفيد معنى السلطة أو 
الحكم» وكانت هذه الكلمة تستعمل منذ القديم لتفيد معنى الحكومة. ضفي 
مجتمع تكون فيه الدولة والحاكم كلمتين مترادفتين إلى حد ماء نجد أن 
هذه الكلمة أصبحت تطلق على من يمسك بالسلطة السياسية بالإضافة 
إلى وظيفة هذه السلطة. واستعملت أيضا بصورة غير رسمية للدلالة على 
الوزراء والولاة وغيرهم من الحكام» وحتى في بعض الأحيان؛ للدلالة على 
الخلفاء أنفسهم: من فاطميين وعباسيين. ولم يجي القرن العاشر حتى 
كانت تطلق بصورة عامة على الحكام المستقلين لتمييزهم عن الحكام الذين 
كانوا لا يزالون تعينهم وتعزلهم سلطة عليا. على أن استعمال هذه الكلمة 
ظل غير رسمي. وفي حين أنها ترد كثيرا من المصادر الأدبيةء كالرسائل 
مثلاء وفي قصائد المديح» فإنها لم ترد حتى ذلك الحين في الاستعمال 
الرسمي للنقود والنقوشء وإنما أصبحت رسمية لأول مرة في القرن الحادي 
عشر حين استعملها السلاجقة لقبا للزعيم الحاكم'. وفي البروتوكول 
السلجوقي اكتسبت كلمة «سلطان» معنى جديدا يتضمن ادعاء بحق جديد- 
لا يقل عن السيادة السياسية العليا على الإسلام كله؛ ويوازي ويساوي على 
الأقل الأولوية الدينية للخليفة. 

وكان وضع الخلفاء بصورة عامة أفضل في عهد السلاطين «السلاجقة 
die POLSI‏ في age‏ أمير الأمراء البويهي الشيعي. فقد كان السلاجقة 
سنيين مخلصين مدفوعين بشعور من يحمل رسالة دينية ورسالة حكم 
لإمبراطورية. فلم يكونواء مثل البويهيينء يعزلون الخلفاء كيفما «3I‏ بل 
على العكس كانوا يعاملونهم ومنصبهم باحترام. لكنهم كانوا لا يقلون عنهم 
صرامة فيما يتعلق باحتفاظهم بالسلطة الحقيقية لأنفسهم وكانوا أكثر 
صراحة بكثير في تأكيدهم على حقهم بذلك. وتظهر وجهة النظر السلجوقية 
معبرا عنها بوضوح في رسالة تعود إلى عام 528 ه /1133 موجهة من 
السلطان سنجر إلى وزير الخليفة: «لقد حصلنا من رب العالمين... على 
ملك العالم» ونلنا ذلك بالحق والوراثة؛ ومن والد أمير المؤمنين وجده... 
إن Law!‏ على ذلك lage‏ وميثاقا»2 . 

بعبارة أخرى فإن السيادة في أسرة السلاجقة يمنحها الله لهم ويصادق 
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عليها الخليفة كسلطة دينية. والسلطنة كالخلافة فريدة وشاملة. وكما لا 
يوجد إلا خليفة واحد. كرئيس ديني للجماعة الإسلامية. كذلك لا يمكن 
أن يكون هنالك إلا سلطان واحد مسؤول عن النظام والأمن والحكومة في 
الإمبراطورية الإسلامية. هذا التقسيم للسلطة بين الخلافة والسلطنة أصبح 
متوطدا لدرجة أنه عندما حاول أحد الخلفاء؛ فى فترة ضعف (Ais Lad‏ 
ان يعارس Mal‏ هياسنية مسقا فان cabal‏ وا لكات Leod dala‏ 
على ما اعتبراه خرقا للامتيازات السلطانية. فالخليفةء في رأيهماء يجب 
أن يشغل نفسه بواجباته كإمام يصلي بالناس» وذلك أفضل وأشرف المهمات 
ويشكل حماية لحكام العالم. وعليه أن يترك مسألة الحكم إلى السلاطين 
الذين أوكلت لهم هذه OD al‏ 

ولم يغب ظهور هذه السيادة المزدوجة عن أذهان الذين كتبوا في أمور 
السياسة والدولة بالطبع فإن الشعور بالتغير يظهر أوضح ما يكون في 
كتابات أولئك الذين كانت معرفتهم بالسياسة عمليةء وبيروقراطية بصورة 
رئيسية. على أن هذا الوعي يمكن أن يلاحظ في أعمال علماء الكلام 
وحتى في أعمال الفقهاء. فبالنسبة للمفكرين المسلمين لم يكن التقسيم 
الأساسي هو ذلك التقسيم الغربي المألوف بين الأمور الدينية والعلمانيةء إذ 
إن السلطنة أيضا كانت تعتبر مؤسسة دينية تقوم على الشريعة المقدسة 
وتحافظ عليهاء كما أصبحت العلاقات بين الحكومة ورجال الدين المختصين 
أوثق بكثير في عهد السلاطين السلجوقيين وخلفائهم مما كانت عليه في 
ظل حكم الخلفاء. ولكن التمييز الحقيقي (بين السلطنة والخلافة) كما جاء 
في الكتابات الإسلامية. وخصوصا الفارسية؛ هو بين نوعين من السلطة, 
إحداهما نبوية والثانية ملكية. وهكذا قال كاتب فارسي من كتاب القرن 
الحادي عشر: «اعلم أن الله سبحانه قد أعطى سلطة للأنبياء وأخرى 
للملوك» وأنه فرض على أهل الأرض أن يمتثلوا للسلطتين وأن يعترفوا 
بالطريق القويم الذي وضعه الله . فالله يختار الرسول ويبعثه لينشر 
شرع الله ويقيمه. والحكومة التي يقيمها هي حكومة إلهية. أما الحكومة 
ay ul‏ فيجب أن يحكمها ملك يحصل على سلطته ويحافظ عليها 
بالوسائل السياسية والعسكرية. وامتلاكه لهذه السلطة يمنحه الحق في 
إصدار الأوامر ومعاقبة Cp imal!‏ بصورة مستقلة عن شرع oly «lll‏ تكن 
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غير متعارضة معه. فإذا كان يعرف شرع الله ويطبقها بالعدل؛ فإن الله 
يبارك سلطته» وعندها تحق عليه وعلى أتباعه «النعمتان» نعمتا الدنيا 
والآخرة. ولا حاجة لرسول في كل onc‏ ولم ly‏ أي رسول بعد محمد 
(Ue)‏ ولكن يجب أن يكون هنالك ملك بصورة دائمة 433 من دون ملك تحل 
الفوضى مكان النظام. والواقع أن هذا العصر كان يفهم جيدا العلاقة بين 
التمسك بتعاليم الدين والاستقرار السياسيء وكثيرا ما كان يعبر عنها. 
وهي تتلخص في عبارة كثيرا ما كان المؤلفون المسلمون يستشهدون بهاء Lo]‏ 
بوصفها من أمثلة الحكمة الفارسية القديمةء Lely‏ بوصفها حديثا نبوياء 
وهي: «الإسلام (أو الدين) والحكم أخوان توأمان لا حياة لأحدهما من 
دون الآخر. فالإسلام هو الأساس والحكم هو الحارس. والشيء الذي 
لا أساس له ينهارء والشيء الذي لا حارس له يهال . 

ولقد كان السلاجقة والسلاطين من بعدهم يؤكدون بقوة على دورهم 
باعتبارهم قوامين على الدين والشرع؛ وعلى ما يترتب على ذلك من التأييد 
الإلهي لسلطتهم في الحكم. ويرى بعض الكتاب أن للسلطان: إذا كان صالحاء 
الحق في نصيب من السلطة النبوية. على أن السلطة النبوية تكمن بصورة 
عامة في الشرع المقدسء ولذا فهي تكمن أيضا إلى حد ما في العلماء 
باعتبارهم قوامين على هذا الشرع. وهكذا كان القضاة. الذين يطبقون 
الشرع المقدسء يعدون نائبين عن الرسول. ولكن كانت هنالك محاكم أخرى 
وقضاة آخرون» يفرضون أوامر السلطان ويعاقبون من يخالفونه. وحتى 
هؤلاء القضاة لم يكن يعينهم الخليفةء بل كان السلطان الذي يستطيع هو 
وحده» باعتباره المالك للسلطة الحقيقيةء أن يقوم بالتعيين الفعلي» وبالتالي 
النافذ . وبهذه الطريقة نفسهاء ولهذا السبب نفسه: يختار السلطان الخليفة 
نفسه ويعينه-ثم يقسم يمين الولاء له باعتباره رئيس الجماعة والشخص 
الذي يتمثل فيه مبدأ الوحدة السنية. وهكذا لم يكن التمييز بين الخلافة 
والسلطنة تمييزا بين ما هو ديني وما هو علماني» بقدر ما كان تمييزا كما 
قال بيجهوت Bagehot‏ بين الجانب «المهيب» والجانب «الفعال» في الحكومة, 
أي بين «أولئك الذين يشعر الشعب تجاههم بالتبجيلء وأولئك الذين 
بواسطتهم يتم الحكم والتدبير». فالخليفة كان يمثل السلطةء والسلطان 
يمثل القوة. والسلطان كان يمنح السلطة للخليفةء وهذا يفوضه بدوره 
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(أن يمارسها). والخليفة يملك ولا يحكم» بينما السلطان يملك ويحكم. 

ولقد ظلت السلطنة الكبيرة للسلاجقة مدة من الزمن وهي تلقى الاحترام 
بوصفها مؤسسة سنية موحدة شاملة. وكان هناك ملوك آخرون يستعملون 
لقب السلطان بصورة غير رسميةء لكنهم كانوا يحجمون عن وضعه على 
نقودهم. على أنه مع انحلال وانقسام الإمبراطورية السلجوقية استعمل 
لقب «سلطان» على نحو أوسع وأكثر شيوعاء وأصبح هو اللقب السني 
الطبيعي لكل من ادعى بأنه رئيس للدولة ولم يعترف بأي سيد أعلى منه. 
وبهذا المعنى استعمل هذا اللقب حكام شمالي أفريقيا ومصر وتركيا وفارس 
والهند وبلاد أخرى. 

وفي عام 656ه/258ام قتل المغول الذين غزوا العراق آخر خليفة لبغداد 
(المستعصم (alb‏ وبهذا دفنوا شبح مؤسسة كانت ميتة OM) Jaatly‏ وحتى 
عام 1517 ظلت سلسلة من الخلفاء الاسميين تشغل المنصب أو بالأحرى 
اللقب-في القاهرة. بوصفهم تابعين ماديا لسلاطين المماليك. فلم يكونوا 
ليمارسوا أي سلطة: ولم ينالوا إلا اعترافا محدودا خارج الأراضي الخاضعة 
لسيادة مصر. وبعد فتح العثمانيين لمصر أرسل آخرهم إلى إستانبول وعاد 
منها بعد بضع سنوات كمواطن عادي. وبعد ذلك لم يعد هنالك خلقاء 
وحكم السلاطين وحدهم كأسياد مطلقين للاسلام: فكان كل سلطان خليفة 
نفسه. وأصبحت كلمة الخليفة أحد الألقاب التي كان السلاطين يضيفونها 
إلى مجموعة ألقابهم: ولم يبق من معناها القديم إلا أقل القليلء أو لا شيء 
على GLY!‏ إلى أن بعثت من جديد في القرن الثامن عشر. 

على أنه رغم زوال الخلافة وتجزئة عالم الإسلام إلى عدد كبير من 
الكيانات السياسية المستقلة المنفصلة والمتحاربة في كثير من الأحيانء فقد 
بقي الشعور بالهوية والتماسكء وبأن المسلمين «أمة واحدة دون الناس» 
قويا وفعالا . ورغم أن هذا الشعور كان أضعف من أن يحفظ الوحدة السياسية 
للعالم الإسلامي» فقد كان قويا إلى الحد الذي يكفي لكي يحول لمدة طويلة 
جدا دون ظهور كيانات سياسية دائمة ومستقرة داخل هذا العالم الإسلاميء 
سواء كانت وطنية أو إقليمية أو كانت منتمية إلى أسرة حاكمة واحدة. ولو 
قارنا ألقاب ملوك المسلمين بألقاب حكام العالم المسيحي لوجدنا بين هذه 
وتلك تضادا له دلالته. ففي أوروبا المسيحية؛ بالإضافة إلى وجود bb‏ واحد 
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وإمبراطورين رومانيينء كان هنالك ملوك للفرنجة والقوط ولشعوب أخرى, 
ثم لفرنسا وإنجلترا ولبلاد أخرى فيما بعد. أما في الإسلام فالألقاب التي 
تشير إلى شعب معين نادرة» وحتى عند وجودها فإن أهميتها كانت ضئيلة. 
فألقاب السيادة الإقليمية تكاد تكون غير معروفة. بل كانت الألقاب التي 
يستخدمها الحكام المسلمون معقدة وذات مغزىء غير أنها لا تتضمن Bale‏ 
أي إشارة إلى الأرض أو الشعب اللذين يبسط الحاكم سلطته عليهما. ففي 
الأزمنة التي سبقت المغول كان عدم الإشارة إلى هذه الناحية يعبر عن عدم 
استقرار الكيانات السياسية وتنوعها في ذلك الوقت» إذ كان يندر أن يتولى 
حاكمان متعاقبان-ناهيك عن أسرتين حاكمتين متعاقبتين-حكم إقليم واحد 
يظل على ما هو عليه بالضبط. ولكن هذه السمة ظلت مميزة حتى للفترة 
التي تلت «Jil‏ حين أصبحت للبلدان حدود أكثر GLE‏ وأنظمة حكم أكثر 
دواما. وقي بداية القرن السادس عشر كان ثمة ثلاث ملكيات في الشرق 
الأوسط يحكمها حكام يعرفون لدى العلماء المحدثين بسلطان تركيا وسلطان 
مصر وشاه فارس. ولم يستعمل الحكام أنفسهم أيا من هذه الألقاب. رغم 
أن جيرانهم كانوا يطلقون عليهم تلك الألقاب الثلاثة. مع بعض التعديل. 
ولما كان التحديد الوحيد المقبول لمدى سيادة الحاكم الإسلامي هو الإسلام 
نفسه» فقد كان هؤلاء الحكام الثلاثة كلهم يدعون من خلال ألقابهم: أنهم 
أسياد الإسلام أو المسلمين أو البلاد الإسلامية. أما اللقب الذي يدل على 
إقليم أو شعب معين فقد كان يؤدي إلى الازدراءء ولا يطلق إلا على الخصم 
للدلالة على طبيعة حكمه المحدودة والمحلية. وانطلاقا من هذه الروح نجد 
أنه في المراسلات بين السلطان التركي وشاه فارس كان كل منهما يشير إلى 
نفسه على أنه حاكم المسلمين: وإلى جاره على أنه سلطان الروم (الأتراك أو 
تركيا) أو شاه العجم (الفرس أو فارس). وبالطبع فقد كانت السيادات 
الإقليمية موجودة بالفعل؛ ودام بعضها مدة طويلة جدا. فقد كانت تركيا 
مركزا لأعظم الإمبراطوريات الإسلامية وأطولها دواماء وكانت شديدة 
الشعور بهويتها وولاتها ورسالتها. ومع ذلك فإن اسم تركيا لم يكن Lag pee‏ 
هناك حتى IÍ‏ عن أوروبا واستعملته الجمهورية (التركية) بصورة رسمية 
عام 1923 Lat.‏ إيران ومصر فاسمان قديمان غنيان بالذكريات والارتباطات- 
غالأولى ab‏ ذو لغة وثقافة مميزتينء والثانية بلد تحددها بصورة حية 
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الجغرافيا والتاريخ؛ وبقيت عدة قرون قاعدة لسلطة إسلامية مستقلة. ومع 
ذلك فلم يظهر أي من الاسمين في المعاملات الرسمية لحكامهاء أو في 
عملتهم أو وثائقهم أو نقوشهم. وفي القرن التاسع عشر فقط بدأ المسلمون. 
بتأثير الآفكار الآوروبية وعلى غرارهاء يفكرون على أساس وجود أمة ذات 
شعب معين وإقليم cries‏ ويعيدون تجديد سيادتهم ومطامحهم على أساس 
هذا المنطلق. وحتى في عالم اليوم الذي يتميز بالدول/الأمم» هنالك إشارات 
تدل على عدم التصنيف الجديد بشكل تام وعلى توق لولاءات قديمة: كانت 
أكبر حجما ولكنها أقل تداخلا. 

هذا الشعور بالهوية المشتركةء الذي كان يكبح نمو الدول والأمم داخل 
الإسلام. قد سيطر أيضا على العلاقات بين الجماعة الإسلامية والخارج. 
فهنالك حديث يعزى إلى الرسول يقول فيه «الكفر أمة واحدة”. ورغم 
أن إسناد الحديث مشكوك فيه إلا أن الروح حقيقيةء وقد عبر عنها بصورة 
أقرب إلى الطابع الرسمي ذلك المبداً القانوني الذي يقسم العالم بموجبه 
إلى «دار الإسلام» و «دار الحرب». فالأولى تتألف من البلاد التي يسود 
فيها قانون الإسلام-أي بصورة عامة الإمبراطورية الإسلامية. والثانية تضم 
بقية العالم. وبما أنه لا يوجد إلا إله واحد في السماءء كذلك لا يمكن أن 
يوجد أكثر من سيد واحد وقانون واحد في الأرض. ويتوجب على الدولة 
الإسلامية أن تحمي غير المؤمنين الخاضعين لحكمهاء شريطة ألا يكونوا 
من المشركين» وأن يتبعوا أحد الأديان (الكتابية) المسموح بها . إلا أنه لا 
يجوز لها أن تعترف بالوجود الدائم لنظام حكم آخر خارج الإسلام. ولابد, 
بمضي الوقت» أن تدخل البشرية كلها في الإسلام أو تخضع للحكم 
الإسلامي» ولكن إلى أن يحين هذا الوقت» يتوجب على المسلمين أن يناضلوا 
حتى يتحقق ذلك. 

واسم هذا الواجب هو الجهاد الذي يعني الجهد أو الكفاح. والذي يقوم 
به يسمى مجاهدا. وترد في القرآن مرات عديدة بالمعنى العسكري الدال 
على شن الحرب ضد الكفار. ففي القرون الأولى للإسلام» خلال العصر 
العظيم للتوسع الديني والسياسي أصبح هذا هو معناها المألوف. فالجهاد 
هو الحرب المقدسة للاسلامء وهو فريضة دينية. وهو واجب اجتماعي 
للجماعة عنها ISS‏ لكنه يصبح واجب كل مسلم في مناطق الحدود وساحات 
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المعارك أو حيثما يقرر الحاكم أو السلطان أن الوقت قد حان للقيام به. وهو 
أيضا واجب دائم لا يسقط إلا حين يدخل العالم كله في الإسلام. 

إذن يوجد بين المسلمين وبقية العالم» حسب رأي bon‏ التقليديين. 
حالة من الحرب تفرضها اعتبارات دينية وقانونية؛ ولا تنتهي حالة الحرب 
هذه إلا عندما يدخل جميع العالم في الإسلام ro‏ لذا فإن 
معاهدة سلام بين الدولة الإسلامية ودولة غير إسلامية كانت مستحيلة من 
الناحية الشرعية. فالحرب لا يمكن إنهاؤهاء وإنما يمكن إيقافها فقط 
لأسباب الضرورة ولأسباب ذرائعية. عن طريق الهدنة. وهذا الإجراء. في 
رآي الفقهاء. لا يمكن إلا أن يكون مؤقتاء ويجب ألا تزيد مدته على عشر 
سنوات. ويستطيع المسلمون في أي وقت التنصل die‏ من طرف واحدء وإن 
كانت الشريعة تفرض على المسلمين أن يحيطوا الطرف الآخر علما قبل 
استتنافهم للأعمال الحربية. وهنالك نصوص cn‏ نت 
e Medo PANEG‏ 
اب De cu NER‏ القرن الثاني 
من العصر الإسلامي» حين كانت الجيوش المنتصرة للخلافة العالمية تزحف 
على فرنسا والصين والهند» ولم يكن هنالك أي سبب يدعو إلى الشك في 
أن النصر النهائي للاسلام في جميع أنحاء العالم لم يكن أمرا محتوما 
فحسب» بل كان وشيكا. على أنه قد ظهرت بعد ذلك» في الأمور الدولية 
والدستوريةء فجوة آخذة في الاتساع بين المبدأ الشرعي والواقع السياسي؛ 
وهي فجوة حاول السياسيون تجاهلهاء وعمل الفقهاء كل ما في وسعهم 
لإخفائها. ففي الوقت الذي انقسمت فيه الخلافة العالمية إلى دول صغيرة 
انتهى الجهاد الدائم والذي لا بد die‏ وقامت علاقة من التسامح المتبادل 
بين العالم الإسلامي وبقية العالم. صحيح أن بقية العالم قد ظلت «دار 
الحرب»» لكن غزو العالم كله تأجل oe‏ التاريخي إلى زمن «المهدي 
المنتظر» «Messianic time‏ 725( أثناء ذلك قامت حدود مستقرة نوعا ما بين 
الاثنين كان فيها السلم وليس الحرب هو الوضع الطبيعي. وكان يحدث أن 
تعكر صفو السلم غزوات في البر أو البحرء وأن يتغير موضع الحدود Calas‏ 
من حين OST‏ من جراء تجدد نزاع رئيسي. ولكن منذ العصور الوسطى 
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فخصاعدا كان المفهوم من تغيرات الحدود هو تراجع خطوط الحدود الخاصة 
بالحكم الإسلامي أو تقدمها. 

هذه التغييرات وما ترتب عليها من تطور في العلاقات السياسية 
والتجارية مع العالم غير الإسلامي خلق مشاكل جديدة تصدى الفقهاء 
لحلها . فكانت استجابتهم لهذا الموقف» كما في المجالات الأخرى. عن طريق 
التفسيرات البارعة. فوضعوا قيودا على واجب الجهاد وخففوه . وظلوا 
يقولون إن توقف الأعمال الحربية مع دار الحرب لا يتحقق إلا بهدنة محدودة 
لكن هذه الهدنة يمكن أن تجدد كلما دعت إلى ذلك الحاجة؛ وبذلك فإنها 
يمكن أن تصبح في الواقع حالة للسلم ينظمها القانون. وقد قال بعض 
الفقهاءء وإن لم يكن جميعهم» بحالة متوسطة بين دار الحرب ودار السلام 
هي دار الصلح أو دار العهد. وكانت هذه تتألف من الدول غير الإسلامية 
التي دخلت في علاقة تعاقدية مع الدولة الإسلامية تتعهد بموجبها بأن 
تعترف بالسيادة الإسلامية وتدفع الجزية لكنها تحتفظ باستقلالها وشكل 
حكمها الخاص. فعندما اختار الحكام المسلمون أن يعتبروا الهدايا ape‏ 
فإنهم ومستشاريهم القانونيين استطاعوا أن يوسعوا نطاق العهد ليشمل 
عددا متنوعا من الاتفاقات السياسية والعسكرية والتجارية مع الدول غير 
الإسلامية. وقد أطلق على جواز المرور الذي يعطى «للحربي»-أي للشخص 
غير المسلم من «دار الحرب» الذي يزور البلاد الإسلامية-اسم «الأمان» 
وأطلق على حامله اسم «المستأمن». وكان يحق لكل مسلم حر راشد أن 
يعطي الأمان لشخص أو عدد قليل من الأشخاص. Lal‏ رئيس الدولة 
الإسلامية فكان يستطيع أن يعطي أمانا جماعيا OLS‏ أكبرء لمدينة مثلا أو 
لقطر أو لمؤسسة تجارية. وقد أدت ممارسة إعطاء الأمان إلى نمو 
الدبلوماسية والتجارة بين الإسلام والعالم المسبيحيء وجعلت من الممكن 
ظهور جماعات مقيمة من التجار الأوروبيين في المدن الإسلامية. وكان 
ذلك يشكل بالنسبة للمسلمين الأساس القانوني الرئيسيء. للاحتكاكات 
والاتصالات السلمية مع الدول المسيحية؛ إلى أن نظمت هذه الاتصالات. 
منذ أواخر الحروب الصليبية فصاعداء بشكل متزايد عن طريق الممارسة 
الأوروبية التجارية والدبلوماسية. 

وقد توسعت الإمبراطورية والجماعة الإسلامية بصورة رئيسية باتجاه 
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الغرب والشرق. أما في الشمال والجنوب فقد كانت سهول أوراسيا الخالية 
وصحارى وأدغال أفريقيا غير مغرية لمثل هذا التوسع.؛ ولذا كان تقدم 
الإسلام في هذه المناطق Liles‏ ومتأخرا (انظر الفصل الثالث d»‏ و (D‏ 
فكان المجهود الرئيسي للفاتحين والمبشرين موجها نحو البلاد الأكثر سكانا 
والتي تعتبر مجزية أكثر من غيرها-إلى شمال أفريقيا وأوروبا غرباء وإلى 
آسيا الوسطى وتخوم الهند والصين عبر فارس شرقا. ومن الجهتين كان 
يوجد خصوم جبارون: في الغرب إمبراطوريات العالم المسيحي وممالكه. 
وفي الشرق إمبراطورية فارس العظيمة وما بعدها الشعوب المحاربة ضفي 
السهول elatis‏ | 

ومنذ البداية تقريبا كان هنالك فرق جذري بين الصراعين. في الشرق 
والغرب. فالإمبراطورية الفارسية قد تداعت كلية أمام ibus saca‏ 
وأخضعت جميع أراضيها وشعوبها للحكم الإسلامي. أما الحاجز البيزنطي 
أمام الزحف الإسلامي فقد اهتز ودفع إلى الخلف لكنه بقي صامدا . وظلت 
الإمبراطورية الرومانية المسيحية حيةء يحكمها قيصر في القسطنطينية. 
وحين كانت أساطيله وجيوشه تدافع عن مدينتهاء فإنها لم تكن تحافظ على 
بقايا الإمبراطورية البيزنطية فحسب. بل أيضا على أوروبا المسيحية من 
الغزو والفتح. 

لقد هتف المؤرخون الغربيون التقليديون للمنتصرين الفرنجة في بواتييه 
عام 732 باعتبارهم منقذي العالم المسيحي من الإسلام”. على أن التاريخ 
الإسلامي يذكر الشيء الكثيرء تاريخيا وأسطورياء عن النضال الحاسم 
تحت أسوار القسطنطينية. وليس هناك من شك في أن وجهة النظر 
الإسلامية هي الأصح. فقد أخمد الفرنجة في بواتييه قوة كانت في النزع 
الأخير بعد أن وصلت إلى منتهاها واستهلكت. أما المدافعون عن 
القسطنطينية فقد قابلوا تلك القوة وأوقفوها حين كانت لا تزال فتية وقوية . 
كان الطريق إلى الراين عبر أوروبا الشرقية أقصر وأسهل من الطريق الذي 
اختاره العرب إلى ما وراء النهر. وكان فشلهم في احتلال القسطنطينية هو 
الذي أنقذ الإمبراطورية البيزنطيةء ومعها العالم المسيحي الغربي» من 
المصير الذي حل بإيران وآسيا الوسطى. 

كان للفتح الإسلامي وما نتج عنه من انهيار إيران سياسيا نتائج بالغة 
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الأهمية ليس فقط بالنسبة للفرس. بل كذلك بالنسبة للإسلام نفسه. فمن 
سوريا ومصر وشمال أفريقيا كان الحكام البيزنطيون يستطيعون الانسحاب 
إلى بيزنطة تاركين رعاياهم السابقين تحت رعاية الأسياد الجدد. إلا أن 
مثل هذا الهروب لم يكن متاحا لحكام الإمبراطورية الفارسية التي انهارت. 
فعدا Aid‏ صغيرة هربت إلى الهند كان على الفرس أن يبقوا حيث كانواء وأن 
يتحملوا السيطرة Sterol‏ وأن يجدوا لأنفسهم مكانا فيها قدر ما 
يستطيعون . ولذلك فليس من العجيب أن تكون طبقة النبلاء الفرس والطبقة 
الأرستقراطية الحاكمة وطبقة الكهنة؛ Ley‏ لديهم من المهارة والخبرة المختزنة, 
وبذكرياتهم الحديثة للعظمة التي فقدوهاء قد لعبوا دورا كبيرا في تطور 
المجتمع والثقافة الإسلاميين وفي الحكومة والمعارضة-حتى بالتمسبة إلى 
الدين الإسلامي-وذلك مع اضمحلال الأديان الفارسية القديمة ولجوء أتباعها 
إلى الإسلام هربا من الهزيمة واليأس. 

في الشرق كان الإسلام قد انتصر. فقد فتحت إيران كلهاء وذهبت 
إمبراطورية كسرى» وكان دين زاردشت يحتضر. واكتسب الإسلام المواهب 
السياسية والحماسة الدينية للإيرانيين. وفيما وراء الحدود الشرقية لإيران 
كانت هنالك شعوب كثيرة وممالك عظيمة. ولكن ما من واحد منها كان 
يشكل تهديدا أو منافسة تذكر لرسالة محمد (ص) العالمية وللقانون العالمي 
لجماعته. فالهند والصينء خلال الفترة التي تكون فيها الإسلامء لم تتركا 
أثرهما على الوعي الإسلامي إلا من بعيد. إلا أنه عرف عنهما أن الشعوب 
فيهما وثنيون يعبدون آلهة متعددة وليس لهم دين موحى به. ولذا فهم 
مهيآون للدخول في الإسلام. والشيء نفسه ينطبق على شعوب السهوب» 
التي كانت محاربةء ولكن قابلة للتعلم)ء والتي أضافت إلى القضية 
الإسلاميةء بعد أن اعتنقت الإسلام مصدرا جديدا للقوة. ففي الشرق كان 
يبدو أنه لا يوجد أي حد حقيقي لتوسع الإسلام. وكانت العملية مستمرة 
وغير قابلة للنكوص-وكان كل تقدم جديد يآتي بموارد جديدةء بشرية ومادية. 
من أجل التهيئة للتقدم التالي. 

أما في الغرب فقد كان الموقف مختلفا تمام الاختلاف. فالسكان 
المسيحيون في البلاد المفتوحة كان يشد أزرهم إدراكه لوجود عالم مسيحي 
حر وراء الحدودء لذا فقد تمكنوا من الصمود أكثر من الفرس أمام شدائد 
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الفتح وأمام اضطرارهم لمداهنته. فكانت عملية التحول إلى الإسلام في 
هذه البلاد أبطأ. وحتى يومنا هذا لا تزال توجد هناك أقليات مسيحية 
عديدة. ثم إن الأهم من ذلك هو الخطر والتحدي اللذان كانت تشكلهما 
الإمبراطورية المسيحية تجاه الإسلام نفسه. ففي الغرب. خلافا لما كان 
عليه الحال في الشرقء. اضطر الإسلام للاعتراف بخصم. بل بند له-وهو 
دين سماوي آخر ودولة عالمية-يتميز بشعور عميق بمهمته ورسالته للبشرية 
جمعاء. وبدلا من أن يكون أتباعه مهيئين لاعتناق الإسلام كانوا أنفسهم 
متلهفين لتحويل الآخرين إلى دينهم» ولم يكن نجاحهم في هذا المجال 
بالشيء الذي يستهان به. 

هذا الاختلاف في النوعية بين الحرب ضد العالم المسيحي والحروب 
على الجبهات الأخرى للاسلام سرعان ما أصبح معروفا. فالحروب على 
الجبهات الأخرى كانت مجرد مراحل في عملية تحويل الشعوب الوثنية إلى 
الإسلام بصورة مستمرة وحتمية؛ بينما كانت الحروب ضد العالم المسيحي 
كفاحا ضد نظام ديني وسياسي ales‏ كان ينكر من الأساس دور الإسلام 
العالمي؛ وكان يفعل ذلك بوسائل مألوفة ومفهومة في الوقت نفسه. وعلى 
الرغم من إيمان المسلمين بأن النصر النهائي مكتوب لهم حتماء ola‏ هذا 
الإيمان لم يستطع أن يخفي كلية أهمية هذا الصراع الممتد والطويل والمشكوك 
فيه بين الدينين والمجتمعين اللذين سبق أن وصفت مراحلهما العقائدية 
المتلاحقة مفصلة في الفصل الأول. غفي الكتابات الإسلامية يصبح العالم 
المسيحي دار الحرب بالمعنى الصحيح: والحرب ضد العالم المسيحي هي 
النمط النموذجي والأصلي للجهاد . 

يمكن تبين الصراع بين الإسلام والمسيحية؛ من الناحية العسكريةء في 
أربع مراحل متداخلة: مرحلتين للهجوم؛ ومرحلتين للهجوم المعاكس. وقي 
كل من هذه المراحل انتقلت أراض واسعة وآهلة بالسكان عن طريق الفتح 
من جهة لأخرىء» الأمر الذي أدى إلى نتائج عميقة أثرت في كليهما. 

بدأ الصدام بين الإسلام والمسيحية في حياة الرسول (ص). ففي المراحل 
الأولى لرسالته. حين كان الكفاح الأساسي موجها ضد الوثنية العربيةء كان 
موقفه من اليهود والمسيحيين وديا ويتصف بالاحترام. غير أن قيادة الجماعة 
جعلته يحتك ثم يصطدم بكليهما. في (cals‏ الأمر كان اليهودء الممثلون بقوة 
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في Ail‏ هم العدو المباشرء في حين أن المسيحيين بقوا حلفاء يحتمل 
إدخالهم في الدين. وبعد Alls‏ عندما أدى التوسع في نفوذ جماعة المدينة 
إلى تصادم المسلمين بالقبائل المسيحية في الجزيرة العربية وعلى الجبهات 
الشمالية انتهت العلاقات مع المسيحيةء كما هو الحال بالنسبة Assy gall‏ 
إلى الحرب: 

#قاتلوا الذين لا يؤمنون alb‏ ولا باليوم الآخر ولا يحرمون ما حرم الله 
ورسوله ولا يدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب حتى يعطوا Pijal‏ 
عن يد وهم صاغرون). «وقالت اليهود عزير ابن" الله وقالت النصارى 
المسيح ابن الله. ذلك قولهم بأفواههم يضاهئون قول الذين كفروا من قبل 
قاتلهم الله أنى يؤفكون) (القرآن الكريم السورة 9 الآيتان 30-29). هذه 
الآيات فسرت على أنها تلغي ما سبق من الوحي الذي كان يعبر عن موقف 
أكثر مودة وتشجيعا بالنسبة لغير المسلمين. ففيها الأساس القرآني للتعاليم 
الشرعية التي تفرض على المسلمين مقاتلة المسيحيين واليهود وغزوهم. 
فإذا رفضوا الإسلام فرضت عليهم عقوبات مالية واجتماعية. 

وتقول الروايات الإسلامية إنه في السنة السابعة للهجرة (628 ميلادية) 
أرسل الرسول رسالتين من المدينة إلى قيصر وكسرى_-الإمبراطورين الروماني 
والفارسي-يبلغهما فيهما برسالته ويدعوهما لقبول الإسلام أو لتحمل عواقب 
عدم الإيمان. على أن الاتجاه العام اليوم هو إلى اعتبار نص هاتين الرسالتينء 
وحتى قصة إرسالهما أمرا مشكوكا فيه. ولكن هاتين الرسالتين؛ مثلهما 
كمثل الكثير من الروايات الإسلاميةء تعكسان تقييما دقيقا olg‏ يكن لاحقا 
للوقائع. فالعلماء يختلفون فيما إذا كان محمد (ص) قد فكر حقا بفتح 
الإمبراطوريتين وإدخالهما في الإسلام. على أنه ما من شك في أنه بدأ 
العمليات التي كان من شأنهاء إلى حد كبيرء تحقيق ذلك. 

كانت خيبر أول فتح إسلامي» وهي واحة تبعد حوالي 100 ميل إلى 
شمالي المدينة على الطريق إلى الشام. وكان يسكنها اليهود» وبعضهم كان 
قد أخرج من المدينة. وفي عام 628 قاد محمد (ص) جيشا قوامه 1600 رجل 
ضد خيبر واستطاع أن يحتل الواحة خلال ستة أسابيع. وسمح لليهود بأن 
يحتفظوا بأهلهم ويمارسوا دينهم. وذهبت أراضيهم وممتلكاتهم للفاتحين, 
لكن سمح لهم بالبقاء في حقولهم وبفلاحتها مقابل دفع نصف المحصول 
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للمالكين الجدد. 

وفي تاريخ لاحق طرد الخليفة عمرء يهود خيبر من واحتهم ويقال إنه 
فعل ذلك حتى لا يبقى سوى دين واحد هو الإسلام في أرض الجزيرة 
العربية المقدسة. على أن الترتيبات التي فرضها عليهم الرسول بالأصل 
أصبحت,. مع شيء من التغيير البسيط» هي النمط المتبع في الفتوحات 
التالية. ولقد بدأ التوسع باتجاه الشمال؛ في الأراضي المسيحية في السنوات 
الآخيرة من حياة محمد (ص). وقد ضم خلفاؤه. تحت الحكم الإسلامي» 
مناطق واسعة من العالم المسيحيء بما في ذلك الأراضي الداخلية المسيحية 
في الشرق الأوسط وكل شمال أفريقيا وإسبانيا وأجزاء من فرنسا وإيطالياء 
ومعظم جزر البحر المتوسط. 

كان مسلمو العصور الوسطى يعزون الانتصارات السريعة والساحقة 
التي حققها العرب في العصر البطولي للاسلام إلى العناية الإلهية. فهي 
برهان على أن دينهم هو الدين الحق وأن الله معهم. أما في عصر التشكك 
فقد Jola‏ المؤرخونء بنجاح متفاوت» أن يبحثوا عن تفسيرات دنيوية يمكن 

إننا لا نعرف إلا القليل عن التاريخ العسكري للفتوحات العربية. ومن 
القليل الذي نعرفه يتضح أنه خلافا لبناة الإمبراطوريات الآخرين: لم يكن 
لدى العرب أي وسيلة خاصة تكتيكية أو فنية من شأنها أن تجعلهم يتفوقون 
على خصومهم-فلم يكن عندهم ما يشبه الكتيبة المقدونية أو الفيلق الروماني 
أو جياد غزاة أمريكا ال Ce onquistedores‏ أو القوة النارية للمستعمرين 
(الغربيين)". بل إنهم» باعتبارهم دخلاء جاءوا ليهاجموا الإمبراطوريتين 
العظيمتين في ذلك الوقت» كانوا-على العكس-يعانون من نقص في المهارات 
والتسلحء وكذلك في العددء ولم تكن لديهم خبرة قتالية في تشكيلات 
C3 us‏ وفي الأيام الأولى لم تكن لديهم معدات الحصار ولا أسلحة 
الحصارء ومن ثم كان كل ما يمكنهم هو أن يطوقوا المدن المحصنة, لا أن 
يحاصروها aly.‏ يكن لديهم آي أسطول. وحتى في البر لم يكن يوجد لديهم 
ما يقابل سلاح الفرسان المدرع والكتائب cotophracts‏ الموجودة لدى بيزنطة 
وبلاد الفرس. 

على أن هذه الأوضاع غير المؤاتية» رغم أهميتهاء يجب ألا يبالغ فيها. 
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ضفي القرن السابع كانت الفجوة التكنولوجية التي تفصل بين دولة حضرية 
متمدنة وبين المحاربين من السهوب أو الصحراء لا تزال ضيقة ويمكن 
تجاوزها. وفي النواحي الأخرى كان لدى العرب بقدر ما عند أعدائهم من 
المعدات. 

aal‏ كانت لدى العرب بعض الميزات المهمة على أعداتهم» وهذه الميزات 
عوضت النقص الذي كانوا يعانون منه في الأساحة والمهارات التخصصية. 
ae ETE cal lea gles ed all oda ciao];‏ آلا وهي استخدام 
الجمل وبالتالي استخدام الصحراء. فرغم أن فائدة الجمل في القتال قليلة 
أو منعدمة فإن له أهمية قصوى في النقل-أي في حركة الرجال والمعدات 
والمؤن. فبهذه الوسيلة استطاع العرب أن يستخدموا الصحراء بنفس الطريقة 
التي استعملت بها الإمبراطوريات البحرية الحديثة البحر كخط مواصلات 
أمين بعيد عن متناول العدو أو معرفته. فعبر الصحراء كان باستطاعتهم 
تحقيق المفاجأة في الهجوم أو الأمان في التراجع. وكانوا يستطيعون التقدم 
أو الانسحاب أو أن يعززوا قواهم كما يشاؤون. وفي كل الأقاليم التي كانوا 
يفتحونها كانوا يقيمون مركز الحكومة على حافة الصحراء أو مراعي MSN‏ 
مستخدمين مدينة موجودة بالفعل fis‏ دمشق ما كان ذلك ممكناء أو مؤسسين 
مدينة جديدة مثل الكوفة والفسطاط أو القيروان إذا تعذر ذلك. هذه المدن 
العسكرية هي بمنزلة مدن بومباي وكلكوتا وسنغافورة بالنسبة للامبراطورية 
العربيةء فهي Gal ps‏ الصحراء التي من خلالها كانت الأقاليم تخترق أولا 
ثم تفتح ثم تحكم لفترة من الوقت. 

والميزة الثانية كانت تتعلق بالروح المعنوية. فقد كان العرب محاربين في 
حرب Ausia‏ ممتلئين حماسة؛ يشد أزرهم إيمانهم بالعناية الإلهية. وكان 
هذا الإيمان يتعزز JS‏ نصر يحرزونهء وبالمكاسب التي يجلبها النصر. لقد 
كان خصومهم محترفين من ذوي التدريب العالي ومعظمهم من المرتزقة, 
كانوا مهرة (في الحرب) لكنهم غير مبالين ويفت في عضدهم الانشقاق 
الذي يحصل في صفوفهم والموقف العدائي للسكان المدنيين. وقد أخرج 
المقاتلون العرب» الذين لم يكونوا مقيدين باعتبارات المركز والطبقة أو 
الامتيازات: قوادا كانوا من البراعة بحيث لم تستطع المؤسسات العسكرية 
البيزنطية والفارسية أن تضاهيهم. ونحن نعلم أنه في ظروف Ales‏ لهذه 
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اا ر ان Baked adi Sal T gt adi‏ 
القدماء في ملكيات القارة الأوروبية279©. 

ومع احتفاظ العرب يميزاتهم هذه فقد استطاغوا أن يحصلوا خلال 
فترة قصيرة قياسية على الأسلحة ويكتسبوا الأساليب التي كانت تنقصهم 
وأن يتقنوا استخدامها .كانت طريقة القتال في الجزيرة العربية قبل الإسلام 
طريقة pally jT‏ اة وهو Cajal‏ ماسب يشكل راقع مع ارب 
والغزو القبليينء لكنه لا يتناسب مع مقاتلة جيوش نظامية. ولقد cle‏ في 
كتب السيرة النبوية أن الرسول أدخل مفهوم «التعبئة»» وقام في معركة بدر 
بترتيب أتباعه الذين لم يتجاوز عددهم بضع مئات في صفوف كان يرصها 
بنفسه. وقد فسرت الآية القرآنية #إن الله يحب الذين يقاتلون في سبيله 
Lise‏ كانيع تيان jogo ya‏ (السورة 61 3I‏ 4( على انها موافقة Ael]‏ 
على حرب التشكيلات المرصوصة الصفوف”' وسرعان ما تعلم العرب في 
حروبهم مع البيزنطيين والفرس أن يناوروا ويقاتلوا في تشكيلات منظمة 
كبيرة» وأن يقوموا «بالتعبئة» ويحافظوا عليهاء وأن يحصلوا على أحدث 
آلات الحرب المعروفة ويستعملوها. وأعجب ما في الأمر أنهم استطاعواء 
بمساعدة السكان المسيحيين في سوريا ومصر وشمال أفريقياء أن يبنوا 
أساطيل حربية ويزودوها بالجند» وبهذه الأساطيل استطاعوا أن يهزموا 
المجرياك البيزقطية ويره بن Rica ll yaa‏ ني سراد الخد dal‏ 
الذي كان خاضعا لسيطرتهم مدة طويلة من الزمن. 

وقد قام العرب اعتمادا على قوتهم البحرية الجديدة بشن سلسلة هجمات 
برية وبحرية على القسطنطينية. واستطاعوا عام 674 آن يحتلوا duds‏ جزيرة 
سيزيكوس في بحر مرمرة وأن يؤسسوا قاعدة للعمليات انطلقوا منها بعد 
بضع سنوات لمهاجمة المدينة وحصارها خلال أشهر الربيع والصيف. وفي 
عام 678 هزموا هزيمة حاسمة في معركة بحرية كبيرة أمام أسوار المدينة 
واضطروا إلى الانسحاب؛ وكانت تلك أول هزيمة حقيقية يمنى بها المسلمون 
في حربهم المقدسة7**". وتبع ذلك فترة من الركود النسبي اقتصرت فيها 
الحرب بين الإمبراطوريتين الإسلامية والبيزنطية على غارات الحدود من 
أجل الأشرى pally‏ 

وحصل تقدم جديد في العقود الأولى للقرن الثامن. ففي الشرق وصلت 


214 


السياسه والحرب 


الجيوش العربية إلى حوضي ما وراء النهر والسند . وفي الغرب بالتعاون مع 
أعدائهم البربر» عبروا مضيق جبل طارق وبدأوا فتح إسبانيا. وفي الوسط 
تولى الأموي مسلمة (ابن عبد الملك) إمارة الحدود وقام بسلسلة من الهجمات 
البرية ضد الأناضول-وقد توجت هذه المحاولات بأكبر محاولة قام بها 
العرب لاحتلال القسطنطينية: وذلك في الهجوم المشترك البري والبحري 
والذي جرى في سنتي 717-716 وهذه الحملة التي انتهت أيضا بالهزيمة 
والانسحاب» مشهورة في الفولكلور والأساطير الإسلامية وخصوصا في 
القصص والملاحم البطولية التالية للحرب المقدسة. فهذه القصص. بالإضافة 
إلى النبوءات التي أصبحت شائعة في ذلك الوقت؛ تعبر عن تغير موقف 
الإسلام من الحرب القدسة: كتمارك Risa‏ كين الكفار شك من قرات 
الماضي البطولي البعيدء والنصر الإسلامي النهائي أضحى ينتمي إلى 
EE "ccm‏ | 

بعد الانسحاب من à lala all‏ عام 717 استمرت جيوش المسلمين 
في الزحف.» في كل من أقصى شرقي إمبراطوريتهم وأقصى غربيهاء لكنهم 
كانوا قد اقتربوا من نهاية توسعهم. ففي الغرب كان فتح صقلية 902-827 
النجاح الرئيسي الوحيد الذي أحرزوه. وفي الشرق توقفت القوة الإسلامية 
عند حدود الهند والصين. وكانت الجبهة البيزنطية هادئة نسبيا إلى أن قام 
أمير آخر عام 782( كان هذه المرة من الأسرة العباسيةء بقيادة جيش عبر 
الأناضول إلى البوسفور» حيث كسب معركة وفرض الجزية-ثم عاد من 
حيث أتى. وهذا النصر أعلى كثيرا من مركز الأمير الشاب هارون. ويقول 
أحد المؤرخين إن تلك المناسبة جعلت أباه الخليفة المهدي يجعله الوريث 
الثاني للخلافة ويطلق عليه لقب «الرشيد». 

كانت تلك آخر حملة رئيسية ترسلها الخلافة العربية باتجاه 
القسطنطينية التي تأجل La IL Lace‏ كما تبين فيما بعد-حتى آخر الزمان. 
ولقد كانت هنالك أسباب عديدة لنهاية الجهاد . فقد كانت نار الحماسة 
التي اتصف بها الفاتحون الأولون قد red‏ وتعطشهم إلى الغنائم أو 
الاستشهاد قد أشبع. وأصبح هناك بدل المحاربين الذين يخوضون L>‏ 
مقدسة جيوش نظامية لا تختلف كثيرا عن الجيوش التي كان العرب قد 
هزموها. وكان العباسيون قد نقلوا العاصمة باتجاه الشرقء وكانوا منهمكين 
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في تحويل الخلافة إلى إمبراطورية شرقية. وأصبح اهتمامهم بالحرب 
عرضياء وحرصهم على حدودهم الغربية مقتصرا على الحد الأدنى. وقد 
تابعت دول إسلامية جديدة؛ قامت في بلدان البحر المتوسطء لفترة من 
الوقت» ذلك الكفاح. ولكن حتى هذه الدول أصبحت ترى مع بقية المسلمين 
أن العصر البطولي قد Cel‏ وأن الحدود بين دار السلام ودار الحرب 
أصبحت ثابتة تقريباء وأن نوعا من الاعتراف بالدول غير المسلمة أمر لا 
مندوحة عنه. 

وفي تلك الأثناء كان الهجوم المعاكس المسيحي الكبير قد بدأ. والذي 
شجع عليه هو الضعف والتجزئة الواضحان في العالم الإسلامي. كانت 
الغزوات الجدية الأولى داخل الأراضي الإسلامية قد بدأت على أيدي 
شعوب وثنية-هي الخزر في الشرقء والفايكنغ في الغرب. على أن تلك 
الهجمات كانت مجرد حوادث ثانوية عابرة. وأهم منها بكثير كان استعادة 
المسيحية لقوتها وتصميمها المتزايد على استعادة الأراضي في الأطراف. 
ففي إسبانيا أخذت الإمارات المسيحية التي استطاعت أن تحافظ على 
بقائها بصورة قلقة في أقصى شمال شبه الجزيرة-أ خذت توطد ممتلكاتها 
وتوسعهاء وساعدها على ذلك هجمات الفرنجةء ومن بعدهم النورمانديون 
على الآأراضي الإسلامية. وفي الشرق عادت الشعوب المسيحية من قوقازيين 
وجورجيين وأرمن ترفع رؤوسها من casas‏ ونالت قدرا متزايدا من الحرية 
من حكامها المسلمين. وفي النصف الثاني من القرن العاشر تمكنت 
الإمبراطورية البيزنطية من شن سلسلة من الهجمات ضد المسلمين أدت 
إلى استعادة كريت وأنطاكية وسيساطء وإلى ضم أو إخضاع أجزاء من 
شمالي سورية وما بين النهرين» وإلى تقدم الجماعات المغيرة البيزنطية 
حتى OP) ual‏ جنوبا. 

وخلال القرن الحادي عشر أصبح الزحف المسيحي ضد الإسلام في 
أوج نشاطه. ففي الشرق قاومت مملكة جورجيا الهجمات الإسلامية وظلت 
صامدة» ودخلت في عصر توسعها الكبير الذي سيطرت فيه على كل منطقة 
القوفاز من البحر الأسود حتى بحر قزوين. وفي إسبانيا والبرتغال وصل 
مد استعادة الأراضي المحتلة إلى طليطلة وكويمبرا. وفي البحر المتوسط 
استعاد الغزاة المسيحيون سردينية وصقلية من حكامها المسلمين. وأخيرا 
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في سنة 1098 غزا مسيحيو أوروبا الغربية أجزاء من سوريا وفلسطين 
واحتلوها لفترة من الوقت» عبر سلسلة من الحملات عرفت في العالم 
المسيحي باسم الحروب الصليبية. 

على أن هذه الحروب لم تكن تعرف بهذا الاسم بين المسلمين. فقد كان 
العجيب كما لاحظ البعض. أن التأريخ العربي للحروب الصليبية: الذي كان 
Luz‏ وناضجا في نواح أخرىء لا ينم إلا عن قدر ضئيل من المعرفة أو حتى 
من الفضولء فيما يتعلق بالحركة التي أتت بهؤلاء الغزاة إلى الشرق. فكلمتا 
حرب صليبية Crusade‏ ومحارب صليبي crusader‏ لم تظهرا في الكتابات 
الإسلامية التي كانت معاصرة لهذه الأحداث؛ ولم يكن لهما في الواقع ما 
يقابلهما باللغة العربية. حتى ظهرتا في الكتابات العربية المسيحية 
في تاريخ لاحق إلى حد be‏ فبالنسبة للمعاصرين من المسلمين كان 
الصليبيون هم الفرنجة أو الكفار ببساطة-أي أنهم Ua‏ أخرى بين البرابرة 
والكفار الكثيرين الذين كانوا يهاجمون العالم الإسلامي. ولا يميزهم عن 
غيرهم سوى وحشيتهم في الحرب التي جلبت لهم النجاح. 

لقد كتب الكثير عن تأثير الحروب الصليبية في آوروباء وقي الفصل 
الأول دار البحث حول تأثيرات الاتصالات التي خوت في الفترة الصليبية 
على الصورة التي كونها الغرب عن الإسلام. ولكن ما كتب عن تأثير تلك 
الحروب والصراعات المتعلقة بها في البلدان الإسلامية هو أقل إلى حد ما. 
فلأول مرة منن البداية اضطر المسلمون على أثر الهزيمة العسكرية أن 
يتنازلوا عن مناطق واسعة من الأراضي الإسلامية القديمة لحكام مسيحيين؛ 
وأن يتركوا أعدادا كبيرة من السكان المسلمين تحت الحكم المسيحي. هاتان 
الحقيقتان قبلتا برباطة جأش تدعو إلى الإعجاب. ففي كل من الغرب 
والشرق كان الحكام المسلمون راغبين في التعامل مع جيرانهم الجدد» بل 
كانوا في بعض الأحيان يقيمون تحالفات معهم ضد إخوان لهم مسلمين. 
ونظرا إلى أن الفقهاء كانوا قد أثبتوا ضرورة الخضوع للطغاة-بوصفه التزاما 
من التزامات الشريعة المقدسة-فإنهم لم يجدوا صعوبة تذكر في التوسع 
بالحجة بحيث تشمل غير المؤمنين. إن «الطاعة واجبة لكل ذي سلطان» 
شريطة أن يسمه للمسلفين Alea:‏ دينهم :وبطاصة الشريعة المقدسة ,بل 
إن من الممكن في نظر بعض الفقهاءء اعتبار مملكة مثل هذا iS‏ جزءا 
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من دار الإسلام. 

في أول الأمر استجاب العالم الإسلامي لفقدان بلاد الشام بلا مبالاة 
تكاد تكون كاملة. فالجهاد الأصلي كان قد انتهى منذ زمن طويل؛ وكذلك 
كانت روح الجهاد قد ضاعت ونسيت» وكان العصر pune‏ عنف وتغيرء 
تعرضت فيه البلاد الإسلامية لسلسلة كاملة من الهجمات والغزوات. من 
آسيا الوسطى وأفريقيا البربر ومن العالم المسيحي. وحتى في حلب ودمشق 
والقاهرة لم تثر خسارة فلسطين والساحل السوري إلا القليل من الاهتمام: 
وفي أمكنة أخرى لم تكد تلحظ على الإطلاق'. فالدول الجديدة التي 
Lae gi‏ الصليبيون في سوريا المجزأة في ذلك الوقت وجدت مكانهاء تماما 
مثلما حدث بالنسبة لدول الأتراك في الشرقء في التوازن السياسي 
CM Lan‏ وقبل انقضاء فترة طويلة أخذت تدخل في نوع من المنافسات 
والتحالفات لم تكن للدين أو الأصل إلا صلة ضئيلة بها. 

adl‏ حققت حركة «استعادة» الأراضي المحتلة نصرا تاما ونهائيا في 
الغرب. فقد طرد الحكام المسلمون» ثم طرد يعدهم حتى الرعايا المسلمونء 
من إسبانيا والبرتغال» ولم ينقض وقت طويل حتى كان الإسبانيون 
والبرتغاليون المنتصرون ينزلون شواطئ شمال أفريقيا . وفي الشرق استطاع 
الصليبيون البقاء فترة من الزمن بفضل التعزيزات المتكررة من أوروبا-لكن 
ممتلكاتهم أخذت تضعف وتتضاءل من جراء الهجمات الإسلامية المتتالية 
إلى أن سقط آخر معقل للقوة اللاتينية في فلسطين؛ وهو Lape‏ عكاء بيد 
المماليك عام 1291. 

ولم يبق الآن إلا أثران من آثار الصليبيين في الشرق: مملكة قبرص 
اللاتينية والمملكة الفرنسية-الأرمنية في كيليكيا. ومن الجدير بالذكر أن 
كلا الملكين لا يشار إليهما في البروتوكول الإسلامي باسم «ملك» بل بكلمة 
«متملك»» أي ملك مزعوم أو مزيفء GY‏ كلا Lagia‏ يعد مغتصبا لأرض كانت 
إسلامية شرعا". وقد أعيدا البلدان فيما بعد إلى الإسلام: كيليكيا على 
أيدي Lal‏ وبعدها بفترة من الوقت قبرص على أيدي العثمانيين. 

ولقد ظل شيء من الروح الصليبية في أوروبا فترة من الوقت» بعد ذلك 
فكانت هذه الروح هي الدافع إلى بعض الحملات الفاشلة ضد سلطنة 
المماليك في مصرء وضد القوة الجديدة والخطرة للأتراك العثمانيين. لكن 
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أوروبا كانت قد فقدت اهتمامها بالصليبيات وكانت مشغولة بأمور أخرى. 
وبينما نسي المسيحيون الحرب الصليبية تذكر المسلمون الجهادء ومرة أخرى 
شنوا Lya‏ مقدسة من أجل الدين-أولا من أجل استعادة ما استولى عليه 
الغزاة الكفار والدفاع dic‏ ثم في حالة النصرء إدخال رسالة الإسلام 
وسلطته إلى أراض جديدة وشعوب جديدة لم يسبق لها أن عرفتهما من 

كان تأثير الصليبيين في البلدان التي حكموها قرابة قرنين ضعيفا . فلم 
يكونوا أبدا أكثر من أقلية مسيطرة: تتآلف من كاثوليك ينتمون إلى أوروبا 
الغربية-من بارونات ورجال دين وتجارء ومن ارتبط بهم من المستخدمين 
والأتباع. أما السواد الأعظم من السكان: Les‏ في ذلك جميع القرى تقريباء 
فقد كانوا من السكان المحليين الذين يتألفون من المسلمين والمسيحيين 
الشرقيين وبعض اليهود . ولذلك فبعد رحيل الصليبيين أعيد إدماج هذه 
الأراضي في المجتمع الإسلامي دون أي صعوبة. 

على أن الحروب الصليبية تركت Y CLS‏ يمحى من ناحيتين الأولى 
تدهور مركز الذميينء وهم رعايا الدولة الإسلامية من غير المسلمين. ففي 
الآيام الآولى من التوسع الإسلامي أخضع هؤلاء لعدد من القيود. معظمها 
احتياطات تهدف إلى حماية الحاميات الإسلامية في المناطق المفتوحة 
حديثا. ورغم أن بعض هذه القيود قد وصلت إلى حد أنها دونت في كتب 
aiall‏ فإنها لم تطبق بصرامة إلا نادرا'. وقد تمتع الذميون بصورة عامة 
بقدر كبير من الحرية الاجتماعية والاقتصادية بالإضافة إلى الحرية الدينية. 
إلا أن المرارة الناجمة عن الصراع الطويل مع العالم المسيحي ومتطلبات 
الآمن في المناطق ls‏ السكان المختلطين: في وقت كان الولاء الديني فيه 
يحتل المقام «(JI‏ فضلا عن سوابق الاضطهاد التي استنها الملوك ورجال 
الدين المسيحيون-كل هذه العوامل تضافرت لخلق موقف أقسى-فمنذ الأزمنة 
الصليبية فصاعدا أصبحت العلاقات بين المسلمين ومواطنيهم المسيحيين 
واليهود أكثر تباعدا وأشد صعوبة. فأصبح الذميون معزولين اجتماعيا 
وعرضة للتمييز وأحيانا-وإن يكن نادرا-للاضطهاد . 

والتغير الثابت الثاني هو في العلاقات مع أوروبا. فقبل القرن الحادي 
عشر كانت هذه العلاقات غير ذات أهمية. والتبادل في السفارات الذي 
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يستشهد به كثيرا بين شارلمان والخليفة هارون الرشيد لا يذكره إلا المؤرخ 
الفرنجي آينهارد Einhard‏ فإذا كان قد حدث ذلك التبادل على الإطلاق 
فقد كان أقل أهمية من أن يجذب انتباه المؤرخين المسلمين: ما داموا لم 
يتطرقوا إلى ذكره. وهنالك سفارة تالية أرسلتها برتا التوسكانى Bertha of‏ 
tuscany‏ إلى الخليفة المكتفي عام 906 deus bocas duse] a Sto‏ 
الطرائف. وحتى في أقصى غرب الإسلام: في شمال أفريقيا وإسبانيا كان 
التبادل الدبلوماسي مع أوروبا قليلا جدا . وهناك سفارة اليهودي الإسباني 
إبراهيم بن يعقوب الطرطوشي. الذي أرسله خليفة قرطبة إلى الإمبراطور 
أوتو في منتصف القرن العاشرء هي مصدر معظم معلومات المسلمين عن 
أوروبا الفرنجة في العصور الوسطى. وعلى الرغم من أن رواية إبراهيم 
المتعلقة بأسفاره قد ضاعت. فإنها تعرف من الاقتباسات المأخوذة منهاء 
والتي وردت في الكتابات الجغرافية العربية التي تلتها . 

ولقد نتجت عن عملية «استعادة» الأراضي وعن «الحروب الصليبية» 
معرفة جديدة بالغرب» وتحقق ذلك» بصورة خاصة» من خلال SLES‏ 
الجغرافيين المسلمين من آهل المغرب مثل الإدريسي (توفي 1169( في صقلية 
وابن سعيد الآندلسي (توفي 1274( والآهم من ذلك أنها وسعت إلى حد 
كبير الاتصالات التجارية والشخصية:؛ التى كانت من قبل ضيقة النطاق 
إلى حد ماء بين المسلمين والمسيحيين الأوروبيين: قأشاء الحروب الصليبية 
استقر التجار الأوروبيونء وخصوصا الإيطاليين منهم» في Calpe‏ الشام 
تحت الحكم اللاتيني. وهناك شكلوا جماعات منظمة تخضع لرؤسائهم 
وتحكمها قوانينهم. ولم يترتب على استعادة المسلمين لهذه المرافى إنهاء 
نشاطات التجار الأوروبيينء بل على العكسء كان الحكام المسلمون حريصين 
على تشجيع هذه التجارة لأنها كانت مصدر فائدة لهم ولمن يعمل بها. ولم 
تنقض فترة طويلة حتى ظهرت مستعمرات للتجار الأوروبيين حتى في 
مصر وفي أماكن أخرى لم يسبق لها أن خضعت لحكم الصليبيين. 

ولقد كانت الترتيبات التي جرت مع المستعمرات الأوروبية. من وجهة 
نظر الفقهاء المسلمينء نوعا من أنواع «الأمان» التقليدي» وكان للتجار المقيمين 
صفة «المستأمن». على أن نمط الاتفاقيات كان في الواقع نمطا أوروبيا 
على غرار المعاهدات التي كانت الجمهوريات التجارية الإيطالية قد أبرمتها 
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مع الإمبراطورية البيزنطية والدول الصليبية. فقد كان مفهوم التعاقد الثنائي 
أو المعاهدة الثنائية بين حكومتين غريبا على الشريعة الإسلامية والممارسات 
السياسية الإسلامية. وكان تبني هذا المفهوم علامة على تزايد التأثير 
الأوروبي”'. وكان جوهر هذه المعاهدة الامتياز الممنوح من حاكم مسلم cll‏ 
دولة مسيحية؛ والذي يخول مواطني تلك الدولة أن يمارسوا التجارة ويقيموا 
في مملكته دون أن يتعرضوا للمعوقات التي يتعرض لها رعاياه من غير 
المسلمين. وقد حصلت دول أوروبية على عدد كبير من الاتفاقيات» من هذا 
وفي العصور العثمانية أصبحت هذه الامتيازات تعرف باسم الامتيازات 
الأجنبية Capitulation‏ وقد اشتق الاسم من عناوين الفصول Capitula‏ التي 
قسمت إليها (المعاهدة) فى اللغة اللاتينية. 

وفي الوقت الذي ازدهرت فيه التجارة الأوروبية ونمت» تعرضت الأسلحة 
الأوروبية لسلسلة من الهزائم الفادحة. فقد طرد الصليبيون من جميع 
البلاد التي احتلوهاء وغنم المسلمون المهاجمون مساحات واسعة من الأراضي 
التى كانت لا تزال مسيحية حتى ذلك الوقت. وهكذا شنت مرة أخرى حرب 
مقدسة ضد العالم المسيحيء كتلك التي شنت في العهود الأولى للاسلام: 
وفي هذه المرة وصل الزحف الإسلامي إلى قلب أوروبا. 

لم تنشأ الحركة التي هزمت الصليبيين من البلدان التي كانوا قد احتلوهاء 
ولا حتى من بين الشعوب التى احتلوها وهددوها. فقد جاء الدفع الجديد 
من مناطق أبعد في الشرق ومن قوة جديدة في الإسلام هي قوة الأتراك. 
429 سبق egies‏ الحروب الصليبيةء وهو الذي أثارها. بمعنى ما. ولقد 
واجه المسلمون الأتراك لأول مرة على حدود آسيا الوسطى لإمبراطوريتهم: 
وأخذوا من وقت مبكر يستوردونهم كرقيق» ويستخدمونهم بصورة رئيسية 
لتميزهم عن العبيد الأكثر وضاعة والذين كانوا بصورة عامة من الأفريقيين 
ويستخدمون داخل البيت أو للعمل في الأرض. ورغم أن وضعهم من الناحية 
الرسمية هو وضع العبيد فقد أصبح المماليك يشكلون طبقة عسكرية ذات 
امتيازات خاصة ويتمتعون بسلطة كبيرة. ومتزايدة فى الدولة الإسلامية. 
كانوا يجندون وهم أطفال عن طريق الأسر أو الشراء ثم يدربون تدريبا 
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قاسيا وطويلاء وكانوا يرتبطون بولاءات مشتركة قوية. ومنذ القرن التاسع 
(الميلادي) فصاعدا كان الخلفاء يعتمدون بصورة كلية على الجنود والقواد 
الأتراك الذين اكتسبوا من جراء ذلك سلطة عسكرية في أول الأمر ثم 
سلطة سياسية. فقد أصبح القواد ولاةء وأسس الولاة أسرا حاكمة. وظهر 
أول الحكام الأتراك في الإسلام في القرن التاسع (الميلادي)” . ومع 
مجيء القرن الحادي عشر لم يكن يوجد من الحكام؛ من آسيا الوسطى إلى 
مصر.ء إلا القليلون من غير الأتراك. 

ولقد كان مؤسسو معظم أنظمة الحكم التركية رجالا أصلهم من آسيا 
الوسطىء دخلوا العالم الإسلامي كعبيد واعتنقوا الإسلام كجزء من تعليمهم 
ومع الزمن ارتقوا في سلم الرتب العسكرية حتى أصبحوا قوادا „condottieri‏ 
ولم تعد لهم أي صلة بالقبائل التركية الحرة فيما وراء الحدود. تلك القبائل 
التي أخذوا منها وفصلوا عنها في طفولتهم. ولقد كان تحرك هؤلاء الأتراك 
الأحرار باتجاه pall‏ هو الذي قدر له. بعد وقت قصيرء أن يكون ذا 
تأثيرات هائلة في كل من الإسلام والمسيحية. 

والواقع أن الذي غزا أتراك آسيا الوسطى» لم يكن المسلمين بل كان 
الإسلام ذاته. فقد كان المتصوفون والمبشرون المتجولون؛ ومعظمهم من 
الأتراك» يتنقلون بين القبائل التي لم يتم إخضاعها فيما وراء النهرء ينشرون 
الدين البسيطء دين الكفاح الذي ازدهر على الحدود بين الإسلام والوقية 
(انظر سابقاء الفصل الثالث «2). 

وخلال القرن الحادي عشر وصلت الهجرة باتجاه الغرب» التي قامت 
بها شعوب السهوب إلى ذروتها. فقد زحفوا على طريقين رتيسيين» من 
شمال قزوين إلى جنوب روسيا وأوروبا الشرقيةء ومن جنوب قزوين إلى 
بلاد الإسلام. ويعرف الغزاة الشماليون بالقبجاقء وهو اسم القبيلة التركية 
المسيطرة بينهم. أما الجنوبيون فيعرفون بالسلاجقة؛ وهو اسم الأسرة التي 
حكمتهم وأسست إمبراطورية إسلامية جديدة هي السلطنة الكبرى. 

كان القبجاق الذين يعرفون أيضا باسم البولوفتسيين yla Il g‏ منتشرين 
لفترة من الوقت في كل المنطقة الممتدة من نهر الأورال حتى حدود هنغاريا. 
وكانت هذه الأراضي إلى حد ما أراضي تركية قديمة حكمتها شعوب تركية 
مثل الخزر والبشناق وبلغار الفولغا. ومنذ منتصف القرن الحادي عشر 
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(الميلادي) وحتى مجيء المغول في القرن الثالث عشر كانت هذه الأراضي 
تحت سيطرة القبجاق الذين استطاعواء حتى بعد الغزو المغولي» أن يستوعبوا 
في داخلهم أسيادهم المغول ويطبعوا حكم الخانات المغوليين في بلدهم 
بطابعهم الخاص. 

وقبل مجيء القبجاق كان الإسلام قد تقدم بعض الشيء بين الشعوب 
التركية لحوض الدون والفولغا. وبحلول القرن العاشر. كان معظم البلغارء 
الذين أسسوا مدينة ودولة عند ملتقى نهري الكاما والفولغاء قد أصبحوا 
من المسلمينء وقد نشطوا في نشر الإسلام بين جيرانهم. وفي سنة 886م 
حاولواء دون أن ينجحوا إدخال الأمير فلادييمير من كييف في الإسلام 
ولكنهم حققوا نجاحا أكثر بين القبائل التركية. 

أما القبجاق أنفسهم فكانوا لا يزالون وثنيين عندما هاجروا إلى أوروبا 
الشرقية. فأصبح بعضهم مسيحيين واندمجوا في الشعب الناطق باللفة 
aya ull‏ بينما أصبح آخرون مسلمين» وكان هؤلاء هم الذين قاموا بدور 
مسيطر في حكم الخانات المغولي على ضفاف الفولغا. 

ولأول مرة أعطى الغزو المغولي لأوروبا الشرقيةء في العقدين الثالث 
والرابع مخ الثرن iif‏ عشي إطارا سياسيا لشعوب السهوب الدين كانوا 
قد اجتمعوا في تلك المنطقة. فأقام المغول عاصمة؛ في «سراي» على نهر 
الفولغا الأسفلء وأسسوا أسرة حاكمة من نسل oe gib‏ الذي فتح روسياء 
وهو حفيد جنكيز خان. كان المغول قليلي العدد وكانوا يعتمدون اعتمادا 
كبيرا على القبجاق. ومع الوقت» أخذوا لغتهم واندمجوا بهم. وقد عرفت 
دولتهم في المصطلح الروسيء وبالتالي الأوروبيء باسم القبيلة الذهبية 
Golden horde‏ ويبدو أنه لا يوجد ما يقابل هذا الاسم في المصادر الشرفية 
التي تدعوهم بدولة خانات سهوب القبجاق. ومع تحول هذه الدولة إلى 
الإسلام في أواخر القرنين الثالث عشر والرابع عشر. أصبحت دولة إسلامية 
تسيطر على كل أوروبا الشرقية: من البلطيق إلى البحر الأسود. وفي شبه 
جزيرة القرم وفي وديان الأنهار الكبيرة. وخصوصا على طول نهر الفولغاء 
أدت موجات الاستيطان والدخول في الدين إلى إيجاد شعب إسلامي ضخم 
ونشيط. يقطن مدنا مزدهرة fie‏ قازان وإستراخان وبقش سراي» وهي 
مدن أصبحت, بعد تفرق القبيلة Ayal‏ عواصم لخانات مسلمة مستقلة. 
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Lal‏ الغزاة الجنوبيون» بقيادة آل سلجوقء فكانوا مسلمين منذ البداية. 
وباعتبار هؤلاء سلاطين كبارا أصبحوا يحكمون أراضي قلب الإسلام. وقد 
حقق السلاطين السلاجقة أكثر من مجرد إعادة الوحدة الإقليمية والسياسية 
المحطمة للإسلام. فقد حملوا إليه أيضاء من أطرافه البعيدة. حماسة 
دينية عميقةء على عكس التراخي وعدم الاكتراث اللذين LIS‏ يميزان الفترة 
السابقة. وخلافا لإخوتهم الذين ذهبوا إلى بغداد وغيرها كمماليك وتربوا 
في جو المدن الإسلامية القديمة المرفهء فإن الأتراك الأحرار الذين جاءوا 
مع السلاجقة احتفظوا بالإيمان النضالي المتحمس الذي تتميز به المناطق 
النائيةء ويتميز به المحاربون في الحرب المقدسة. 

ولقد اقترن زحف الأتراك من آسيا الوسطى عبر إيران إلى ما بين 
النهرين بإحياء ديني edhe‏ وعلى وجه التخصيص بإحياء المذهب السني 
القديم. وبينما كانت الجيوش التركية تطرد الكفار وتقمع المنشقين» بدأ 
الفقهاء ورجال الدين السنيون: الذين صارت علاقتهم مع الدولة ودية لأول 
مرة منذ بداية الإسلام. يصوغون وينشرون اجتهادات تتضمن وجهة النظر 
الدينية الأصلية بالنسبة إلى المواقف المتجددة وغير المآلوفة. ويمكن تبين 
شعور الأتراك بالسلطة وبأنهم أصحاب رسالة في عدد من النصوص. 
أكثرها مدعاة للاهتمام نص كتبه شخص تركي من «كشغر» حوالي 1072 
في مقدمة كتاب عن اللغة التركية يقول فيه: «لقد رأيت أن الله قد جعل 
شمس الإمبراطورية تشرق في منازل الأتراك وجعل أفلاك السماء تدور 
حول مملكتهم. أعطاهم اسم الترك ومنحهم الملك وجعلهم ملوك العصر 
ووضع في أيديهم مقاليد الناس في هذا الزمان وفضلهم على 
Oe Bay deal‏ 

في خلال القرون التي حدث فيها تعايش بين الإسلام والمسيحية على 
الحدود البيزنطيةء كانت الحرب المقدسة قد خمدت بين محاربي التخوم 
في الأراضي النائية فيما وراء النهر. ولكن كان من جراء مجيء شعوب 
الحدود تلك إلى الغرب أن استؤنفت الحرب المقدسة ضد العالم المسيحي 
على مقياس لم يعرف منذ الأيام الأولى للتوسع الإسلامي. ففي بلاد ما 
وراء القفقاس حاول السلاجقة أن يعيدوا السلطة الإسلامية على الجورجيين 
والأرمن. ولكن الأهم من ذلك بكثير كان الفتح التركي لشرقي الأناضول 
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ووسطهاء وهو المعقل الكبير للاآمبراطورية المسيحية اليونانية الذي صمد 
طويلا أمام الزحف الإسلامي. 

تم فتح الأناضول على أيدي جماعات من محاربي 522 75 وتوطد 
هذا الغزو نتيجة لوفود القبائل البدوية المهاجرة. وحين كانت العملية قد 
heathy ota‏ أرسل oll Lad‏ أميرا سلجوقيا ليتولى pal‏ الأراضي 
الجديدة(**. وبينما كان محاربو التخوم يشقون طريقهم باتجاه الغرب» 
كان الضباط والإداريون يأتون من الشرق ليحكموا ويديروا البلاد التي 
كسبوها . وبفضل جهودهم قامت دولة تركية قوية في الأناضول وعاصمتها 
قونيةء (أيكونيوم القديمة) وعرفت الأسرة السلجوقية التي حكمت هناك 
حتى بداية القرن الرابع عشر بأسرة سلاطين gi) ag al‏ سلاجقة الروم). 

وخلال الفترة التي تلت US‏ تعرضت البلاد الإسلامية في جنوب غربي 
آسيا لغزوين من الغرب والشرق. قد آكر غزو الصليبيين في بلاد شرقي 
البحر المتوسطء ولكن سرعان ما أوقف وتم احتواؤه. ومن شرقي البحر 
المتوسطء بدأ الهجوم OM) Lia‏ على الحروب الصليبية على يد ضابط 
تركي طموح في خدمة السلاجقة يدعى زنكي» كان قد اقتطع لنفسه ولاية 
في ما بين النهرين وشمال سوريا. وقد تابعه بحماسة دينه وطموح سياسي 
ابنه نور الدين؛ واختتم هذا الهجوم المضاد خاتمة ناجحة نجاحا شبه تام 
على يد أحد ضباط نور الدين. وهو صلاح الدين الشهيرء الذي أسس 
أسرته الحاكمة الخاصة في مصر وسورياء وسدد ضربة كانت هي الضربة 
القاضية على الدول اللاتينية. كان صلاح الدين كرديا وقد اعتمد إلى حد 
ما على أبناء جلدتهء لكن حكمه وجيشه LIS‏ من النمط التركي» وقد صبغهما 
خلفاقه بصبغة تركية كاد تكون كاملة .وت تصفية bla‏ الشوة الصليبية 
في فلسطين على أيدي حكام مصر من المماليك القبجاق خلال القرن 

على أن غزو المغول من الشرق كان أخطر بكثير. فلأول مرة منذ ظهور 
الإسلام تعرض المسامون لثل الغو والسيطرة الوشيين في قاب بلاد الإسلام: 
فألفيت خلافة بغدادء وأدمجت آسيا الوسطى وفارس والأناضول المسلمة 
والعراق في إمبراطورية وثنية كانت عاصمتها في شرقي آسياء وقد أضحت 
منذ سنة 1267 في بكين. ولقد بالغ بعضهم أحيانا في الأضرار التي لحقت 
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بالبلاد الإسلامية (من جراء هذا الغزو المغولي) على أنه ما من شك في 
قسوة الضربة التي أصابت ثقة المسلمين بأنفسهم وفي تأثيرها المدمر على 
الحكومة والمجتمع الإسلاميين. بل لقد بدا لأول وهلة أن بقاء الإسلام 
نفسه كان موضع ths‏ حين كان خانات المغول في فارس يهددون آخر 
حصن في مصر ويتفاوضون مع القوى المسيحية في أوروبا من أجل التحالف 
ضد العدو الإسلامي المشترك. 

ولكن الخطر زال. فلم تسفر المفاوضات مع أوروبا عن شيءء وخلال 
قرن من الزمن كان الحكام المغول في غربي آسيا وأتباعهم قد اعتنقوا 
الإسلام. واتخذ معظمهم اللغة التركية والطابع التركي. وعندما نستعيد 
أحداث الماضي فإننا نجد أن مجيء المغول-وهم الهجرة الكبيرة الثانية: بعد 
AL SII‏ من شعوب السهوب إلى جنوب غربي آسيا-يمكن اعتباره عنصر 
تقويةء وليس عنصر إضعافء للقوة السياسية والعسكرية للإسلام. فقد 
كان للملكيات التي نشأت برعاية الأتراك والمغول المصطبغين بالصبغة التركية 
صفة الاستقرار والثبات والدوام» وهي صفات لم تكن متوافرة في الأزمنة 
السابقةء ويتجلى هذا في كل من مؤسساتهم السياسية وفي فعاليتهم 
العسكرية. وقد رأى المؤرخ العربي ابن خلدون في السيطرة شبه الكاملة 
للأتراك على الإسلام برهانا على عناية الله بشؤون المسلمين. 

ففي الوقت الذي أصبحت فيه الخلافة ضعيفة خائرة القوى وغير 
قادرة على الدفاع عن نفسها ضد الهجمات» فكان من لطف الله سبحانه أن 
تدارك الإيمان بإحياء رمقه وتلافي شمل المسلمين الديار المصرية يحفظ 
نظامه وحماية سياجه. بان يعبت لهم من هذه الطائفة الشتركسية وقبائلها 
الغزيرة المتوافرة أمراء حامية وأنصار متوافية.. فيسترشح من يسترشح 
منهم لاقتعاد كرسي السلطان والقيام بأمور المسلمين عناية من الله تعالى 
سابقة ولطائكف فى خلقه سارية20 . 

وفى PA alas‏ التركية استعاد العالم الإسلامي قدرته على الكفاح» 
وشن سلسلة جديدة من أعمال الجهاد نتجت عنها مكاسب إقليمية Aaga‏ 
بعضها ails‏ للعالم الإسلامي. ففي الشرق حدث أهم تقدم إلى داخل 
الهند . ولقد كان الهجوم العربي على الهند في القرن الثامن غير حاسم ولم 
يتجاوز حوض السند . أما توطد الإسلام والسلطة الإسلامية في شبه القارة 
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الهندية فقد جاءا على أيدي مجموعة متعاقبة من الجنود والحكام الأتراكف 
من القرن الحادي عشر فصاعدا. 

وفي الغرب» كان هنالك زحفان رئيسيان إلى داخل أوروباء أحدهما قام 
به خانات «القبيلة الذهبية» وهم القبجاق المغولء والآخر قام به الأتراك 
العثمانيون. 

بدأت الدولة العثمانية كولاية لمحاربي التخوم» وكانت واحدة من عدة 
دول في الأناضول بعد تفكك سلطنة الروم السلجوقية. ولقد كان حاكمها 
الأول هو عثمان: الذي قيل إنه حكم من 1299 إلى 326ام (726-699ه) ولم 
تكن هذه الولاية أكبر دول الأناضول ولا أقواها . لكنها كانت أقريها إلى 
الغرب» بالنسبة إلى حدود ما بقي من الإمبراطورية البيزنطية. وكان فيها 
أفضل فرص الحرب Atal‏ بحيث code‏ المتطوعين من جميع أنحاء 
الأناضول. وعندما استجاب العثمانيون لهذه الفرص تمكنوا من إقامة 
إمبراطورية عظيمة وحضارة ذات سلطان هائل. 

حقق محمد الفاتح )1446-1444 ,1481-1451( في عام 1453 فتح 
القسطنطينية التي كانت الهدف الذي تنشده الجيوش الإسلامية خلال 
عدة قرون» وفي عهد سليمان القائد )1566-1520( كانت الإمبراطورية 
العثمانية قد وصلت إلى ذروة قوتها . ففي أوروبا زحفت الجيوش العثمانية. 
التي أصبحت مسيطرة على اليونان والبلقانء عبر هنغاريا وحاصرت فيينا 
عام 1529 . وفي الشرق كان الأسطول العثماني يتحدى البرتغاليين في المحيط 
الهندي. وفي الغرب وصلت القوة البحرية الإسلامية إلى غربي البحر 
المتوسط على أيدي حكام شمال أفريقيا المسلمين الذين أصبحوا الآن تحت 
السيادة العثمانيةء بل إن هذه القوة وصلت في بعض غاراتها إلى عرض 
المحيط حتى الجزر البريطانية وأيسلندا”. ومرة أخرى شكل الزحف 
الإسلامي خطرا مميتا على العالم المسيحي. فقد انتهت الحروب الصليبية 
ليحل الجهاد مكانها. وحين قال ريتشارد نولز R. Knolles‏ وهو مؤرخ 
الأتراك في عصر الملكة إليزابيث» بأن الإمبراطورية التركية هي «الرعب 
الحالي للعالم». كان يعبر في ذلك عن الشعور العام في أوروبا. 

لقد شبه الصدام بين أوروبا المسيحية والإسلام العثماني في بعض 
الأحيان بالمواجهةء في عصرنا الحاليء بين العالم الحر والسوفييت. ولهذا 
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التشبيه مزاياه. ففي الحالتين كان الغرب مهددا بإمبراطورية مناضلة 
ومتوسعة» تحفزها صفتان ملازمتان لكل دولة تستهدف القوة. هما شهوة 
الفتح والشعور بحمل رسالةء ويقويها إيمان متزمت بالصراع الدائم الذي 
سوف ينتهي بالنصر المحتوم. لكن من الواجب ألا نمضي في هذا التشبيه 
أبعد مما ينبغي. (ففي UL‏ الصراع بين أوروبا والأتراك) كان هناك ترفع 
وتزمت من كلا الجانبين- وكان الأتراك هم الجانب الأكثر تسامحا. ففي 
القرنين الخامس والسادس عشر كانت حركة اللاجئين-أي أولئك الذين 
كانوا يقترعون بأقدامهم. كما قال لينين في عبارته البليغة-من الغرب إلى 
الشرق وليسء كما في أيامناء من الشرق إلى الغرب. فهروب اليهود الإسبان 
إلى تركيا معروف للجميع» لكنه ليس الحالة الوحيدة على الإطلاق. وعندما 
انتهى الحكم العثماني في أوروباء كانت الأمم المسيحية التي حكمها العثمانيون 
خلال عدة قرون لا تزال lia‏ بلغاتها وثقافاتها ودياناتها وحتى إلى حد ما 
بمؤسساتها-كل هذه الأمور بقيت سليمة وجاهزة لاستئناف وجودها الوطني 
المستقل. أما إسبانيا وصقلية فليس فيهما اليوم مسلمون أو ناطقون باللغة 
ال 9s‏ 

لم يكن اللاجئون المسلمون واليهود. ولا المسيحيون من ذوي الآراء الدينية 
والسياسية المنشقةء هم الأوروبيين الوحيدين الذين استفادوا من الحكم 
العثماني؛ إذ إن الفلاحين في المناطق التي غزيت قد تمتعواء بدورهم» 
بتحسن كبير في أوضاعهم. فقد جلبت الحكومة الإمبراطورية العثمانية 
الوحدة والأمن مكان الصراع والفوضىء كما ترتبت على الغزو نتائج اجتماعية 
واقتصادية مهمة. ففي خلال حروب الفتح قضي على قسم كبير من 
الأرستقراطية الوراثية القديمة المالكة للأراضي ومنحت أملاكها التي لم 
يعد لها مالك على شكل إقطاعات للجنود العثمانيين. على أن الإقطاعات 
في النظام العثماني كانت بصورة أساسية منحة تعطي صاحبها الحق في 
تحميل العائدات. وكانت من الناحية النظرية على الأقلء تمتد طوال الحياة 
أو لفترة أقصرء ولكن كان يسقط الحق فيها عندما يتوقف صاحبها عن 
القيام بالخدمة العسكرية. ولم تكن تنطوي على حقوق وراثية ولا سيادة 
إقطاعية . ومن جهة أخرى كان الفلاحون يتمتعون بنوع من الامتلاك الوراثي 
للأرض. وكان النظام العثماني يحمي هذا التملك من التفتيت ومن تركيز 


السياسه والحرب 


الملكية معا. وكان الفلاحون يتمتعون بقدر من الحرية في حقولهم أكبر 
بكثير من ذي قبل» وكانت الضرائب التي يدفعونها تقدر بصورة مخففة 
وتجمع بطريقة إنسانيةء وذلك بالمقارنة بما كان يجري في أنظمة الحكم 
السابقة والمجاورة. هذا الأمن والازدهار كان لهما دور كبير في Jam‏ الفلاحين 
يتقبلون النواحي الأخرى الأقل جاذبية في الحكم العثماني» وهما يفسران 
إلى حد كبير الهدوء الطويل الذي ساد الولايات العثمانية حتى تفجرت 
الأفكار القومية التي جاءت من الغرب. فحتى القرن التاسع عشر كان 
الأوروبيون الذين يزورون البلقان يعلقون على أوضاع فلاحي البلقان الحسنة 
وعلى رضاهم عن هذه الأوضاع» وكانوا يجدونها أفضل من الأوضاع السائدة 
في بعض أنحاء أوروبا المسيحية”. وكان الفرق أوضح بكثير في القرنين 
الخامس عشر والسادس عشرء في عصر حركات التمرد الكبيرة التي كان 
يقوم بها الفلاحون في أوروبا. وحتى عملية الداوشرمة Deushrime‏ وهي 
عملية الجمع القسري للأولاد من بين الفلاحين المسيحيين من أجل تجنيدهم 
في الجيش العثماني وفي خدمة Algal‏ لم تخل من نواح إيجابية. فبهذه 
الوسيلة كان أقل القرويين UL‏ يستطيع أن يرتقي إلى أعلى المراكز وأكثرها 
نفوذا في الإمبراطورية (العثمانية). وقد ارتقى الكثيرون بالفعل وأحضروا 
أسرهم معهم-وهو شكل من أشكال المرونة الاجتماعية كان مستحيلا في 
المجتمعات الأرستقراطية للعالم المسيحي المعاصر للعثمانيين. 

كانت الامبراطورنة aeta]‏ ال عاف إلى کا هيو خط eld‏ 
سحر قوي: فقد كان المستاؤون والطموحون ينجذبون إليها بالفرص التي 
تناح لهم في ظل التسامح العثماني. وكان الفلاحون المسحوقون يتطلعون 
بأمل إلى أعداء أسيادهم. وحتى مارتن لوثر» في مؤلفه المسمى: «النصح 
بالصلاة ضد الأتراك» الذي نشر عام 1541ء قد حذر بأن الفقراء المضطهدين 
على أيدي الأمراء وأصحاب الأملاك والمواطنين الجشعين يفضلون على 
الأرجح العيش في ظل الأتراك بدلا من المسيحيين من أمثال هؤلاء!23. 
صحيح أن فرسان أوروبا قد حاريوا بشجاعة ضد AL SY‏ لكن فلاحيهم 
لم يكونوا يهتمون بانتصارهم. وحتى المدافعون عن النظام القائم كانوا 
يعجبون بالفعالية السياسية والعسكرية للاإمبراطورية التركية. وكان جزء 
كبير من الآدب الغزير الذي أنتج في أوروبا حول التهديد التركي» يهتم 
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بمزايا النظام التركي والحكمة الكامنة في تقليده. 

كانت انتصارات سليمان القانوني أعلى نقطة وصل إليها المد التركيء 
وإن كان ذلك لم يدرك في ذلك الوقت. وبعد ذلك انسحبت الجيوش العثمانية 
من فيينا والأساطيل العثمانية من المحيط الهندي. وقد أخفت الواجهة 
المهيبة للقوة العسكرية والعثمانية؛ لفترة من الوقت» التدهور الحقيقى للقوة 
العثمانية. وضي هنغاريا خاض pA A‏ السحيون خا das‏ غير EAN‏ 
وفي سنة 1683 كان في استطاعة AL SY‏ أن يقوموا بمحاولة ثانية لاحتلال 
فيينا. ولكن كان قد فات الأوانء وفي هذه المرة كانت هزيمة الأتراك نهائية 
وحاسمة. وأصبح الآن ضعف الدولة العثمانية» وليس قوتهاء هو الذي يسبب 
مشكلة لأوروباء وهي المشكلة التي كانت تعرف «بالمسألة الشرقية». 

واستمرت قوة الدين الإسلامي في الزحف في بعض أجزاء العالم 
وبصورة خاصة في أفريقيا الاستوائية وجنوب شرقي آسيا. 

أما ف foray‏ ا DUCES‏ انتصارات 
العثمانيين قد حجبتها وأخرتها لفترة من الوقت ولكن لم تستطع أن تمنعها . 

لقد كانت استجابة العالم المسيحي الأوروبي للجهاد الكبير الأول هو 
عملية استعادة الأندلسء والحروب الصليبية. أما الاستجابة للموجةالثانية 
للزحف الإسلامي فقد وصلت إلى مداها في التوسع الكبير لأوروبا الذي 
أصبح يعرف باسم الإمبريالية (للاطلاع على طريقة تأثير هذه الموجة من 
الإمبريالية في المواقف الأوروبية من الإسلام. خصوصا في القرن التاسع 
عشرء انظر فيما سبق الفصل الأول). وقد بدأت الموجة؛ وهذا أمر طبيعي؛ 
في طرفي أوروباء في بلاد كانت هي نفسها خاضعة للحكم الإسلامي-أي 
في شبه جزيرة إيبيريا وروسياء ثم انتشرت حتى طفت على العالم الإسلامي 
ENT‏ 

لقد لامست الهجرات الكبيرة للآتراك شمال أفريقيا مجرد الملامسة 
ولم تصل إلى إسبانيا أبدا . لذلك كانت تأثيرات السيطرة التركية في أقصى 
المغرب الإسلامي ضعيفة. غير أن شعبا OST‏ هو شعب البربرء قام بدور 
مشابه لدور الأتراك. ففي أثناء القرنين الحادي عشر والثاني عشر أزاح 
بربر أفريقياء مثلما فعلت شعوب السهوب في آسياء أنظمة الحكم المتداعية 
للدول الإسلامية القائمة؛ وأقاموا نظاما سياسيا ودينيا جديدا . ولقد تمكن 
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القواد البربر بفضل شجاعتهم العسكرية وتقواهم النضالية أن يقيموا دولا 
جديدة وقويةء وأن يستأنفوا الجهاد بحماس متجدد . وسرعان ما تدفقت 
هذه القوة من أفريقيا إلى إسبانيا حيث استطاعت لفترة من الوقت أن 
توقف زحف حركة «استعادة الأراضي» المسيحية. 

لكن ذلك لم يدم إلا فترة قصيرة. ففي المغرب لم يكن هناك دم جديد 
يعيد القوة إلى الإسلام» ولا تجديد للبنية السياسية والعسكرية مثل تجديد 
أنظمة الحكم المغولية. فبعد أن أقام البربر في المدن نسوا حماستهم وعادت 
القوة الإسلامية إلى التدهور. ففى 1492 احتلت جيوش الملوك الكاثوليك 
آخر مركز للقوة Aisa seis‏ هذه الأثناء كانت الضربة 
الأوروبية المعاكسة قد بدأت. 

كان البرتغال قد أتموا حركة استعادة بلادهم عام 1267 قبل إسبانيا 
بقرنين ونصف القرن تقريبا. وفي سنة 1415 نقلوا الحرب إلى معسكر 
العدو بعد احتلال «سبتة». وفي أثناء القرن الخامس عشر حاولوا بجهد 
وتصميم أن يثبتوا أنفسهم في المغرب بعد أن احتلوا لفترة قصيرة الدار 
البيضاء وطنجة. وقد انتهت المحاولة البرتغالية للتوسع في بر شمال أغريقيا 
بانتصار المغاربة في معركة القصر الكبير عام ١578‏ . وكذلك claw! obs‏ 
في غمرة حماستهم «لاستعادة» البلادء تعقبوا أعداءهم المسلمين المنهزمين 
من أوروبا إلى أفريقياء واحتلوا بين سنتي 1497 و 1510 سلسلة من المدن 
على ساحل شمال أفريقيا من مليلة حتى طرابلس في الشرق. على أن هذه 
المغامرة بدورها لم تثمر. فقد كانت غاية الإسبان محدودة: ووقائية-هي 
ردع أي محاولة لإعادة المسلمين (إلى إسبانيا) وحماية شواطتهم وسفنهم 
من القراصنة المسلمين” . ومع صمود القوة البحرية العثمانية في البحر 
المتوسطء تخلى الإسبان عن أي محاولة جديدة لغزو شمال أفريقياء واكتفوا 
مثل البرتغاليين بالاحتفاظ ببضع نقاط قوية فيها حاميات صغيرة. 

وجاءت الضربة المعاكسة الحقيقية التي وجهها الغرب إلى الشرق من 
جهة مختلفة تماما. فعندما وصل فاسكو داجاما إلى كلكوتا قال إنه أتى 
بحثا عن المسيحيين والتوابل. وكان هذا تلخيصا صادقا للدوافع التي أرسلت 
البرتغاليين إلى آسياء كما أنه يلخصء مع بعض التعديل؛ موقفهم من «الجهاد» 
الذي كانت رحلات «البرتغاليين» بمعنى من المعاني» جوابا متأخرا جدا 
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عليه. كان الشعور الديني قويا لدى البرتغاليين الذين ذهبوا إلى الشرق, 
فكانت الرحلات الاستكشافية تعتبر نضالا دينياء أي استمرارا لحملة استعادة 
البلاد المحتلة والحروب الصليبيةء وكفاحا ضد العدو الإسلامي نفسه. 
وعندما وصل البرتغاليون إلى المياه الشرقية كان خصومهم هم القوى 
الإسلامية لمصر وتركيا وفارس والهند. وكانت هيمنة هذه القوى هي التي 
أطاحوا بها. وبعد البرتغاليين جاء الإسبان والفرنسيون والإنجليز 
والهولنديون» وقد أسسواء فيما بينهم. سيطرة أوروبية غربية على أفريقيا 
وجنوب آسيا دامت حتى القرن العشرين. 

هذا النمط نفسه من استرداد القوة واستعادة البلاد والهجوم المعاكس 
يمكن رؤيته في البلد الأوروبي الآخر الذي فتحه الإسلام في العصور 
الوسطى-أي في روسيا. فقد كانت السيطرة الإسلامية على روسياء في 
age‏ القبيلة الذهبية. أقصر dre‏ وكان تأثيرها أضيق نطاقاء من الحكم 
المغربي في إسبانيا. ومع ذلك. وكما هو الحال بالنسبة للحكم التركي 
Turkokratia‏ في اليونان والسيطرة المغربية في إسبانياء فقد ترك «النير 
التتري» أثرا عميقا في الذاكرة الروسيةء وكذلك النضال من أجل إنهائه. 

بدأت روسيا تسترد قواها في الربع الأخير من القرن الرابع عشر. ففي 
عام 0 هزم ديميتري دونسکوي» أمير موسكو الكبيرء التترء في معركة 
ضارية جرت في حقول كوليكو. ولم يكن هذا النصر حاسماء رغم أنه خلد 
في التاريخ والأساطير الروسيةء إذ إن التتر بعد سنتين انطلقوا شمالا مرة 
أخرى» واجتاحوا الأراضي الروسية واحتلوا موسكو. حيث أعادوا فرض 
الجزية. وقد سددت ضرية قاتلة لقوة القبيلة الذهبية على يد غاز جديد 
من الشرق هو تيمورلنك الشهير الذي هاجمهم وهزمهم سنة 1395 . وخلال 
القرن الخامس عشر تفرق خانات القبيلة الذهبيةء وتوزعت ممتلكاتها على 
الخانات الثلاث المتنافسةء وهي قازان وإستراخان والقرم» بالإضافة إلى 
جماعات أخرى مستقلة في السهوب شرقي الفولغا والأورال. 

هذه التقسيمات مكنت إيفان OP) LS‏ أمير موسكو. من أن يحرر 
deui‏ عام 1480 من كل جزية وتبعية . وكما فعل الإسبان والبرتغاليونء فقد 
انطلق الروس ليتعقبوا أسيادهم السابقين. وبعد صراع طويل ومرير ضد 
تتر الفولغا استطاع الروس في النهاية أن يحتلوا قازان عام 1552 . وكان هذا 
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هو النصر الحاسم. فبعد أن أصبحت قازان بأيديهم كان من السهل عليهم 
نسبيا أن يزحفوا حتى الفولغا ويحتلوا إستراخان ale‏ 1556- وبهذا النصر 
استطاع الروس أن يسيطروا على طريق تجارة الفولغا ووصلوا إلى بحر 
قزوين. وأصبح الظرف مناسبا للزحف الروسي الكبير في آسيا. 

وهكذا ففي الوقت الذي كانت فيه القوى البحرية لأوروبا الغربية تبحر 
حول أفريقيا وتوطد نفسها في جنوب آسيا وجنوبها الشرقيء تقدم الروس 
برا-إلى البحر الأسود وبحر قزوين وهضبة البامير والمحيط الهادي-وضموا 
الشعوب الإسلامية في القرم وداغستان وأذربيجان الشمالية والفولغا 
وقازاخستان وآسيا الوسطى ضمن ملكهم المترامي الأطراف. 

وكان مما ساعد التوسع الروسي والأوروبي الغربي في آسيا وأفريقياء 
التفوق الملموس في السلاح. ولم يصادف الروس أي قوة رئيسية في طريقهم 
شرقا. ولما كانت سفن الإمبراطوريات البحرية قد بنيت أصلا لتصمد أمام 
عواصف الأطلسي» وكان الهدف منها هو الحرب التي كانت تدور فيما بين 
هذه الدول ذاتهاء فقد كانت لها ميزة في المهارة البحرية وفي التسلح البحري 
لا يعادلها شيء لدى البلاد الآسيوية. وهكذا gb‏ أوروبا فقط استطاعت 
الإمبراطورية العثمانية» وهي لم 53 حتى في انحطاطهاء أقوى الدول 
الإسلاميةء أن تقاوم بعناد زحف أوروبا المسيحية نحو البلقان وإيجة 
والقسطنطينية. 

وفي عام 1606( tary‏ حرب غير حاسمة وقع العثمانيون والنمساويون 
معاهدة صلح في سيتغاتوروك على ضفتي غدير يقع على الحدود الفاصلة 
بين الإمبراطوريتين. وكانت هذه المعاهدة نقطة تحول. فلأول مرة انتهت 
الحرب لا بهدنة يفرضها الطرف المنتصر على الطرف المنهزم في إستامبول؛ 
بل بمعاهدة يجري التفاوض فيها بين one a‏ ويوقعها طرفان متكافئان 
على الحدود . وفي هذه المعاهدة. ولأول مرة. لا يدعى عاهل هابسبورغ 
«ملك فيينا» كما كان الحال في الوثائق التركية السابقةء بل يعطى اللقب 
الإمبراطوري. وإذا كان القرن السابع عشر قد بدأ باعتراف بالمساواة: فإنه 
انتهى باعتراف بالهزيمة. فقد كان الفشل الثاني في فيينا والتراجع التركي 
السريع الذي dad‏ يعني نصرا واضحا لا لبس فيه للنمساويين وحلفائهم. 
وكانت معاهدة كرلوفيتش Soi 1699 alal‏ معاهدة توقعها تركيا كقوة مهزومة, 
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كما كانت أول معاهدة احتاج فيها الوزراء الأتراك إلى وساطة الحكومات 
الصديقة؛ في الغرب» من أجل تخفيف نتائج الفشل العسكري بالوسائل 
الدبلوماسية. كان الأتراك قد نسوا استراتيجية الحرب المقدسة:؛ وبدأوا 
يتعلمون سياسة المحافظة على clad!‏ وفن الدبلوماسية الجديد. 

لم يكن فن الدبلوماسية Li‏ جديدا بحد ذاته بالنسبة للمسلمين. 
فالرسول نفسه استقبل المبعوثين وأرسلهم» وقد سار على هذا التقليد الخلفاء 
والحكام المسلمون الآخرون. ومنذ عصور الحروب الصليبية كان المبعوثون 
من أوروبا المسيحية كثيرا ما يزورون البلاطات الإسلامية. إلا أن ممارسة 
الدبلوماسية وأغراضها كانت محدودة من الجهة الإسلامية. فلم تكن هنالك 
سفارات دائمة ومقيمة إلى أن بدأت الدول الأوروبية اعتبارا من القرن 
السادس عشر فصاعداء تقيمها في إستامبول. ولم يقم العثمانيون بمحاولات 
لإقامة سفارات دائمة في أوروبا حتى نهاية القرن الثامن عشر-بل إن الدول 
الإسلامية الأخرى قد تأخرت حتى عن ذلك. وبدلا من ذلك كانوا يفضلون 
الاعتمادء من أجل الحد الأدنى من التعامل الضروري مع حكومات غير 
المسلمين؛ على بعثات خاصة يرسلونها من حين إلى حين إلى بلد أوروبي أو 
آخرء كما كانوا يعتمدون على المبعوثين الأوروبيين في عاصمتهم. وكانت 
الغاية الرئيسية لهذا التبادل الدبلوماسي تجاريةء ضفي الواقع لم يكن هنالك 
إلا القليل للتفاوض بشأنه خارج الأمور التجارية. فقد كانت النزاعات 
السياسية تحل عن طريق الحرب. وكان المنتصر هو الذي يفرض الحل. أما 
العلاقات السياسية الأخرى بين المسلمين والدول المسيحية التي لا تدفع 
الجزية فكان يجب بقاؤها ضمن الحد الأدنى الذي لابد منه-وحتى هذا كان 
يترك إلى حد كبير لموظفي الدول الإسلامية غير المسلمين. «فالتحالف» 
الذي كثر الحديث عنه بين فرانسوا الأول (ملك فرنسا) وسليمان القانوني 
كان موجودا إلى حد كبير في خيال الأوروبيين. أما من الجانب التركي فلم 
يكن هنالك أكثر من مجرد تعاون تكتيكي محدود. يحتل المكان المحدود 
الذي يناسبه في الكتابات التاريخية التركية. 

لقد أدت مفاوضات معاهدة كارلوفيتش التي خففت فيها عقوبة الهزيمة 
بفضل المهارة الدبلوماسية للمبعوثين البريطانيين والهولنديينء إلى تنبيه 
الحكومة التركية لأول مرة إلى مجالات الدبلوماسية الدولية وإمكاناتها. 
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على أنه حتى بعد هذا الدرس كان التقدم بطيئًا. فالفضول الذي يدفع 
للتعرف على أوروبا كان محدودا جداء وكان التعامل مع الدبلوماسيين 
الأوروبيين لا يزال يوكل إلى رئيس التراجمة لدى الباب العاليء وكان هذا 
الول esta Ln od digg ll cS ade Lon‏ تس اقمع اشرق 
المسيحية حتى نهاية القرن الثامن عشر. فقد كانت تركيا في حالة حرب مع 
روسيا والنمسا. وبالنظر إلى أن السويد كانت بدورها في حالة حرب مع 
روسياء وانضمت إليها فيما بعد بروسياء فقد وقعت تركيا معاهدتين مع 
البلدين عامي 1789 و 439.1790 شجب قاضي العسكر شانيزاد أفندي هذه 
البدعة في التحالف العسكري مع بلد مسيحي من حيث إنها مخالفة للشرع 
الشريف» واستشهد بالآية القرآنية: يا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا عدوي 
وعدوكم أولياء» (السورة 60 الآية )١‏ لكن المفتي العام نقض i153‏ إذ استشهد 
بالحديث النبوي القائل «سينصر الله الإسلام بأقوام ليسوا Main‏ 

وفي القرن الثامن عشر طرأ بعض التحسن على الأوضاع التركية. 
فبموجب معاهدة بساروفيتش لعام 1718 أجبرت تركيا على التخلي عن 
المزيد من الآراضي. ولكنها بعد ذلك وبفضل اختلافات أعدائها استطاعت 
أن تستعيد بعض هذه الأراضي. على أن هذا التحسن لم يطل أمده. فقي 
عام 1768 اندلعت الحرب مع روسياء وبعد سلسلة من الهزائم العسكرية 
والبحرية أجبرت تركيا على التوقيع على معاهدة «كوتشوك قاينا رجي» 
لعام 1774ء وفيها تخلى السلطان:؛ من بين ما تخلى عنه. عن سيادته القديمة 
على تتر a pall‏ الذين أصبحوا «مستقلين»» وتنازل للامبراطورة الروسية 
عن حق حماية الكنيسة الروسية في إستامبولء تلك الكنيسة التي أصبحت 
محمية فعلية تحمي رعايا السلطان المسيحيين الأرثوذوكس. وتعويضا عن 
ذلك سمح للسلطان بممارسة سلطته الدينية باعتباره «الخليفة المحمدي 
الأعلى» على مسلمي القرم. وكانت هذه العبارة لا معنى لهاء وقد نسيت 
على أي حال عندما ضم الروس القرم بعد بضع سنوات. إلا أنها أدت إلى 
نتائج غير عادية ضمن العالم الإسلامي. 

كانت الخلافة الإسلامية الحقيقية قد انتهت منذ عدة قرون. صحيح 
أن السلطان العثماني كان يستعمل لقب O9 LAS‏ غير أن الكثيرين من 
الحكام المسلمين الآخرين كانوا يستعملونه أيضاء وبعضهم كانوا من الحكام 
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الثانويين. وكان من المألوف في ذلك العصر أن يستعمل لقب الخليفة كواحد 
من جملة ألقاب عديدة كان الحكام المسلمون يستعملونها ضمن حدودهم. 
ولكن ما من حاكم ادعى أو مارس أي سلطة دينية خارج حدوده» ولم تعرف 
سلطة كهذه» أو يعترف بهاء في العالم الإسلامي. وكان حق السيطرة 
الدينية على تتر القرم؛ الذي ضمن في معاهدة «كوتشوك قاينارجي» في 
جانب edie‏ وسيلة لإنقاذ cle‏ وجه السلطان» وفي جانب ST‏ محاولة شبه 
يائسة لإبقاء نوع من الصلة بالقرم» وهي أول als‏ إسلامي أصيل أجبر 
السلطان على التخلي عنه؛ إذ كانت الأراضي السابقة التي جرى التخلي 
عنها أراضي مسيحية لا يوجد فيها أكثر من أقلية حاكمة صغيرة من 
المسلمين. أما القرم فقد كانت أراضي إسلامية قديمة وسكانها من المسلمين. 
فكانة خسارتها duis‏ مريرة: 

كما كانت كذلك الضربة الأولى في سلسلة من الضربات المماثلة التي 
أدت إلى إخضاع مناطق واسعة من العالم الإسلامي للحكم المسيحي» وتركت 
حاكمين إسلاميين فقط يحكمان دولتين مستقلتين لهما حجم معقول. وكان 
شاه فارسء أحد هذين On‏ شيعيا . فكان من الطبيعي أن يتطلع السنيون 
في كل مكان: بعد أن حرموا من زعمائهم» إلى آخر سلطان سني كبير 
ليستقوا منه النصح والتوجيه. 

وبعد بضع سنوات تأيدت نظرية الخلافة العثمانيةء التي اقترحت أول 
الآمر في معاهدة «كوتشوك قاينارجي». بحجة جديدة: هي القصة القائلة 
ob‏ آخر خليفة عباسي في القاهرة كان قد حول الخلافة إلى سليم الأول 
العثماني الذي فتح مصر. وقيل إن هذا نقل الخلافة الإسلامية إلى آل 
عثمان الذين احتفظوا بها منذ ذلك الحين. 

وقصة تحويل الخلافة هذه أسطورة بلا شك ولذا لم يلق الادعاء 
العثماني بالحق في الخلافة إلا القليل من التأييد خلال القسم الأخير من 
القرن الثامن عشر وأوائل القرن التاسع عشر. إلا أنه اعتبارا من منتصف 
القرن التاسع عشر تقدمت الدعوة العثمانية بقوة متزايدة ولقيت قدرا 
متزايدا من i Jal‏ خصوصا في أواسط آسيا الروسية والهند البريطانية. 
وق dee‏ الخلاعة ا اة وحركة الجامية الانبلامية cà ibl (all‏ بها 
على حشد الروح المعنوية الإسلامية خلال تلك الفترة من السيطرة الأوروبية 
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الغربية والشرقية. 

وأخيرا ألغيت الخلافة العثمانية. مع مجيء الجمهورية!* التركية, 
عام 1924( ولم تنجح المحاولات لإقامة خلافة جديدة. وفي هذه الأثناء 
كانت المواجهة بين الإسلام والعالم المسيحي قد اتخذت أشكالا جديدة, 
مختلفة جدا في مناطق السيطرة الأوروبية الغربية والشرقية. فقد تخلت 
أوروبا الغربية بسبب وهن العزيمة والإيمان وأخيرا القوة. عن تلك الأجزاء 
من العالم الإسلامي التي حكمتها. وتبقى بعض التأثيرات الاقتصادية 
والثقافيةء olg‏ كانت حتى هذه في طور التلاشي. واختفت التأثيرات 
السياسية والعسكرية كليا تقريبا. ومن جهة أخرى فإن أوروبا لم تحافظ 
على سيطرتها فقط بل زادتها 593 وتوسعت لتشمل مناطق جديدة. فبعد 
تخليها عن المسيحية وجدت لنفسها عقيدة qe RT‏ نضالية وقادرة على 
جمع الأنصارء تستطيع بها أن تتحدى أفكار الإسلام وقيمه ومعاييره. 

ولأول مرة منذ قرون عديدة يصبح الجزء الأكبر من العالم الإسلامي 
مؤلفا من دول مستقلة يتمتع حكامها بفرصة حقيقية للاختيار بين عدة 
خيارات. وسوف يتوقف مستقبل الإسلام. ومستقبل الكثير غيره. على 
الاختيار الذي يقومون به. 


برنارد لويس 
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الحواشي 


(*) يستعمل الكاتب كلمة الدين هنا بالمعنى السامي والعقيدة البعيدة عن الدنيا وشؤون الحياة 
(وهي فكرة مسيحية) ولهذا يعتبر أنه بمشاكل السلطة والحكم والسياسة والحروب «توريط» 
للدين فيما لا OLS‏ له به. 

وبديهي أن المفهوم الإسلامي للدين (وهو دين ودنيا) لا يتفق مع ذلك. 

(*1) يقصد الكاتب أن الرسول الأعظم (ص) كان هو نفسه رئيس الدولة ومن المعروف أن الإمبراطور 
قسطنطين هو أول إمبراطور اعتبر المسيحية سنة 312م دينا مقبولا مشروعا ضمن أديان الدولة 
الرومانية: وبالرغم من أن ثمة شكا كبيرا في أنه اعتتق هو نفسه المسيحية فإن الكنيسة قد 
كرسته منذ زمن طويل قديسا بسبب قراره هذا الذي أعطى الدين المسيحي (الشرعية)ء وكان 
نقطة الانقلاب في تاريخ المسيحية التي أصبحت فيما بعد دين الدولة الرسمي في الإمبراطورية 
الرومانية. وعلى أي حال فإن طريقة التعبير عند كاتب البحث خاطئة ولا علاقة شبه على 
الإطلاق ما بين قسطنطين. والرسول الأعظم. 

)2( يقارن الكاتب هنا بين مدة الاضطهاد التي لقيها المسلمون الأول والتي استمرت 13 سنة 
وانتهت بالهجرة ثم بفتح مكة سنة 8 للهجرة. وبين الاضطهاد للمسيحيين الذي استمر قرابة قرنين 
ونصف القرن Le)‏ بين أواخر القرن الأول للميلاد وحتى مطالع القرن الرابع). 

(*3) يبدو أن الكاتب يجهل أو يتجاهل أن العبرية ليست إلا إحدى اللهجات الكنعانية وأن الكنعانية 
والآرامية والعربية أخوات وأن جذور الكثير جدا من المفردات فيها جذور واحدة. وهكذا فليس من 
الكلام العلمي أن يقال إن كلمة «أمة» مأخوذة من العبرية فالكلمتان مأخوذتان من جذر واحد 
يرجع في الأصل إلى لفظ «الأم» التي تعني الانتماء إلى مولد واحد وبطن واحد مشترك» ولفظ 
«العم» التي تستعمل في العبرية بمعنى الشعب له في العربية ابن عم شبيه به هو لفظ عام وعموم. 
(*4) الآيات المتعلقة بهذه الإشارة في القرآن الكريم تبلغ ا5 آية استعملت فيها كلمة «أمة» يضاف 
إليها 13 آية استعملت فيها الكلمة بالجمع: «أمم». ومن الصعب إيرادها جميعا. لكنا نلاحظ أن 
الكاتب لا يستوفي هنا المعاني التي أورد فيها القرآن هذه الكلمة فقد استعملت أيضا بمعنى 
الجماعة من الناس عامة ومن أهل دين cones‏ وبمعنى مذهب. وبمعنى النبي الذي يتبعه الناس. 
(*5) يشير الكتاب إلى الصحيفة «دستور المدينة» (انظر ابن هشام ج2 ص .)123-١19‏ 

(*6) لنلاحظ أن هذا اللقب «إمام» ظهر أول ما ظهر لدى الشيعة في أواسط وأواخر العصر 
الأموي ومطالع العصر العباسي لتسمية ولإبراز زعامة دينية أخرى ذات صلة نبوية وتقابل مكانة 
الخليفة (السني). وقد منح هذا اللقب لمن اعتبرتهم الفرق الشيعية المختلفة ورثة «لحق» الخلافة 
وزعامة المسلمين وبخاصة لأمير المؤمنين علي بن أبي طالب ولسلالته منذ الإمام محمد الباقر ثم 
«ابنه جعفر الصادق». وقد استعمل لإبراهيم الإمام بن محمد بن علي بن عبد الله بن العباس (وهو 
أخو أبي العباس والمنصور). ولقد منح اللقب بعد موته بزمن واستعمل اللقب نفسه محمد النفس 
الزكية (ابن عبدالله المحض) للوقوف في وجه المنصورء كما استعمله المنصور نفسه والرشيد. ثم 
استعمله أيضا المأمون يوم وقف في وجه أخيه «الخليفة» الأمين ثم درج استعماله لدى الفقهاء 
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السنة لقبا للخلفاء العباسيين واستعمله الخلفاء الفاطميونء في الوقت الذي ظلت فيه الفرقة 
الشيعية الأساسية (الاثنا عشرية) تستعمل اللقب للأثمة BY‏ عشر. 

(*7) شاع استعمال اللقب بهذا الشكل لدى خلفاء الثلث الأخير من العصر الأموي. ولم يكن يحمل 
هذا المعنى لا في العصر الراشد ولا في صدر صدر العصر الأموي. 

يستحقها من المسلمين كافة. وقد عاش هذا الرأي وطبق وما يزال قائما في المذهب الإباضي. 
)99( لا نظن أن الكاتب قد عنى في ذكره الآل ثم الأسرة ثم الذرية الترتيب التاريخي لظهور هذه 
الأفكار. ففهم النص على هذا الأساس يوقع في الخطأ. والنظريات الشيعية حول الإمامة وإن 
تضمنت هذه التنويعات فى مدى القربى عن الرسول إلا أن ظهورها لم يكن بهذا الترتيب من 
الناحية الزمنية. 

إسلامية» وإن كانت مغلفة بالظاهر «الموضوعي» ولذلك تنتشر في سطوره هنا وهناك ‏ كما سوف 
نلاحظ هنا وفيما بعد الإشارات والصيغ والملاحظات التي قد تمس المساس الرفيق أو القاسي؛ 
مشاعر القارئ المسلم. ولما كان من المبالغة في التعليق والجدل تتبع كل ذلك والتنبيه إليه ومناقشتهء 
لذلك فضلنا الاكتفاء بهذا التعليق التنبيهي العامء لاتخاذ الحذر عند تناول ما بث هذا الباحث 
(H8)‏ بقيت حتى العصر العباسى الثانى جماعات شيعية لا تشترط التسلسل من نسل Aabla‏ 
وتقول بإمامة محمد بن الحنفية ومن بعده. 

(*12) يقصد الباحث ظهور الخلافة الفاطمية في أفريقيا (تونس) ثم سيطرتها 358ه/ 969 على 
مصر وسورية ثم الحجازء وامتداد نفوذها إلى اليمن. 

(*13) لعلنا نسجل هنا الملاحظة المهمة. وهي أن الخلافة الفاطمية كانت تنظر إلى نفسها على 
أنها خلافة عالمية وليست خلافة للمسلمين فقط كالخلافة العباسية أو الأموية. الفاطميون من 
خلال منظورهم الديني كانوا يعتبرون أنفسهم خلفاء الأرض ويقسمون المسكونة إلى 12 جزيرة ‏ 
إقليما ‏ ويعتبرون الأرض كلها مداهم ومنطقة حكمهم لا بلاد الإسلام فحسب. وقد أقاموا 
جهازهم الدعائي ونظموه على هذا الأساس المتصل بجذور العقيدة الإسماعيلية. 

(*14) يقصد الكاتب البويهيين. على أنهم لم يكونوا من رجال البلاط ولكنهم من الأمراء المتسلطين. 
)15%( لم يكن في بغداد من أمير للعاصمة. ولكن أهم الأمراء المسيطرين (وأولهم في تلك الفترة 
ابن رائق) هو الذي أخذ من الخليفة لقب أمير الأمراء. وبدأ بذلك عصرا قصير العمر لهذه 
المرتبة استمر فقط عشر سنوات (ما بين سنة 334-324) حين استطاع الأمير الديلمي المتسلط على 
العراق العجمي (غرب فارس) وهو من بني dass‏ أن يمد نفوذه على بغداد نفسها ويبداً بذلك 
الدولة البويهية محتجزا لقب أمير الأمراء له ولأسرته ثم أضافوا إلى ذلك لقب الملك مع لقب 
مضاف إلى (الدولة). 

(*16) لم يكن البويهيون من الفرس ولكنهم من الديلم؛ الشعب الذي يسكن منطقة الجبال شمال 
غرب إيران. 

aal (17%)‏ استعمل السامانيون قبل السلاجقة لقب السلطان: ثم استعمله هؤلاء لأنفسهم قبل أن 
يمنح طغرل بك رسميا من الخليفة لقب سلطان المشرق والمغرب. 

)18%( مصطلح السلاجقة الكبار يطلق في العادة على سلاطين السلاجقة الأوائل: طغرل وألب 
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أرسلان وملكشاه. 

)19%( استعمل الكتاب المسلمون القدامى كلمة دولة بمعنى Las S IE‏ فدولة فلان تعني فترة 
حكمه. ولكنا آثرنا استخدام كلمة حكومة في هذا المجال للا يفهم من كلمة الدولة المعنى الحديث 
لھا. 

على أنها للعصر السلجوقي. فلم يكن السلاجقة هم الذين يعينون الخلفاء. وإنما كان ذلك في 
عصر المماليك بمصر. 

)21( لنلاحظ أن خلفاء القرن الأخير من الخلافة العباسية كانوا قد تحرروا من النفوذ السلجوقي 
تماما وقد تحولت منطقة بغداد وجنوبي العراق إلى إمارة صغيرة يحكمها الخلفاء كحكم أي أمير 
من الأمراء الآخرين المتسلطين لإمارتهم» وميزته أن هؤلاء الأمراء الآخرين كانوا يخطبون باسمه 
على منابرهم ويتلقون منه ‏ دون أي سلطة ‏ وثيقة الشرعية بالحكم. 

(*22) نجد في القرآن الكريم بالمقابل «إن هذه أمتكم أمة واحدة Uis‏ ربكم فاعبدون». الآية اومن 
سورة الأنبياءء ونجد كذلك في الآية الكريمة 52 من سورة (المؤمنون). 

(*23) مقابل هذه النظرة المتعصبة للغرب وللمسيحية ظهرت في الغرب نفسه حديثا نظرة معاكسة 
تعتبر معركة بواتييه (بلاط الشهداء) أشأم يوم في تاريخ فرنسا لأنها سجلت انتصار الغرب 
(*24) ينسى الباحث كما ينسى الكتاب والباحثون الآخرون» طريقا آخر دخل dis‏ الفاتحون العرب 
إلى أوروبا فترة من الوقت ثم أغلق. وذلك هو طريق القفقاس (دربندء بجوار بحر الخرز)ء وقد 
اخترق هذا الطريق وعمل عليه حوالي ١5‏ سنة الخليفة الأموي الأخير مروان بن casa‏ وكانت 
آخر غزواته من النجاح بحيث ساير نهر الفولغا ووصل قرب موسكو aleg‏ من ذلك بعشرات 
الألوف من الأسرى الخزر (يذكرون أنهم 100 ألف أسير)ء ولكن انهيار الحكم الأموي وقيام 
العباسيين ولجوء الحكم الجديد إلى الدفاع بدل الهجوم ووقوف الجبهة الإسلامية جنوب جبال 
القفقاس أغلق هذا الطريق نهائياء وكان من شأنه ‏ لو فتح ‏ أن يضع يد الدولة الإسلامية على 
طريق الحرير البري الشمالي بين الصين وأورويا. 

(*25) يقصد الباحث هنا الشعوب التركية المختلفة التي اتصل بها الإسلام واتصلت به بصلات 
الحرب والتعاون على cel al‏ اعتبارا من القرن الهجري الأول. 

(*26) يقصد غزاة أمريكا من الإسبان والبرتغاليين بعد اكتشافهاء وقد كانت كل ملاحم غزوها 
على الجياد. 

(*27) يشير الباحث هنا إلى معركة فالمى سنة 1792 حين هاجمت الجيوش الأوروبية المتحالفة 
فرنسا ‏ الثورة. فدافعت الثورة عن نفسها بجيوش شعبية سيئة التسليح والتدريب ولكنها مملوءة 
بالحماسة وانتصرت» وأضحى النشيد الذي كانت تنشده بعض فرقها في تلك المعركة هو النشيد 
الوطني الفرنسي إلى اليوم (وهو المارسييز). 

(*28) يشير الكاتب هنا إلى حصار المسلمين الأول للقسطنطينية الذي امتد من سنة 54 حتى سنة 
0 وقاده يزيد بن معاوية وانتهى بالانسحاب نتيجة استخدام الروم للسلاح الجديد الذي عرفه 
العرب باسم «النار الإغريقية» وهو مادة كيماوية ابتكرها بعض أهل الشام وقدمها للروم فكانت 
تلتصق بخشب السفن ثم تلقى عليها النار فتلتهب. وعلى أي حال فقد اضطر الإمبراطور البيزنطي 
قسطنطين الرابع» بنتيجة ذلك الحصار إلى أن يعقد مع العرب معاهدة صلح سنة 679 مدتها 
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ثلاثون عاما. 

(*29) لم تصل الجيوش البيزنطية إطلاقا حتى القدسء في التاريخ الإسلامي كله. وكانت أعمق 
هجمة للروم توغلت في أرض الشام هي الحملة التي قادها الإمبراطور حنا تزيمكس ووصلت 
حتى دمشق سنة 364/975ه ثم تراجعت ؛ وإن زعم صاحبها في رسالته لملك الآرمن أنه أخذ 
طبرية وعكا والناصرة. وكان في زعمه كاذبا ومع ذلك فإنه قال فيها: «ولولا هؤلاء الأفريقيون 
الملاعين (يقصد الفاطميين) UST‏ ذهبنا بمعونة الرب إلى مدينة أورشليم وصلينا في الأماكن 
المقدسة... «بمعنى أنه لم يصل القدس». 

(*30) اصطلاح «الحروب الصليبية» إنما ظهر متأخرا جدا في أوروبا نفسها . وكلمة صليبي إنما 
كانت في الأصل صفة للمحاربين الذين وضعوا إشارة الصليب على ملابسهم وليست صفة 
للحروب» فطبيعي جدا ألا تظهر لدى المؤرخين الإسلاميين. أما عن إدراك ores ad‏ في المشرق؛ 
لمعنى هذه الحروب وأنها حرب نصرانية ضد الإسلام فقد ثبت أنه كان موجودا منذ السنوات 
الأولى للغزو الصليبي. وقد أثبت مخطوط موجود في دار الكتب الظاهرية بدمشق اسمه كتاب 
الجهاد كان صاحبه أبو الحسن علي بن طاهر السلمي يدرسه في الجامع الأموي بدمشقء أن هذا 
الرجل الذي توفي سنة 498ه/103!! (آي بعد أقل من خمس سنوات من وصول الفرنجة إلى 
القدس سنة 1099( كان يعلم الناس أن هذا الغزو الفرنجي هو واحد من ثلاث شعب من الفزو 
النصراني لبلاد الإسلام: في الأندلس وفي صقلية وفي الشام. 

GI»)‏ إن ما يشير إليه التعليق السابق من أن الناس في المشرق الإسلامي فهموا هجوم «الفرنج» 
على أنه هجوم من «الروم» الذين اعتاد الناس هجماتهم» إنما يستنتج من قول الشاعر الأبيوردي 
من قصيدة طويلة في احتلال الفرنج للقدس يقول فيها : 


وإخوانكم بالشام تضحي مقيلهم ظهور المذاكي أو بطون القشاعم 
فسومهم reah‏ الهوان واكم تحرو ذيل الحفضن شل الاك 
دعوناكم والحرب ترنو ملحة إلينا بألحاظ النسور القشاعم 

تراقب فينا غارة يعربية تطيل عليها «الروم» عض الأباهم 


والقصيدة في الكامل ج 10 ص 285 . 286. 

على أثنا يجب أن نلاحظ أن ردود الفعل وظهور المقاومة الإسلامية للفرنجة إن كانت قد تآخرت 
قليلا في المنطقة فإنما يعود ذلك إلى أنها كانت مسحوقة بالغزو السلجوقي من قبل وممزقة 
بتناحر هؤلاء السلاجقة أنفسهم فيما بينهم. مما جعل تنامي القوى الإسلامية ولقاءها بعضها مع 
بعض لا يتمان إلا بالتدريج البطيء. 

)324( يقصد الباحث ابن طولون الذي حكم مصر والشام ما بين سنتي 254 270ه. ثم حكم أبناؤه 
وأحفاده من بعده أكثر من عشرين سنة. 

(*33) يقصد الترك الغز الذين حملوا اسم السلاجقة والتركمان. 

)34%( يقصد سليمان بن قتلمش (وهو جد أسرة سلاجقة الروم) ولم يرسله السلطان للفتح ولكنه 
كان ضمن زعامات المد الغزي التركي ثم كان على علاقة سيئة مع ابن عمه السلطان ثم ازدادت 
العلاقة سوءا ووصلت حتى انفصال أسرته واستقلالها الذاتي حين قتل هو نفسه على يد ابن عمه 
تتش أخي السلطان قرب حلب سنة 470ه . 077ام. 

(:35) الواقع أن المقاومة الإسلامية للفرنجة والهجوم المضاد عليهم بدآ في الشام وفي شمال 
العراق قبل زنكي ومن زعماتها القواد: مودود. برسقء إيلغازي وطفتكة. 
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(*36) على الرغم من دفاع الكاتب» في الجزء الثاني من هذه الفقرة. عن الأتراك العثمانيين 
لتسامحهم النسبي» فإن تشبيهه لهم في أول الفقرةء بالسوفييت, وللعالم المسيحي الوسيط 
بالعالم الحرء لا يصدر عن نظرة موضوعية. فالتشبيه منذ بدايته باطل في كلتا الحالتين, 
وأسطورة «العالم الحر» أصبحت مكشوفة للجميع» وصفة «الإمبريالية» التي نسبها إلى الإسلام 
(مع السوفييت) لم تظهر في أصلها إلا عند الغرب. 

(*37) تظهر كلمة (القراصنة) هناء كما ظهرت من قبل؛ إحدى نقاط التعصب الغربى ضد العرب 
والإسلام. فحركة البرتغال والإسبان ضد الأراضي العربية الإسلامية تدعى «استعادة» وحملات 
«وقائية» ضد «العدو». Lely‏ ردود الفعل الإسلامية الدفاعية والانتقامية فتدعى «قرصنة». 
)38%( حكم امارة موسكو منذ القرن الرابع عشر مجموعة من الأمراء من أسرة دانيلوفيتش كاليتاء 
وحمل عدد منهم اسم ايفان. منهم ايفان الأول (الذي حكم بين 1340-1328) وابنه ايفان الثاني 
اللطيف (وقد حكم بين 1359-1353( ثم ايفان الثالث الكبير (المولود سنة 1440 والمتوفى سنة 1505( 
وهو المذكور في النص. والذي دمر النفوذ التتري. وقد حكم منذ سنة 1462 حتى وفاته؛ ثم جاء 
ايفان الرابع الرهيب (المولود سنة 1530 والمتوفى سنة 1584( وكان أول من اتخذ لقب قيصر. بعد 
أن وحد روسيا. وكان حكمه منذ سنة 1533 . وقد جاء من بعد هؤلاء قيصران آخران باسم ايفان 
قتل آخرهما وهو الرابع (1764-1740) على يد كاترين الثانية بعد أن عزل عن العرش. 

)39%( قضية إضافة السلاطين الأتراك لقب «الخليفة» إلى ألقابهم قد تحتاج إلى بعض الإيضاح 
هنا. فإن آخر خلفاء العباسيين في القاهرة: المتوكل على الله (الثالث) كان مع السلطان قانصوه 
الغوري» آخر سلاطين المماليك» حين هزم وقتل في مرج دابق سنة 1516 أمام السلطان سليم الأول 
العثماني. وقد تسامح هذا السلطان مع المتوكل بعد فتح مصر سنة 1517 ولكن السلوك المشين 
لهذا الخليفة الأخير دفع السلطان العثماني إلى إرساله إلى إستامبول حتى السلطان سليمان 
القانوني إلى مصر. فلما توفي سنة 1543 لم يشعر أحد بانتهاء الخلافة العباسية من الوجود. 
وأول من ذكر تنازل المتوكل عن الخلافة للسلطان سليم هو المؤرخ الروماني (من رومانيا) Dhosson‏ 
في آواخر القرن الثامن عشر وذلك في کتابه الذي كتبه بالفرنسية بعنوان عل Tableau Generale‏ 
L'empire Ottoman‏ (لوحةعامة للامبراطورية العثمانية). وقد ادعى المؤرخ أن المتوكل أخذ معه إلى 
إستامبول شعائر الخلافة (البردة وسيف عمر وبعض الشعرات من لحية الرسول (ص) وهذه 
الشعائر موجودة بالفعل هناك إلى اليوم ومن أيام السلطان سليم. لكن مجرد وجودها لا يعني 
التنازل الفعلي الذي لو كان واقعا لذكره السلطان في رسائله لابنه سليمان وذكره المؤرخون 
الآخرون ولكان السلاطين بعد ذلك قد حملوا اللقب واستخدموه في سلسلة ألقابهم التي تبلغ عدة 
أسطرء مع أننا لا نجد. أنهم أضافوا لألقابهم بعد فتح البلاد العربية سوى لقب «خادم الحرمين 
الشريفين» ولم يبدا سلاطين العثمانيين بالاتجاه نحو استخدام لقب «الخلافة» رسميا إلا في 
أواخر القرن الثامن عشر. حين بدأت فترة الهزائم بالنسبة إليهم وبالنسبة للدول الإسلامية 
الأخرى؛ وأرادوا ‏ وهم آكبر دولة إسلامية . أن يتخذوا dis‏ سلطة روحية تعينهم في مواقفهم تجاه 
الدول الأوروبية وهجومها الشرس على العالم الإسلامي. وقد ظهر ذلك الاتجاه أول ما ظهر في 
معاهدة كوتشوك قاينارجي» ولم يؤكد السلاطين على هذا اللقب ولم يستخدموه الاستخدام 
السياسي الواسع إلا بعد ذلك بمائة سنة في عصر السلطان عبد الحميد الثاني )1909-1876( 
(*40) ألغى مصطفى كمال السلطنة العثمانية وأعلن الجمهورية سنة 1922 ثم ألغيت الخلافة سنة 
4. وكان المجلس الوطني الكبير قد جرد السلطان الأخير وحيد الدين من السلطنة )10 أكتوبر 
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1922( فلما لجأ إلى بعض السفن الإنجليزية اختار المجلس عبد المجيد بن السلطان عبد العزيز 


(ولي العهد) لمنصب الخلافة. ثم وافق المجلس (في 2 مارس 1924( على قانون بإلغاء الخلافة 
وإخراج آل عثمان من تركيا. 
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يحتوي هذا الفصل على ثلاثة أمور: وصف 
لتراث الإسلام الزراعي في أوروبا الجنوبية. ووصف 
للتجارة بين البلاد الإسلامية في البحر المتوسط 
والعالم المسيحي اللاتيني في العصور الوسطى, 
مع إشارة إلى ذلك التراث الإسلامي المحير الذي 
يعزى إلى الإسلام في هذا المجالء وأخيرا محاولة 
لإقناع القارئ بألا يعتبر أن ضآلة التراث. كما 
حددناه في المجال السابق؛ هي نتيجة لتخلف مزعوم 
في الحياة الاقتصادية للعالم الإسلامي'. ويجب 
الاعتراف بشيئين في هذا المقام: 

أولا: أن اختيار المواضيع يضفي على الفصل 
طابعا فيه اهتمام زائد بالفترة الوسيطة وفيه تحيز 
لأوروبا. مثال ذلك أنه لم يذكر أي شيء عن انتقال 
طريقة تنقية السكر من مصر إلى الصين الذي 
ذكره ماركوبولو, أو عن انتشار زراعة البن من اليمن 
إلى جاوا في القرن السابع عشر, كما أن التجارة 
التي كانت تجري عبر الحدود الجنوبية والشرقية 
من العالم الإسلامي لا تذكر إلا بشكل عابر. 

ثانيا: أن محاولة دراسة تاريخ اقتصاد سابق 
للمرحلة الصناعية بتحديد «منجزاته» أو بذكر 
«تآثيراته» في اقتصاديات بلاد أخرىء لا تلقي في 
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الواقع ضوءا كبيرا على الموضوع» وأسباب ذلك مذكورة بصورة جزئية أو 
بصورة ضمنية فيما بعد. وقد أشرنا إلى هذه النقطة هنا من أجل تبرير 
صفة الاعتباطية التى توجد إلى حد ما فى محتويات هذا الفصل. 


Ty 
إن أحد الأسباب التى تحول دون معالجة قضايا التأثيرات الاقتصادية‎ 
وينطيق‎ Laud االعلومات التوافرة‎ UL بضورة مجدية هو بيساطة عدم‎ 
هذا بشكل واضح جدا على تراث الإسلام التجاري» الذي سيناقش في هذا‎ 
الفصل فيما بعد. لكن ذلك النقص يظهر أيضا بالنسبة لتراث الإسلام‎ 
الزراعي في جنوب أوروباء ويمكن تحديد هذا التراث مؤقتا بأنه نقل بعض‎ 
النباتات الجديدة, ومصدرها الأصلي من داخل آسياء بالإضافة إلى إدخال‎ 

عدد من أساليب الري المأخوذة عن الشرق الأوسط. 

إن قاكمة النباتات التي يقال إن مسلمي العصور الوسطى الأوائل أدخلوها 
إلى جنوب أوروبا هي قائمة طويلة. ونجد على رأسها الأرز والقطن وقصب 
السك لكتها تضم ER E Leal‏ والليموخ وبضعة انو اين التخضان d)‏ 
الباذنجان) وحتى بعض أنواع الحبوب. والمشكلة الأساسية هي عدم وجود 
وصف محدد بشكل كاف لإدخال هذه النباتات إدخالا فعليا في مصادرنا. 
يقال إن أول حاكم أموي في إسبانيا أحضر معه «نباتات عجيبة وأشجارا 
نبيلة» من الشام وغيرها . ولكن تلك كانت مسألة حنين إلى الوطن أكثر مما 
كانت مسألة علم اقتصاد . والنوع الوحيد المحدد من الفواكه. الذي ورد 
ذكره في هذا steal!‏ هو نوع خاص من الرمان. لذا يجب بصورة عامة 
استنتاج وصول النباتات الجديدة من وجود شواهد تثبت زراعتها في الفترة 
الإسلامية من Age‏ وعدم وجود مثل هذه الشواهد» في الفثرة السابقة 
ea LW‏ من Age‏ أخرى. 

قباس للتكزة ga al‏ توجد مضيادر diga‏ بها الى La de‏ 342 
لنا النباتات التي كانت تزرع. فبالإضافة إلى المعلومات المتناثرة في كتابات 
الجغرافيين المسلمين. فقد بقيت بعض الكتابات المتعلقة بعلم الزراعة في 
إسبانيا الإسلاميةء وهذه الكتب تلقي ضوءا على زراعة العصور الوسطى 
يزيد بكثير عما نجده في ذلك الهراء الأدبي الذي يزخر به التراث الكلاسيكي 
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الموجود في البلاد الواقعة إلى الشرق. وهذا يعني أن المعلومات في هذه 
الحالة كما فى بقية الحالات بصورة ole‏ متوافرة بالنسبة لإسبانيا أكثر 

وتوجد في الواقع حالات لا تتوافر فيها المعلومات عن صقلية إلا بالنسبة 
إلى الفترة النورماندية: أما الأوضاع في الفترة الإسلامية نفسها فلا 
يمكن معرقتها إلا بالاستنتاج. 

على أن علينا بصورة عامة ألا نشكو أكثر مما يجب من نوعية المعلومات 
e‏ فرعف رادا tly Spas UL‏ آن تعرف EE‏ الأول 
في القائمة المذكورة آنفا-وهي الأرز والقطن وقصب السكر-أصبحت جزءا 
لا يتجزأ من الزراعة الأندلسيةء كما يظهر من «التقويم القرطبي» وهو 
تقويم يعود إلى منتصف القرن (P sal‏ 

على أن الإشكال إنما يكمن في المعلومات الخاصة بالفترة قبل الإسلامية. 
ذلك GY‏ قبولنا للرأي القائل بأن المسلمين هم الذين أدخلوا هذه النباتات. 
يعتمد بالضرورة على عدم ورود أي إشارة إليها في الفترة السابقة على 
العهد الإسلامي» ولكن من الصعب أن نحكم بأن قلة الشواهد التي وصلت 
cya Lil‏ إسبانيا القوطية ومن ضقلية البيؤتطية رر بطريقة مشروعة 
القول بانه لم تكن توجد بالفعل آي إشارة إليها Laf.‏ بالنسبة للفترة الرومانية 
فالمعلومات متوافرة بصورة أفضلء ولذا فإن الفرضية أقوى في هذه الحالة. 
وهكذا فإن الأرز يظهر بصورة متقطعة في الهلال الخصيبء ويظهر القطن 
توزعا مماثلا. ويبدو على أي حال أنه عرف أولا عن طريق الواردات الآتية 
من الهند. أما قصب السكر فلا يظهر على الإطلاق أيام الإمبراطورية 
الرومانية. ولكن حتى هنا قد تبدو المصادر صامتة لمجرد أنها لم تدرس 
بصورة Ayals‏ والمثال على ذلك هو الرأي التقليدي عن دور العرب في نشر 
الحمضيات في عالم البحر المتوسط. ثم إنه لا يمكن استبعاد حدوث عملية 
نقل الزراعة في القرن أو القرنين السابقين للفتوحات العربيةء دون أن 
تكون هذه العملية قد سجلت في وثائق. وكل ما يمكن أن يقال إزاء ذلك هو 
أن الاحتمال فيما يبدو يرجح أن العرب هم أصحاب الفضل في ذلك. ذلك 
أولا: لأن الفتح الإسلامي والظروف التي ترتبت عليه. تشكل سياقا أكثر 
ملاءمة لانتقال الأساليب الزراعية عبر مسافات طويلةء وثانيا: OY‏ معظم 
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النباتات التي هي موضوع البحث تظهر في لهجات إسبانيا وصقلية (وبالتالي 
غالبا في لغات أوروبا الغربية (USS‏ بأسماء تكشف أصلها العربي المباشر, 
وإن لم يكن أصلها الأول. 

والعنصر الثاني في التراث الزراعي الإسلامي هو أساليب الري. وهنا 
نجد أن المعلومات تعاني من النواقص نفسهاء ويضاف إليها أن قدرة المستغلين 
بعلم الزراعة على المساعدة أقل بكثير في هذا المجال. إلا أنه من الواضح 
أن المسلمين لم يكونوا مسؤولين عن إدخال قناة الري والنواعيرء التي تعتمد 
على قوة تيار الماءء أو الطريقة البدائية لرفع الماء والمعروفة باسمها المصري 
(الشادوف). ذلك لأن الشواهد الأثرية أو الأدبية Jud‏ على أن هذه الوسائل 
كلها كانت موجودة في إسبانيا ما قبل الإسلام. وحالة الناعورة التي تحركها 
الحيوانات هي الحالة الوحيدة التي لا يرد ذكرها في أي شواهد سابقةء 
ومن ثم فإن السكوت عنها يقدم مبررا للقول بأن المسلمين أدخلوا أسلوبا 
خاصا للري. وهذا بالطبع لا يعني استبعاد الفرضية التي رددها الكثيرون, 
والقائلة ob‏ المسلمين طوروا إلى حد كبير زراعة الري في إسبانيا وصقلية. 
ومن المحتمل جدا أن تكون قنوات الري التي استولى عليها المسيحيون عند 
«استرداد» الأراضي-ومنها مثلا تلك الموجودة في وادي نهر الآبروء أو على 
طول ساحل فالانسيا (بلنسية). لقد شقها المسلمون أو توسعوا في استعمالها 
أو أعادوا بناءها على شكل «هيدروليكي» أعقد وأحسن. لكن هذه إنما هي 
huts‏ ولوت 2ة l l Aul‏ 

غير أن هنالك أسلوبا «هيدروليكيا» ينتمي بصورة واضحة نوعا ما إلى 
التراث الإسلاميء رغم أنه لا يظهر إلا نادرا في جنوب أوروباء وعندما 
يظهر فإنه يكون في سياق «حضري» أكثر منه زراعيا. هذا الأسلوب هو 
القناة (القنوات)ء وهي مجرى للماء تحت الأرض يتكون عن طريق الربط 
بين سلسلة من الآبار ويستخدم في استنباط موارد المياه الجوفية في مواضع 
قد تكون على مسافات شاسعة. ويدل توزع القنوات في الوقت الحاضرء 
بالإضافة إلى المعلومات المستقاة من المصادر الأدبية والمتعلقة بتاريخهاء 
على أسلوب إيراني تنقل بين مناطق عديدة من of‏ لآخرء فالقنوات تظهر 
بصورة متفرقة في الجزيرة العربية. وقد أدخلت إلى مصر على مقياس 
صغير في NO tgs abi‏ 5 هه وهي تظهر في مناطق كثيرة 
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في شمال أغريقيا في الفترة الإسلامية. وفي إسبانيا تظهر بصورة رئيسية 
في ضواحي مدريد . ولقد كان إيجاد شبكة مجاري المياه الجوفية هذه هو 
الذي جعل من الممكن وجود مدينة مثلها تقوم على أرض تتصف بجفاف 
سطحهاء وذلك قبل تحديد شبكات المياه في هذه المدينة في منتصف القرن 
الماضي. ويبدو من المحتمل جدا أن يكون المسلمون هم الذين أدخلوا هذا 
الأسلوب. فليس لمدريد أي تاريخ يذكر قبل الفترة الإسلامية (ولعل الاسم 
نفسه ذو أصل عربي ويتعلق بهذه الممرات PPL‏ على أنه يجب أن 
يلاحظ أن قنوات مدريد لم يرد ذكرها في الإشارات المذكورة في المصادر 
الإسلامية والمتعلقة بالمدينةء وأول ذكر لها يرد في وثائق حركة «استرداد 
الأراضي» المسيحية. 

لقد حاولت آنفا أن أدرج بصورة مبدئية البنود الرئيسية للتراث الزراعي 
الذي تركه الإسلام لجنوب أوروباء على أن هذه المحاولة لن تكون لها فائدة 
تذكر إلا إذا أمكن الحديث عن الأهمية التاريخية لهذا التراث. فبالنسبة 
لأساليب الري يصعب أن نقول أي شيء على الإطلاق. ومن المعقول أن تكون 
قد أسهمت بشكل مهم في تكثيف الزراعة في جنوب أوروباء وربما امتد 
تأثيرها أبعد من ذلك (يقال إن أساليب الري في إسبانيا الإسلامية قد 
نتشرت ووصلت إلى روسيون في منتصف العصور الوسطىء وقد ذكر 
أن قناة من صنع إسباني قد شوهدت في مكان بعيد كل البعد هو التشيلي) . 
ولعلها كانت من المستلزمات الضرورية لزراعة الأرز والقطن أو قصب السكر. 
لكن الفكرة القائلة بأن هذه الأساليب قد جلبت الاستبداد الشرقي إلى 
جنوب أوروبا Y‏ يمكن أن تكون معقولة . 

كذلك لم يكن الإسهام في مجال النباتات بذي أهمية كبرى في نتائجه 
المباشرة. فقد أضاف بعض التنويع إلى غذاء جنوب أوروبا دون أن يؤثر في 
أولوية الحبوب. وبقيت صقلية من أكبر مخازن القمح في البحر المتوسط. 
مثلما كانت في العهود الرومانية. وأصبحت الأندلس منطقة عجز بالنسبة 
للحبوب» وتعتمد على حبوب شمال أفريقيا في القرن العاشر والحبوب 
الصقلية في القرن السادس عشر. لكن هذا الاقتصاد كان يقوم على التصدير 
التقليدي للزيت i‏ وليس على زراعات جديدة أحضرها العرب. صحيح 
أنه كانت تصدر في بعض الفترات كميات كبيرة من قطن إشبيلية وأرز 
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فالانسيا (بلنسية) إلا أن هذه المحاصيل انتشرت في إسبانيا وصقليةء كما 
انتشرت في الشرق الأوسط P aa‏ من خلال فجوات اقتصاد زراعي كان 
متطورا بالفعل. 

ولم يتغير النمط (الزراعي) بشكل عام إلا بعد انتشار هذه النباتات 
خارج المناطق التي أحضرها إليها العرب. وهكذا فقد كان الأرز أساس 
توسيع الزراعة لتشمل أجزاء واسعة من سهل P Ls es]‏ وكان ذلك 
جزءا من العملية التي تحول بها هذا المستنقع النهري في القرن السادس 
عشر إلى واحدة من أولى المناطق الزراعية الرأسمالية المبكرة في أوروبا. 
على أنه لم تكن توجد في جنوب أوروبا إلا القليل من المناطق التي تتمتع 
بكل من الفراغ والخصب اللازمين لمثل هذا التطور غير المحدودء لاقتصاد 
يعتمد على المحاصيل الزراعية المريحة. وبالرغم من أن الأرز لعب دورا 
صغيرا في تطور زراعة المستوطنات الكبيرة في العالم الجديد, فإنه لم 
يصل أبدا إلى المكانة التي كانت له في السابق في الشرق الأقصى. وكان 
للقطن مستقبل أهم من كل النباتات التي أدخلها العرب: فقد أصبح فيما 
بعد» هو والفحم» eal‏ مادتين من المواد الخام التي قامت عليها الثورة 
الصناعية. وقد طور البرتغاليون زراعته في مرحلة مبكرة في مزارع جزر 
الرأس الأخضر Cape Verde‏ . لكن التوسع الهائل في زراعة القطن في 
الأمريكتين لم يحدث إلا في نهاية القرن الثامن عشرء حين كان هذا النبات 
قد هجن من أنواع محلية في العالم الجديد لدرجة أصبحت معها أي صلة 
له مع المسلمين في إسبانيا ضعيفة جدا. 

وعلى نقيض ذلك كانت أهمية زراعة قصب السكر واضحة وحاسمة: 
فهي مع عمل الرقيق الأسود» كونا أسس أول الإمبراطوريات الاستعمارية 
في العالم. وقد ظهرت أولى المستوطنات الزراعية من هذا النوع في القرن 
الخامس عشر في جزر الأطلسي البرتغاليةء ومنها انتشرت في القرن 
السادس عشر إلى البرازيل: وأقامها الإسبان في جزر الكناري وهسبنيولا . 
وبالطبع تلك قصة كان العرب في إسبانيا مجرد نقطة الانطلاق فيها . فمن 
المحتمل أنهم حملوا قصب السكر إلى أوروبا. لكن البقية هي ما فعله 
الآخرون به. فإنتاج السكر المتفوق في الأندلس يظل شيئًا مختلفا كل 
الاختلاف عن اقتصاد المستوطنات الزراعية المكثف في جزر مورشييوس أو 
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كوبا. ومع ذلك فإن المرء يستطيع أن يلمح شيئًا من الطابع الحديث المميز 
لزراعة قصب السكر حتى قبل وقت طويل من اتخاذ البرتغاليين له أساسا 
لإمبراطوريتهم الأطلسية. فبسبب اتساع نطاق العمل والري اللازمين من 
أجل زراعة قصب السكر يمكن إنتاجه في إطار زراعة الفلاحين وصناعة 
الكوخ. وأول ما يسمع عن تنقية السكر في الشرق الأوسط إنما كان في 
خوزستان في القرن الثامن الميلادي (الثاني الهجري). وعندما جاء الوقت 
الذي بدأ فيه الجغرافيون المسلمون بإلقاء بعض الضوء على اقتصاد العالم 
الإسلامي في القرن العاشرء كان قصب السكر يزرع في خوزستان كمحصول 
رئيسي وكان يصدر إلى معظم البلاد الإسلامية. وهو يظهر في الوقت 
نفسه في مصر حيث كان حجم مصافي السكر هو أهم معالم المنظر 
الصناعي لقاهرة العصور الوسطى. فالسكر كان أحد المنتجات القليلة 
لاقتصاد العصور الوسطى التي تستطيع أن توجد معها المستوطنة الزراعية 
والمعمل. لذا يمكن أن يقال بحق-وإن يكن بشيء من التجاوز-إن تراث الإسلام 
يقف من وراء كوبا في عهد كل من باتستا وكاسترو. 


ثانيا 

ويبرز التراث التجاري للاسلام: إذا شاء المرء أن يحدد معالم مثل هذا 
ud yl‏ نتيجة لفترة من التغير السريع ضمن بنية ثابتة ومستمرة إلى حد 
غير قليل. وسوف أبدأ بعرض موجز للعناصر الأساسية لهذه البنية؛ ثم 
أقوم بوصف التغير الجذري في ناحية المعاملات والمبادلات التي حدثت 
فيها في منتصف القرون الوسطى. وأخيرا سوف أدرس ما إذا كان من 
الممكن بالفعل أن نحدد معالم أي تراث معين خلفه الإسلام. لأوروبا الغربية 
نتيجة لهذا التغير. 

كانت الموارد موزعة في بعض جوانبها في تساو لافت للنظر في عالم 
البحر المتوسط خلال الأزمنة التاريخية: فهذا العالم» تتميز منطقته بتجانس 
ملحوظ من الناحية الطبيعية والمناخية والنباتية. فهو عبارة عن سلسلة من 
الأراضى الصالحة للزراعة البعلية تتخللها سلاسل جبلية متعددة وتتناثر 
ا اا الأخشاب والموارد المعدنية هنا وهناك. في هذا الحزام الضيق 
الذي ينحصر بين الحدود الشمالية والجنوبية للمناطق التي تزرع فيها 
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أشجار الزيتونء لا يوجد في البيئة الطبيعية ما يفرض تمييزا حادا بين 
اقتصاد سوريا وبرقة وشمالي أفريقيا وأشباه الجزر الزراعية الشمالية 
وهذه الحقيقة لا تشجع على التجارة ضمن عالم البحر المتوسط من Age‏ 
وهي في الوقت نفسه سبب للتطور المبكر للعديد من المبادلات التجارية. 
وأكثر هذه المبادلات التجارية BLS‏ واستمراراء أو على JAY‏ أفضلها توثيقاء 
هي بالطبع تجارة التوابل مع الشرق. صحيح أن الطرق التي اتبعتها هذه 
التجارة كانت تتسم بقدر ملحوظ من عدم الاستقرار عبر التاريخء وانتهت 
باتباع طريق رأس الرجاء الصالح في القرنين السادس عشر والسابع عشر 
لكن التجارة نفسهاء والتجارة المتبادلة معها من المعادن الثمينة. ظلت عاملا 
ثابتا. كذلك فإن التجارة في القصدير القادم من الملايو والقرن الأفريقيء 
والذهب السوداني» وتجارة الفراء والكهرمان من شمال أوروباء هذه التجارة 
كانت بدورها محاولة لمعالجة بعض جوانب النقص الناجمة عن التجانس 
في منطقة البحر المتوسطء وإن تكن هذه المحاولة أقل وضوحا. 

على أن صورة البحر المتوسط المتجانس تحتاج إلى ثلاثة تحفظات 
مهمة: التحفظ الأول نقطة جغرافية بديهيةء فإلى الشرق من تونس لا 
يتكرر النموذج المألوف للبحر المتوسط على الساحل الأفريقيء إلا في شبه 
جزيرة برقة ذات الزراعة غير المكتملة النمو. أما القسم الأكبر من هذا 
الساحل فهو صحراء سكانها مبعثرون ومعدمون لدرجة أنه ليس لها وزن 
تجاري في البحر المتوسط. 

ومن البديهي أن مصر تشكل استثناء من هذه القاعدةء كما تشكل نقطة 
التحفظ الثانية. وتكمن أهمية مصر في الجمع الفريد بين سمتين» الأولى 
هي أن عددا من fal gall‏ تمكن مصر من تصدير فائض زراعي كبير: من 
هذه العوامل اقتصاد أساسه الري المكثف. ومحصول يمكن الاعتماد عليه 
أكثر من أي محصول آخر في البحر المتوسطء وتراث زراعي يرتكز على 
الاستثمار البيروقراطي المركزي» وسهولة غير عادية في المواصلات النهرية. 
والسمة الثانية هي أن مصر كانت مجبرة على التخلي عن قسم من فائضها 
الزراعي» وسبب هذا الإجبار هو افتقار البلد إلى عدد من الموارد الأساسية 
الأخرىء. وبصورة خاصة من الأخشاب والمعادن. فعبر التاريخ كان المصريون 
دوما مضطرين بسبب هذه النواقص إلى اللجوء إلى مزيج من الاستبدال 
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والحرمان والاستيرادء فبالنسبة للأخشاب كانت مصر الإسلامية لا JUS‏ 
لديها احتياطيات ضئيلة من السنط (الأقاسيا أو الصمغ) كانت تشكل 
احتكارا للدولة. وكانت الحياة اليومية منظمة بشكل يقلل من الحاجة إلى 
الخشب إلى الحد الأدنى-فكانوا يستخدمون تجهيزات سكنية بدلا من الأثاث 
الخشبي والروث بدلا من حطب الوقود. على أنه يبقى هناك اعتماد كبير 
على المستوردات وبصورة خاصة عبر البحر المتوسط. وبالنسبة للحديد 
فقد عالج المصريون المشكلة في الأصل بأن استمروا يعيشون في العصر 
البرونزي حتى مجيء البطالسة. وفي العصور الوسطى استعملوا الدلو 
المصنوع من الجلد والأقفال الخشبية؛ لكنهم كانوا أيضا يعتمدون بصورة 
كبيرة على الواردات من الهند وأوروبا الغربية. وظلت بعض الخامات المحتوية 
على المعادن توجد في الجبال الواقعة شرقي النيل حتى الأزمنة الرومانية, 
ولكن التكلفة المتزايدة لاستثمارها في صحراء خالية من الوقود أو الماء 
أصبحت في الفترة الإسلامية عنصرا مثبطا لتشغيل أي منجم سوى مناجم 
الذهب المكتشفة حديثا. 

والتحفظ الثالث هو أنه حتى ضمن البحر المتوسط المتجانس نسبياء 
كان توزع الموارد الطبيعية غير متساو إلى الحد الذي كان يكفي لإيجاد قدر 
من التفاوت في الحظوظ بين إقليم وآخرء وهكذا نجد أن الأندلس وساحل 
جنوب تونس يظهران في العصور القديمة؛ وكذلك في العصور الوسطى, 
كمصدرين لزيت الزيتون؛ وصقلية كانت ولا تزال أحد مخازن القمح التقليدية 
للبحر المتوسط وشمال أفريقياء وكانت تصدر الجلود . وهنالك عاملان أديا 
بصورة خاصة إلى جعل هذا التخصص ممكنا. الأول هو المستوى المنخفض 
نسبيا لكلفة النقل البحري بالمقارنة مع النقل البري» وهكذا أصبح من 
الممكن قيام اقتصاد للبحر المتوسط بمعنى لم يكن من الممكن به قيام اقتصاد 
الأناضولء مثلا. والثاني هو زيادة الموارد البشرية للمنطقة؛ الأمر الذي أدى 
إلى تكثيف استثمارها لمواردها الطبيعية. والواقع أن المنطقة كانت تتجه 
طوال الأزمنة التاريخية OY‏ تصبح منطقة ذات كثافة سكانية لا منطقة 
مخلخلة السكان» ومنطقة زراعة كثيفة لا منطقة زراعة delg‏ ومنطقة 
دول إقليمية لا منطقة قبائلء وذلك في كل مكان لم يقف فيه الامتداد 
الصرف للجبل والصحراء عقبة في وجه مثل هذا التطور. ومن الواضح أن 
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هذه عملية لا توجد لدينا عنها سوى معلومات مجزأة. فضلا عن أن العملية 
ذاتها كانت تنطوي على تراجع إلى الوراء مثلما تنطوي على تطور وتقدم» 
لكن الاتجاه العام ليس موضع شكء وهو يتمثل بوضوح في التضاد الذي 
نلحظه بين السهولة النسبية التي استطاع بها الفينيقيون واليونان: أن 
يتجاهلوا السكان الأصليين ولا يبالوا بهم لدى تأسيسهم مستعمراتهم في 
الأزمنة القديمةء وبين النشاط البحري والدبلوماسي المكثف الذي كان لازما 
لإنشاء الإمبراطوريتين التجاريتين للبندقية وجنوه في العصور الوسطى. 
وهناك اتجاه ديمغرافي (سكاني) مماثل أدى إلى تأثيرات غير متوازنة في 
قلب البلاد الشمالية للبحر المتوسط عبر القرون الوسطىء وهو اتجاه قد 
تتكشف لنا نتائجه في المعلومات المتوافرة من التجارة الإسلامية مع شمال 
أوروبا وروسيا. ففي القرنين التاسع والعاشر للميلاد لم تكن هذه التجارة 
متجانسة تماما. فقد كانت الطرق البحرية؛ فى الأطلسى والبحر المتوسط 
تنقل البضائع ذات الحجم الكبير مثل الأخشاب-بينما K‏ يكن ذلك ممكنا 
في الطرق البرية-إلى إسبانيا وآسيا الوسطى. والأعجب من هذا هو أن 
القطاع الغربي للتجارة؛ لا تمثله في مخزون أوروبا من العملات المعدنية 
سوى بضع مئات من الألوف؟. إلا أن الأمر الذي يثير الاهتمام في هذا 
الخصوص هو صادرات الشمال لا وارداته. فهنا نجد أن السلع ذات الأولوية 
في جميع الطرق (التي سلكتها التجارة باستثناء حالة الأخشاب) كانت 
الحديد والرقيق والفراء. أما الحديد فهو غير مهم في هذا السياق لأن 
تشغيل المناجم يمكن أن يجري في أي بيئة اقتصادية . إلا أن تجارة الرقيق 
تشكل مؤشرا للتنظيم الاجتماعي والسياسي للشمالء فجذور تجارة الرقيق 
تكمن في الأراضي القبلية الداخلية؛ وفي الحرب التي تدور بين المجتمعات 
ors‏ و الغارات التي يشنها الآخرون ضدهم. أما حكام المجتمعات 
الفلاحية المتماسكة فهم عادة غير مستعدين أن يقدموا السلعة أي الرقيق 
من داخل أراضيهم. كذلك فإن تجارة الفراء تدل على مدى استمرار سيطرة 
الغابات» لا المزارع» على اقتصاد الأراضي الشمالية. والطريف في الأمر 
هو ما تلا ذلك من تفرع هذه التجارة الشمالية بين القطاعين الشرقي 
والغربي. إذ يبدو أن القطاع الشرقي قد حافظ على النمط القديم لعدة 
قرون» بينما يبدو أن القطاع الغربي قد تغير من ناحيتين مهمتين حوالي 
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القرن الثاني عشر. فأولاء قطعت جذور تجارة الرقيق القديمةء وبقيت 
عملية اقتناص الرقيق من خلال أعمال القرصنة خطرا في البحر المتوسط 
حتى القرن التاسع عشر. ولكن تجارة الرقيق عبر الطريق البري. كتلك 
التي كانت تعبر الصحراء طوال العصور الوسطىء» كانت قد توقفت في 
أوروبا الغربية والوسطى منذ القرن الحادي عشر. فلم تعد غزوات شارلمان 
ضد القبائل السلافية الوثنية معقولة مع ظهور سلسلة من الممالك المسيحية 
في المنطقة. وفي القسم الأخير من العصور الوسطى-حين كان المماليك 
يسدون نقص صفوفهم من Gud)‏ جنوب روسيا والقوقاز-لم تكن مثل هذه 
التجارة ممكنة أبعد من ذلك في اتجاه الغرب. وثانياء أصبح تصدير 
المنسوجات الأوروبية سمة رئيسية للتجارة مع البلاد الإسلامية. وهكذا 
فقي النصف الثاني من القرن الثاني عشر حلت الأقمشة مكان المعادن 
الثمينة كسلعة أساسية يصدرها أهل جنوه إلى سورياء بينما كانت جنوه في 
الوقت نفسه تصدر كميات هائلة من الأقمشة إلى شمال أفريقيا. وبعض 
هذه الأقمشة كان محلياء لكن بعضه الآخر كان فلمنكيا أو إنجليزيا وهو 
أمر له دلالته . 

هذا التركيب (الاقتصادي) الذي استعرضناه هو من نواح متعددة تركيب 
ثابت مستقر إلى حد ملحوظ بل إن بعض عناصره تعود في الواقع إلى 
الأزمنة الفرعونية. لكن لم يكن ثمة استقرار مماثل في الوسائلء كان يتحقق 
من خلالها هذا التدفق المحتمل للسلع. ولنا أن نفترض أن مختلف شعوب 
البحر المتوسط قد ساهمت فى تجارة البحر ذات المسافات الطويلة على 
البحر المتوسط والمجال الآخر الكبير للملاحة الإسلامية في الشمال الغربي 
للمحيط الهندي الذي كان يجري منذ الأزمنة الهلينستية؛ بل بشكل مميز. 
فسواحل البحر المتوسط بصورة عامة مليئة بالسكان وفيها ما يكفي من 
الطعام والماء وأماكن الرسوء بينما لا يوجد ما يشبه الشواطى الشمالية 
الغربية المقفرة للمحيط الهندي إلا في ساحل أفريقيا الصحراوي. والواقع 
أن البحر المتوسط مكان مثالي للملاحة الساحلية أو لعادة التسكع من مرفاً 
إلى Uy‏ ومن جزيرة إلى جزيرة؛ وهو ما يختلف كثيرا عن عبور الأعماق 
البعيدة للمحيط الهندي الذي كان يجري منذ الأزمنة الهلينستيةء بل إن 
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Lh in cla gag EA aei‏ يتعلق بموارده من الأخشاب: 
فقليل من مناطقه الآهلة هي التي تفتقر إلى قدر من الأخشاب يمكن 
استعماله في بناء السفن» في حين أن عرب المحيط الهندي كان عليهم 
بصورة عامة أن يبحروا إلى الهند أو إلى شرق أفريقيا من أجل هذه السلعة. 
لهذه الأسباب كلها فإن القسم الأكب رمن البحر المتوسط يساعد على الظهور 
التلقائي لحياة الملاحة المحلية بمستوى معين على الأقل. 

ومن جهة أخرىء فإن هذا النشاط الذي يكون خلفية للاقتصاد البحري 
لم يكن في الواقع كثيفا للدرجة التي قد يميل المرء إلى تخيلهاء فهو أقل 
كثافة بكثير Wie‏ مما كان على الشواطىئ الشمالية لأوروبا. والسبب هو أن 
البحر المتوسط يفتقر إلى المياه الضحلة. لذا فإنه يفتقر إلى السمك بالكميات 
التي تضارع كميات بحر الشمال والبلطيقء وبالتالي فإنه يفتقر إلى أساطيل 
الصيد الضخمة الموجودة في تلك المياه. (وأحد الأماكن القليلة التي تشذ 
عن هذا الوضع يقع في النهاية الشمالية من البحر الأدرياتيكي» حيث 
الموقع المناسب لمدينة البندقية. وهذا يعني أن الخطوة من اقتصاد الإعاشة 
البحريء إذا جاز أن نقول ذلك» إلى الإسهام في تجارة البحر المتوسط ذات 
المسافات الطويلة هي (خطوة) صعبة ومكلفة. فالاستعدادات اللازمة لتجارة 
المسافات الطويلة لا يتيحها أو يدعمها نمط النشاط المحلي الذي يكون 
خلفية للاقتصاد . وهكذا (لن يوجد) في أي وقت من الأوقات إلا القليل 
نسبيا من شعوب البحر المتوسط التي تقوم بالمحاولةء ومن الصعب جدا في 
العادة أن نلقي ضوءا على الأسباب التي تدعوهم إلى قبول هذا الدور أو 
رفضه. والعامل الأوضح والمباشرء هو التغير في توزع موارد الأخشاب, 
ليس في الواقع بالذي يعطي التفسير الكافي كما يتبادر إلى الذهن. فهو 
دون شك قد ساعد إلى حد ما على ظهور الأعمال التجارية الإيطالية في 
العصور الوسطى» وهو ما سنعرض له بعد قليل. على أنه من الأمور التي 
تلفت النظر أن موقع موارد أخشاب المحيط الهندي لم يمنع الحركة الكبيرة 
للملاحة العربية فى ذلك البحر. وفى البحر المتوسط نفسه فقد ازدهرت 
حال cial ia d‏ من slt debui‏ الأخشاب في فترة لاحقة. 
وحتى مصر كان لديها نقل بحري تجاري. 

ثم إنه قد يكون من الخطأ أن ننظر إلى دور التجارة ذات المسافات 
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الطويلة على أنه في ذاته دور مرغوب فيه. يقترن بالازدهار الاقتصادي 
العام للشعب موضوع البحث فقد يكون الحرمان أساسا للقيام بهذا الدور, 
لا يقل معقولية عن الازدهار. فالولايات المتحدة اليوم لا تملك نصيبها من 
النقل البحري التجاري» والسبب هو أن شركات الشحن البحري الأمريكية 
لا تستطيع أن تقدم كلا من الخدمة التنافسية في سوق الشحن البحري 
الدوليء والأجور التنافسية في سوق اليد العاملة المحلية. وبالمقابل فإن 
أكثر سكان تركيا الحديثة اشتفالا بالأعمال البحرية؛ وهم اللاز LaZ‏ هم 
أيضا أكثرهم جوعا للأرض. وبعبارة أخرى فإن الشحن البحري هو عمل 
للفقراء. وهذا يفسر امتناع بحارة البحر المتوسط التقليديين عن الذهاب 
إلى البحر في الصيف عندما يكونون قد وجدوا شيئا أفضل يفعلونه في 
البرك القهاء السابقوبالطيم ol‏ ما Gilad‏ على ub‏ لا ينظيق يضنورة 
آلية على التجارء فتدهور الشحن البحري العائد للبندقية وجنوه وراجوس 
في القسم الأخير من القرن السادس عشر لم يؤد إلى هبوط فوري في 
تجارة هذه all‏ وكان التجار اليهود الذين تذكرهم أوراق (الجنيزا)* في 
القاهرة يسافرون في سفن إسلامية أو مسيحية. OSI‏ مثل هذا الفصل 
بين الدورين كان الاستثناء وليس القاعدة. ثم إنه كما أن الكثير من البحارة 
كانوا إلى حد ما فلاحين ناجحين؛ فكذلك كان كثير من التجار يفضلون إذا 
ما أتيحت لهم الفرصة أن يكونوا من أصحاب الأراضي. والواقع أن أي كاتو 
CATO‏ القائل بأن مهنة التجارة كانت تنطوي على قدر من المخاطرة يصل 
إلى حد لا يمكن معه أن يختارها المرء طوعا كمصدر للرزق. هذا الرأي 
يلخص الكثير من تاريخ البحر المتوسط. فحتى أهل البندقية انتهوا 
بالانسحاب إلى الأرض الصلبة Terra Firmo‏ بعد أن زالت ميزات قوتهم 
السياسية والبحريةء بمجيء الإنجليز والهولنديين في أواخر القرن السادس 
عشر ومطلع القرن السابع عشر. 

لكن نشاطات التجار والبحارة لم تكن تجرى أبدا في فراغ سياسي. 
فقد كان الحكام يؤثرون في الاقتصاد التجاري بطرق عديدة. فهم قد 
يستغنون عنهم AUIS‏ مثلما فعلوا حين أخذوا ينتجون الأقمشة لاستعمالهم 
الخاص في دور الطراز التي كانت توجد في جميع أنحاء العالم الإسلامي 
(وفي صقلية النورماندية). أو كانوا يشتركون في هذا الاقتصاد بالتدخل 
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في السوق المفتوحةء فكانت أقمشة الطراز تباع أحيانا للجمهور. وكان 
حكام آق قويون لو (gill)‏ والحكام الصفويون يبيعون الحرير في بورصة 
في الغوق الاس فقن وكان الآرقاء التخصصون apo‏ السلطان كرون 
الحرير dad‏ في سوق dad]‏ في القرن السادس e‏ وان الكثيرون 
من الحكام المسلمين يملكون السفن التجارية ويسيرونها: فقد أرسل وزير 
cile‏ كبير سفيئته'الخاضة وعليها بحمولة هق الثرة إلى البتدقية عام 
1551 . وكثيرا ما كانت هذه المشاريع الاقتصادية تدعم بالقوة السياسية. 
فقد أقام أمير حلب (الحمداني) في القرن العاشر احتكارا لشراء وبيع 
جميع البضائع الداخلة إلى المدينة والخارجة منها. وكان الحكام في القرن 
pce E‏ وارك as dial‏ في cip‏ السارمن هك كرون اة 
التوابل. وكانت الحكومات تسعى إلى تأمين مواردها من البضائع التي كانت 
تزتها السكرية gf‏ البسرية aat‏ عليهاء ككان للفاطميين مكف حكومي 
يتمتع بحق الأولوية في كل كميات الأخشاب والحديد الواردةء وكان المماليك 
مهتمين إلى حد كبير بالمحافظة على تجارة الرقيق التي كانوا يعتمدون 
عليها من أجل التجنيد. وكان حكام الإمبراطورية العثمانية يعتبرون التجارة 
مع إنجاترا في أواخر القرن السادس عشر بالدرجة الأولى فرصة لتأمين 
حاجتهم من قصدير كورنول. وكان الحكام يتلاعبون بالاقتصاد من خلال 
محاباتهم للأصدقاء ومعاكستهم clue‏ وبصورة عامة عن طريق لعبة 
سياسة القوة: فقد كان السماح بتصدير حبوب تراقية مسألة سياسية في 
عهد ملوك تراقية في القرن الخامس قبل الميلاد بقدر ما كانت في عهد 
العثمانيينء وكان الحفصيون نادرا ما يسمحون بتصدير الحبوب التونسية 
إلى البندقية أو جنوه ولكن حين كانوا يسمحون بذلك كانوا يتنازلون عن 
الرسوم الجمركية للدلالة على أن المسألة مسألة منة وفضل وليست عملية 
اقتصادية. وحاولت بيزنطة منع تصدير الأخشاب إلى مصر من أجل إضعاف 
aya‏ البحرية الأسلامية بوحاول ستيان شي cT‏ الان EER‏ 
وسليمان القانوتي في القرن السادس pte‏ تقليص ile‏ حاكم قار 
عن طريق منع استيراد الحرير الفارسي. كل هذه الأمور هي من نواح 
عديدة أمور غير مستقرة بقدر عدم استقرار الاقتصاد التجاري» وهكذا 
ضفي حين كانت مخازن القمح الكبيرة في البحر المتوسط-وهي صقلية 
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وتراقية ومصر-عنصرا ثابتا في تاريخ هذا البحرء فإن توزيع منتجاتها 
الفوضى هو القصور السياسي للمصالح التجارية. وبعبارة أخرى OLB‏ المصالح 
التي كان الحكام يمثلونها أو يحترمونها لم تكن مصالح التجارء أو أن المصالح 
التى كان الحكام يمثلونها كانت تخص قطاعا من الطيقة الحاكمة لم يكن 
التجار ينتمون إليه. كذلك فان Atal‏ الوحيدة, خارج هذا القطاع من الحكامء 
التى كان لها أي قوة ضاغطة منظمة على سياسات الحكومات الاقتصادية 
لم كوه stl‏ يل ققرء Gall‏ الكبرى وهو al‏ يدعو إلى الس ققد 
كانت معظم الحكومات تفضل إنفاق بعض مواردها على تأمين طعام سكان 
عواصمها بدلا من مواجهة خطر الشغب من جانب الرعاع الجياع. لذا 429 
استعملت وسائل قسرية كثيرة فيما يتعلق بتوزيع الحبوب في البحر المتوسط 
لمصلحة المدن الكبيرة في الدول القوية. ولكن مما له دلالته أن هذا الضغط 
الفعال الوحيد كان يعمل ضد مصالح التجار الذين كان بوسعهم تحقيق 
أرباح طائلة من بيع الحيوب في سوق لا تفسدها مخاوف الحكومات. 
والرأي الذي نقدمه هنا لا يعني أن الحكومات كانت تعادي المصالح 
التجارية في ذاتهاء بل كانت فقط Y‏ تبالي بهاء فلم يكن التجار يستمتعون 
مياشرة بممارسة السلطةء كما أنهم لم يكونوا يستفيدون من الضغوط على 
السياسة الحكومية التى تحمى مصالح cula‏ كهذه فى بعض المجتمعات 
التي تقوم على توازن دفيق في العالم الصناعي الحديث. وبالطبع كان من 
الممكن للسياسات الحكومية أن تحابى مصالح التجار. وفى هذا الصدد 
نجد أن أثبت الدوافع التي تكمن وراء السياسات الاقتصادية (أن تكمن وراء 
عدم وجود سياسات اقتصادية) هو الرغبة في جمع المزيد من الضرائب. 
وهذا الدافع ذو حدين: فالحكومة التي تكون في ضائقة كبيرة أو التي تكون 
عديمة المسؤولية إلى حد أنها تدفع الاستغلال المالي إلى درجة استنفاد 
الموارد القائمة للاقتصاد دون النظر إلى عائدات q EL‏ قد تلحق ضررا 
فادحا بمصالح للتجار. ومن جهة أخرى OUS‏ الحكومة التي تستطيع أو 
قرعب فى EO‏ عن يکن عافد اها الجارية من أجل الحصيول على 
مزيد من العائدات في المستقبل قد تفعل أشياء كثيرة من أجل تشجيعهم. 
فالحكومة العثمانية في القرنين الخامس عشر والسادس عشر انهمكت في 
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ea‏ كيو من هذا اع إا مباشرة أو عن طريق das‏ من بنش 
الو ا مث الول اق qns‏ الاك ج و ا ا 
abes lods ada‏ شروط T‏ اجل إذارة noL‏ التجارية ق الط 
الهادي: لكنهم انتهوا cal sbually‏ واحكارات الدولة. علي أن bed auae‏ 
الذي هير فيه |الضلحة GIU‏ اي مدى doa‏ الجكومات المستعبل من 
حسابها-لم يكن مسألة تقع تحت سيطرة التجار على الإطلاق. وحتى حين 
ESTE‏ اا SUELE‏ الك تارا 
لاغتيارات سياسية: كما قي الئل التي أكرناه «Lait‏ حين شجع يمان 
القانوتي تجارة الحرين وحماها لأغراض متها Leif‏ كانت فصدرا مقريا 
adl] aal‏ سن cae‏ ونال خسان كان datus‏ يستجحيل بكسارة هله 
العا ات كما vom‏ کات كارن للكمدارة سيا 

والآنء فهل أدى ظهور الإسلام إلى أي تغير جذري في بيئة الأعمال 
التجارية التي استعرضناها هن قبلة الآمن امقول أنه لابد قن gol‏ إلى 
يعض التغير. ولقد أكدت على اهمية الحكام في dale]‏ توؤيع ales‏ البخر 
المتوسطء ومن ثم فإن حدوث تغيير في البيئة السياسية للمنطقة يرجح أن 
يكون قد أدى إلى نتائج اقتصادية. وأوضح مثال على هذا هو إمكانية 
o iati‏ فا مص دن as ci‏ كلقن EAA PE‏ هذا 
القاتض مع الفتح العريئ؛ ولم تستعده إلا حين أصبحت مصر مقاطعة 
عذماتية في القرن السادسن عشي وفى oed‏ الآخن فق خاول الحكام 
البيزنطيون في القرون التي تلت الفتوحات العربية أن يمنعوا تصدير 
الأخشاب إلى البلاد الإسلامية. إلا of‏ السؤال الأهم ils‏ بهوية التجار. 
في oe ai‏ الان السا اة اتنا كرد وا ا 
والمصريين ومن السوريين قبل كل شيء. وكانت مستعمراتهم قد امتدت 
حتى باريس وألمانيا الغربية. ولكن في القرنين الحادي عشر والثاني عشر 
areal‏ كان من cool gll‏ انيم (gts‏ هنذا الركز الذي E‏ متهم تجار 
ella‏ انشيج اللاقني. كيل كسروه سيب ALN Cala gt ME‏ من 
المؤكد أن المعلومات التي تدل على نشاطاتهم في القرون التي تلت ظهور 
الإسلام ضثيلة. لكن هذا ش لآ بر Ge‏ هبوظ فى تشاظهم بل كد يكون 
اجا عن رة ارات عن تجارة البعر bpe dacagill‏ فى عله اة 
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وكل ما يمكن أن يقال هو أن النظريات التي تحاول أن تفسر تضاؤل نشاطهم 
بأنه نتيجة لظهور الإسلام هي غير معقولة إن أخذت على أنها نوع من 
ممارسة الخيال التاريخيء كما أنها غير اقتصادية: إن نظرنا gall‏ على أنها 
eels‏ إلى yell Ged‏ 

كذلك يبدو أنه لا يوجد ما يبرر القول Ob‏ ظهور الإسلام قد جعل 
الحكام أكثر حساسية إزاء مصالح التجار. فصحيح أن الدين الجديد قد 
نشأء حسبما ورد في تراثه ذاته؛ في مدينة صحراوية كانت السلطة السياسية 
فيها بيد أوليغاركية OP ALLS‏ إلى حد ما . لكن هذه الذكرى ظلت تسهم في 
التصور الديني للاسلام أكثر مما أثرت في تركيب السلطة في المجتمعات 
الإسلامية اللاحقة. وإذا كان البعض قد أكد أحيانا أهمية الصفة البرجوازية 
والتجارية الخاصة للمجتمع الإسلامي. في قرونه الأولى فمن الواجب ألا 
ندع هذا التأكيد يحجب عنا هذه النقطة. فالكتاب المسلمون في هذه الفترة 
يميلون بالفعل لأن يكونوا أكثر تعاطفا مع النشاط التجاري من كتاب أوروبا 
المسيحية (ولم يكن الأمر كذلك دائما: فالدفاع الكلاسيكي عن الأعمال 
المربحة قد وصل إلينا من موجز ورد في كتاب GET‏ من أجل تفنيد هذا 
ada n sad ess set eds eua 3s Pea‏ لظو 
وهذا يؤدي بالفعل إلى نقطة مهمة: فالكثير من الأدب الإسلامي المبكر كتب 
في الواقع في بيئة تجارية. وهذا يفسر التباين بين ذلك الضمير الحساس 
الذي كان هؤلاء الكتاب ينظرون من خلاله (بسخط) إلى الثروات التي 
تجمع أثناء خدمة الحكومة؛ وبين الحماسة التي كانوا يمتدحون بها الربح 
التجاري» كما يفسر السبب الذي جعل الفقه الإسلامي. خلافا للقانون 
العتسى لفق وجال quoad gall‏ سن كرا لآق جد الخيل papell‏ 
ممارسة PLN‏ ويفسر السبب الذي يجعل النصوص المالية لهذا الفقه 
تبدو في بعض الأحيان وكأنها من ثمرات الخيال القانوني لأناس لا يحبون 
أن تفرض عليهم ضرائب. ولكن هل يحق لنا أن ندهش حين نجد أدب 
التجار المسلمين يحتوي على قيم تجاريةء مثلما يحتوي أدب رجال الدين 
cle coal‏ قيم رجال das Squall‏ من سيب يدعو إلى الافتراش بان 
التجار المسيحيين في العصور الوسطى المبكرة في أوروباء لو كانت لديهم 
عادة تأليف الكتب لكانوا أقل حرصا على تبرير أفعالهم من أقرانهم المسلمين؟ 
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إننا نواجه ها هناء بالطبع» مشكلة تاريخية حقيقة: فلماذا كان مقر الثقافة 
الدينية مختلفا إلى هذا الحد فى المجتمعين5 GSI‏ وجود هذه المشكلة لا 
يبرر الادعاء بأن القطاع التجاري للاقتصاد كان أهم من الناحية الاقتصادية 
أو بأنه كان أقوى سياسياء في حالة الإسلام. ولقد وجد بالطبع بعض 
التجار الأفراد الذين ارتقوا إلى مراكز القوة في الدولةء وربما كان ذلك 
أكثر حدوثا في عهد العباسيين منه في عهد الأمويين. لكن هذه هي مسألة 
ترجع إلى أصولهم ine Lio YE‏ لا إلى قوتهم الطبقية. وهي لا تعني أن 
الانقلاب العباسي كان ثورة بورجوازيةء وكل ما تعنيه أن حكام الأسرة الحاكمة 
الجديدة: الذين كانوا بالفعل أكثر استبداداء أكثر تحررا في اختيارهم 
لمعاونيهم؛ بل إن من الممكن» في الواقع؛ أن نرى في أدب البورجوازية التجارية 
تعبيرا قويا عن الاغتراب السياسي لهذه الطبقة: فهو يجمع بين إذعانهم 
لتصرفات الحكام ALLEN‏ وبين حرصهم على أن يتجنبوا بأي ثمن الفساد 
الأخلاقي الذي يجلبه الارتباط بهذا الظلم. 

في ضوء هذه الخلفية يجب أن ننظر إلى ما حدث على طول شواطقٌ؛ 
العالم المسيحي اللاتيني. وخصوصا في إيطالياء من ظهور عدد من المدن 
المستقلة أو شبه المستقلة التي كانت المصالح التجارية فيها هي التي تتحكم 
في السياسات. وتعود أول المعلومات الدالة على إسهامها في تجارة البحر 
التوسظ البطيدة الف إلى eld Gf‏ جال للبقدكية وا ماقي وال 
القرن الحادي عشر بالنسبة إلى جنوه وبيزا . والنتيجة المؤكدة لهذا التطور 
تظهر بوضوح في أن التوابل التي كانت تصل شمال أفريقيا الإسلامي في 
القرنين الثاني عشر والثالث عشر من البلاد الإسلامية في شرق البحر 
المتوسطء إنما كانت تأتي في معظمها عبر مراكز تجارية مثل جنوه ومارسيليا . 
ضفي هذه المدن؛ كانت الطاقات البحرية والدبلوماسية مكرسة لتحقيق الأرباح 
التجاريةء إلى درجة لم يكن لها مثيل في أي دولة إقليمية في العصور 
الوسطى. وقد تبين أن هذا الجمع بين الطاقات قوي لدرجة أن البحر 
المتوسط أصبح بسرعة أشبه ما يكون ببحيرة إيطالية. وكان رمز هذه 
السيطرة-وفي بعض الأحيان تجسيدها-هو الدستور الجمهوري وسفينة 
القادس الشراعية الكبيرة ذات المجاذيف. وفي البر كان التاريخ الدستوري 
المبكر للبندقية يتعلق إلى حد كبير بتحويل مركز C (egal)‏ إلى مجرد 
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موظف منتخب» ويبدأ تاريخ أمالفي» بالفعل؛ بانتفاضة ضد الحكم اللومباردي 
T‏ اكلام بعكم ی قو دا مرو did‏ وت القن 
التاسع c alio‏ وتاريخ بيزا وجنوه في السنوات التي سبقت ازدهارهما التجاري 
في فا اتقون الحادى عقر هو قارو lies‏ كرميوتاى 
شعبية. ولقد أتاح ظهور مثل هذا النمط من سياسة الدول المدينة. قيام 
ودار do‏ على E Mila Reel ON‏ ن ر 
يمكن أن يتحقق في دولة إقليمية. ويتضح ذلك )13 أجرينا مقارنة بين 
البندقية في العصور الوسطى» حيث كانت الحكومة في الواقع أشبه ما 
كوم راجن za n pl Madar‏ وين فلك الاد القامضة بين illac‏ 
I‏ القن الاس عشي رف الا هران ااه ج و ف 
وزارة الخارجية البريطانية. وكانت النقطة المركزية في البحر هي الدور 
المزدوج لسفينة القادس. وهنا أيضا كان التجديد تنظيميا وليس تكنولوجيا. 
فلقد كان التاريخ البحري للبحر المتوسط تسوده منذ العصور القديمة سفينة 
القادس بسرعتها وسهولة مناورتها وطاقمها الكبير من المجذفين. وبالمقابل 
كان التاريخ الاقتصادي للبحر تسوده السفينة الشراعية LAS‏ . لذا فإن سفينة 
القادس التجارية لا يرد ذكرها إلا نادرا في أوراق الجينزا القاهرية مثلا. 
وبالمقابل saa‏ كانت سفينة القادس المستخدمة في البندقية وجنوه أداة 
کا aus ies‏ کی اوی ار كي aud) E‏ المستوف» وذلك 
aged SISAL GIS ada rds Le Lay‏ تخي سفن البشرية اجار coll‏ 
أسطول حربي بأمر إداري فحسب. 

ولم تكن هذه الظاهرة بالشيء الجديد في البحر المتوسط. فقد كانت 
قرطاجة القديمة مثالا للقوة التجارية. شأنها GLE‏ البندقية في العصور 
الوسطى. والواقع أن هذه النقطة التي حاولت أن أثبتها بعناء شديد» قد 
عبر عنها أشعياء “Isaiah‏ بإيجاز بارع حين أشار إلى صور بأنها مدينة 
«تجارها رؤساء أو أمراء» ثم إن هذه الظاهرة معروفة أيضا خارج نطاق 
se‏ اكرسظ و إن كاج Roe tb‏ فى cs al‏ كن ارو اوه 
s‏ الك سن Hand SG‏ كر کا و اماف الا کا وا 
نجد أيضا مثل ذلك في نجاح الهولنديينء وهم أول أمة تجاريةء في المحيط 
الهندي في القرن السابع عشر. على أنه لم تكن هنالك ظواهر مماثلة في 
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البحر المتوسط منذ أن دمر الرومان قرطاجة. لذلك فإن من المشروع تماما 
أن نتساءل عن السبب الذي أدى إلى عودة هذه الظاهرة إلى الظهور في 
المنطقة خلال الفترة التي نحن بصددها . والواقع أنه لا يوجد جواب واضح 
عن هذا (EIE‏ وعلى أي حال page ola‏ المسألة هو تاريخ أوروبا وليس 
تاريخ الإسلام. والملاحظة الموجزة التي سأقدمها فيما يلي لا يقصد منها 
إلا وضع المشكلة في إطار ماء قبل التطرق إلى نتائج هذا التطور بالنسبة 
للبحر المتوسط الإسلامي. 

إن نوع السياسة التي نحن بصددها هنا يمكن تفسيرها بمنتهى السهولة 
حين تحدث في مناطق معزولة جغرافيا عن الروابط السياسية والزراعية 
التي تتسم بها الدول الإقليمية. لذا فإن البحث عن أمثلة لها في التاريخ 
الإسلامي يجب أن يجري حيث كانت تجارات الترانزيت الدولية تعبر الأماكن 
الخالية الواسعة التي كانت تفصل بين مناطق الحياة المتحضرة: مثل هرمز 
في مدخل الخليج العربي. ومكة في الصحراء العربيةء وربما مدن صحراوية 
أخرى مثل ورغلة (في المغرب) في القرن العاشرء التي كان يحكمها مجلس 
من أعيانهاء أو فيما بعد مدن وادي مزاب الإباضية الخمس. وقي أقصى 
الطرف المضادء فإن آخر مكان يتوقع أن يجد فيه المرء هذه الظاهرة هو 
دولة إقليمية مثل إمبراطورية المماليك. حيث كانت الضخامة البحتة 
للاقتصاد الزراعي والسيطرة الطاغية لنخبة المماليك العسكرية. تطغى 
حتما على المصالح التجارية. على أن هذه كلها أمور مألوفة فهي لا تفسر 
تفسيرا كاملا بمختلف الحالات-فقد كانت «عيذاب» مثل هرمز مثالا 
كلاسيكيا لمدينة وجدت لمجرد تسهيل عمليات تجارة الترانزيت لمسافات 
بعيدة عبر بيئة مقفرة. ولكن في حين أن مطالبات الحكام الإقليميين بهرمز 
كانت غير جدية تماماء فإن حكام مصر كانوا يتمسكون بعيذاب بقوة. ولكن 
إذا كانت هذه البديهية الجغرافية البسيطة لا تفسر الحالات الخاصة 
لسياسة التجارة في العالم الإسلامي فإنها تفسر بالفعل موقعها العام. 

على أنه يبقى لهذه النقطة بعض الصحة في حالة المدن اللاتينية. فقد 
كانت البندقية التي أسسها لاجئّون من البر الرئيسي على جزر من البحر 
الضحلء بمعزل عن الاقتصاد الزراعي» كما هي الحال بالنسبة لأمالفي 
ببرها الداخلي المؤلف من الجبال الجرداء. وهنا نشير مرة أخرى إلى أن 
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ظهور وحدات الكوميون في جنوب إيطاليا كان يرجع بصورة حاسمة إلى 
وجود فراغ سياسي ناجم عن عدم قيام أي سلطة إقليمية-لومباردية أو 
بيزنطية أو عربية-بإنشاء حكم دائم في Adlai!‏ تماما مثلما خسرت دورها 
القيادي في الحياة التجارية للبحر المتوسط عند تثبيت المملكة النورماندية. 
كذلك فإن نشوء جنوه وبيزا لم يكن ممكنا إلا بسبب تفكك مملكة لومبارديا 
بنظامها الضريبي المعقد. على أن وضع المدن الواقعة خارج رابطة السلطة 
الإقليمية لم يكن شيئًا منزلا (أو هبة إلهية) كما كانت الحال في الأمثلة 
الإسلامية؛ ثم إن هذه المدن لم تكن واقعة في الصحراءء بل كانت في 
منطقة قدر لاقتصادها أن يصبح من أكثر النظم الاقتصادية تطورا من 
جميع النواحي في أوروبا الوسيطة. وهذا يساعد على كشف السبب في 
أهمية هذه الظاهرة: ولكنه في الوقت نفسه يزيد من صعوبة تفسير ظهورها . 
أما التطبيق الفعلي لقوة التجار في البحر المتوسط فقد كان أقرب إلى 
الطابع المباشرء Oly‏ لم يكن موحدا . وكان أبسط أشكال هذه القوة وأقربها 
إلى الطابع المباشر يتجسد في السيطرة على البحر نفسه. وليس من الصعب 
تفسير هذه السيطرة. فحكام وأرستقراطيات الدول الإقليمية يحاربون في 
البرء لا في البحر: إذ إن إيجاد أسطول بحري يتطلب استثمارا محسوبا 
للموارد النادرة في نوع من أنواع الحرب غريب عن مهاراتهم وقيمهم. ثم إنه 
نظر إلى أن أسطول أي حاكم إقليمي إنما يوجد من أجل أغراض تكاد تكون 
محصورة في الأغراض البحريةء فإن تكلفة وجوده لا يوازنها اقتصاديا 
الاستخدام المزدوج لسفن القادس الذي تتميز به المدن التجارية. وهكذا 
فإن الشيء الذي كان يأتي بصورة طبيعية بالنسبة للمدن التجارية كان 
بالنسبة للحكام Cac‏ صراغا Lia ye‏ وكان الامبتشاء aes‏ لهذا هو 
الحالة التى كانت فيها السفن الحربية تتضاعف كمراكب قرصنة وهنالك 
حالات متعددة لهذا المزج بين القرصنة والسياسة في تاريخ البحر المتوسط 
الإاسلامي» ومن أمثلتها نشاطات مجاهد العامري في سردينيا في أوائل 
القرن الحادي عشرء ونشاطات بحارة أمير برقة بعد ذلك بعدة عقود, 
وغارات حكام تونس التي دفعت المدن التجارية إلى القيام بهجمات مضادة 
في سنة 1087 وسنة 1390 وإمارة منتشا في آسيا الصغرى في القرن الرابع 
Ac‏ ?07 ودول البربر بالطبع. على أن الدولة الإقليمية أيا كان حجمها 
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تكون لها في العادة مصالح كثيرة تتعرض للضرر من جراء الاستخدام 
المنتظم لهذه الطريقة الخاصة في تمويل أسطول من الأساطيلء» ومن ثم 
فإن الحالات التي ذكرناها تتعلق بحكام صغار نسبيا. ثم إن نشاطاتهم 
كانت قصيرة المدى بالمقارنة مع نشاطات الكوميونات التجارية. 

وبالطبع لم يكن هناك ما يمنع أحد الحكام: إذا استقر عزمه. من تحدي 
المدن في أعالي البحار لو أراد ذلك حقا. ولكن الواقع أن الحكام الذين 
فعلوا ذلك CY‏ مدة طويلة كانوا قلائلء فقد كان للفاطميين عدة ترسانات 
بحرية في مصر GSI‏ جهدهم أخذ يتضاءل. كما تنازل صلاح الدين عمليا 
عن البحر للجمهوريات التجارية. ولم يكن للمماليك أسطول جاهز للقتال 
وكانت عملياتهم البحرية القليلة في البحر المتوسط من عمل أساطيل صغيرة 
استخدمت لهذا الغفرض بخاصة. وحتى السلطان بيبرس الأول؛ الذي أظهر 
تصميما كبيرا في الأمور البحرية لم يثابر في هذا الاتجاه. وبصورة عامة 
كان المماليك يميلون إلى الإقلال من خسائرهم ويدمرون المستوطنات 
الساحلية التي كانوا لا يستطيعون الدفاع عنها . ولقد كان العثمانيون وحدهم 
هم الذين قاموا بفضل تلك السلسلة المجيدة من الحكام التوسعيين الذين 
تعاقبوا في القرنين الخامس عشر والسادس عشرء بمحاولة مستمرة ومتصلة 
للسيطرة على البحار. وكانت النتيجة تدعو إلى الإعجاب حقا: فقد أغلق 
البحر الأسود في وجه ones‏ وصفيت إمبراطوريتا البندقية وجنوه 
إلى حد كبيرء وحلت فترة قصيرة من الحكم العثماني في شمال أفريقيا. 
لكن ذلك كان جهدا خارقا بالنسبة إلى ما يتسنى لدولة إقليمية أن تثابر 
على بذله طوال فترة طويلة cogs‏ وكان ذلك تحديا لسيطرة المدن التجارية 
لم يكن له نظير في العصور الوسطى. 

Li‏ في البر فقد كان الوضع أكثر تعقيدا . فهنا كانت الحقيقة الأساسية 
هي عدم قدرة الجمهوريات التجارية على منافسة الدول الإقليمية من 
حيث القوة العسكرية الضارية. فقد كانت تفتقرء AS auus‏ إلى كمية الدخل 
والقوة البشرية المتوافرة للملوك والسلاطينء ويتضح الموقف الناتج عن 
ذلك في واحدة من أولى محاولات استخدام القوة التجارية في العالم 
الإسلامي. وهي الهجوم على مرها المهدية التونسي الذي قام بالقسم الأكبر 
die‏ سكان بيزا oping‏ في سنة 1087( كان الهجوم جوابا على القرصنة 
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الزيريةء وعلى إساءة معاملة التجار الإيطاليين في أراضي الحاكم 
الزيري*". وقد سقطت المهدية دون مقاومة تذكر. لكن المهم هو عاقبة 
ذلك. فأولا يبدو أن مسألة إبقاء المهدية بأيدي الإيطاليين كانت غير واردة. 
ثانيا: توجد في أحد المصادر رواية مفادها أن الإيطاليين عرضوا المدينة 
على روجر الأولء حاكم صقلية النورماندي» على أن روجر كان منشغلا في 
صقلية وفضل أن يحترم الهدنة التي عقدها مع الحاكم الزيري. وثالثا: قام 
الإيطاليون بعد ذلك بإعادة تسليم المدينة مقابل تعويض ضخم وامتيازات 
تجارية. وتكشف هذه الحادثة بوضوح عن الاختيارات التي تصبح متاحة 
عند استخدام القوة البحرية من أجل تحقيق مصالح تجارية في البر. 
على أن النقطة الأولى؛ وهي عدم القدرة على هضم فتوحات إقليمية, 
مبالغ فيها في هذا المثال. ففي خاتمة المطاف أصبحت جزر كثيرة في 
البحر المتوسطء Ley‏ فيها جزر كبيرة مثل كريت وقبرصء» ممتلكات مباشرة 
لأهل البندقية وجنوه. وفي البر كان للجمهوريات التجارية دور رئيسي في 
محاولات الاستيلاء على مرفأ دمياط المصري والتمسك dy‏ وذلك في 
القرن الثالث عشر. على أنه لم يكن هناك أي شيء مشابه» ولو من بعيد 
لنشوء الهند البريطانية من خلال نشاطات شركة الهند الشرقية. فقد 
كانت رقعة من الأرض تسيطر عليها إحدى الجمهوريات التجارية وهي 
«المورة» التي استولت عليها البندقية عبارة عن حدث قصير في أواخر 
القرن السابع عشر وأوائل القرن الثامن عشر. وبصورة عامة فقد كان 
لزاما على الجمهوريات التجارية؛ لكي تؤمن أفضل الظروف لنشاطها 
التجاري» أن تضمن وجود حكومات صديقة, أو إذا شئنا أن نعبر عن الوضع 
بشكل ساخر, أن تضمن وجود حكومات يمكن ابتزازها وإجبارها على التعاون 
عن طريق الاستعمال غير المكلف للقوة البحرية. ولا شك في أن تونس لو 
أصبحت نورماندية: معتمدة على القوة البحرية الإيطالية. لأمكنها أن تفي 
بهذا الغرض على أفضل وجه. على أن المثال الكلاسيكي لهذا الوضع هو 
بالطبع مملكة القدس اللاتينية. فوجود نظام حكم الأقلية الفرنجية الضعيفة 
في تركيبه؛ القائم ضد أرض داخلية إسلامية معادية؛ كان يشكل أفضل حل 
ممكن لمشكلة ترجمة القوة البحرية إلى نفوذ في البرء والانتفاع بمزايا 
الإمبراطورية دون تحمل تكاليفها. وكان الثمن المعتاد للدعم البحري لهذه 
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الأنظمة هو إعفاءات جمركية وحصانة من ولاية سلطات الفرنجة. وحدث 
شيء يختلف عن ذلك اختلافا طفيفا في كيليكيا حيث قام الأرمن المسيحيون 
بدور الفرنجةء وكان هذا النظام يسير سيرا جيداء ولكن في حالة ملوك 
قبرص اللوزنيين”**'" لم تكن استجابة الحكام للابتزاز كافية؛ الأمر الذي 
أدى في النهاية إلى احتلال جنوه للجزيرة بكاملها . 

ولكن جيوش الفرنجة لم تكن كبيرة بحيث تستطيع القيام بهذه المهمات. 
حتى لو كان من المرغوب فيه أن يوسع النظام بحيث يشمل كل البحر 
المتوسط اللاتيني. وحين كان الأمر مرغوبا فيه إلى حد كبيرء في حالة 
مصرء فقد فشلت المحاولات. وضاعت آخر الممتلكات السورية فى القرن 
الثالث عشر. وهكذا غفي البحر المتوسط الإسلامي كان على المدن الإيطالية 
في معظم الأحيان أن تقبل بوجود أنظمة إسلامية وطيدة الأركان. صحيح 
أن الإيطاليين كانوا لا يزالون يستطيعون احتكار التجارة من Galya‏ هذه 
المناطق وإليها إذا ما رغبوا في Ald‏ لكن قوتهم في pall‏ تضاءلت بسرعة 
حتى انعدمت. ومن هذا كانت القدرة النسبية للرحلات التي كان يقوم بها 
التجار المسيحيون إلى الداخل. صحيح أنهم كانوا أحيانا يتوغلون في الداخل 
إلى القيروان ودمشقء وإلى القاهرة بوجه خاص. ولكنهم حين كانوا يفعلون 
ذلك كانوا يتركون مجال القوة التجارية. ومن الأمور التفصيلية المهمة أن 
تجار البندقية الذين كانوا يتاجرون في قرى سورية في أواخر العصور 
الوسطى حصلوا على حق السفر باللباس «المحلي» من أجل سلامتهم. وكل 
ما بقي هنا كان الموارد الدبلوماسية للكوميونات (التجارية). ذلك OY‏ هذه 
الكوميونات» خلافا للتجار الذين يرد ذكرهم في أوراق جينزا القاهريةء كان 
باستطاعتها على الأقل أن تتفاوض من أجل عقد معاهدات تهدف إلى 
ترشيد بيكة لم تستطع أن تغيرها تغييرا آأساسيا أساحتها: فمعاهدة مع 
حاكم حلب كان من شأنها أن تزيد أسباب التوتر وتجعل سلوك السلطات 
المحلية أكثر قابلية للتنبؤ. لكنها لم تكن لتؤثر كثيرا في مستوى الرسوم 
الجمركية. أما ما حدث على الساحل نفسه فكان أكثر تنوعا. فقد كانت 
القوة البحرية تستعمل في بعض الأحيان بصورة فجة من أجل إرهاب 
الحكام المحليين الصغار. كما حدث في الغارة التي شنت على المهدية. 
وهكذا ففي منتصف القرن الرابع عشر هزم الإيطاليون حاكم أزمير التركي 
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وقتلوه وفرضوا على أخيه في بلدة أياصولوك القريبة معاهدة تقضي بقمع 
القرصنة وتفتح ولايته أمام التجار الإيطاليين. وفي نفس الوقت تقريبا 
انتهزت البندقية ضعف حاكم طرابلس المسلم في ليبيا لكي تستولي فعليا 
على أحواض الملح. وإلى الغرب من ليبيا استخدمت القوة البحرية من قبل 
جنوا من أجل فتح تونس وبوجيه وسبتة. وكانت البندقية تصدر الرصاص 
من تونس الحفصية من دون رسوم» وكان LUST‏ المدينتين الحق في تموين 
أساطيلهما من المرافيّ الحفصية. 
ولقد كانت مصر هي التي لم يحقق فيهاء معدل التبادل بين القوة 
البحرية والامتيازات التجارية إلا أدنى فائدة cad‏ بل لقد تبين في الواقع أنه 
كان للقوة مفعول عكسي. فلم تصف الدفاعات البيروقراطية لمصر ضد 
Jalis‏ المشاريع التجارية الغربية إلا في الأربعينيات من القرن الماضي. 
وهكذا لم كن ادق oa) Aaya a‏ فراظيسن اة (V6) (as saath‏ 
مركزا للقوة التجارية؛ بل كانت أماكن للإقامة الإجبارية. ومن الجدير 
بالملاحظة أنها منذ القرن الخامس عشر كانت تقفل ليلا من الخارج. 
كذلك هناك رسالة تعود إلى القرن الثاني عشر تصف الأنظمة التي كان 
يخضع لها التجار في بيعهم لبضائعهم إلى السلطات مباشرة في مزادات 
منظمة رسميا-وهو ما يتعارض بوضوح مع وضع التجار الذين كانوا يستوردون 
البضائع إلى سبته في القرن الثالث عشرء وكانت لهم حرية التصرف فيها 
كما يشاؤون. وبالطبع فقد كان مستوى الرسوم الجمركية المصرية يميل لأن 
يكون عاليا. هذا الوضع يعكس مزيجا من التقاليد البيروقراطية المصرية 
والقوة العسكرية (باستثناء الفترة الفاطمية المتأخرة) كما يعكس أهمية 
مصر في توريد التوابل (واحتكارها له في عهد المماليك). وفي مقابل ذلك 
فقد كان النفوذ الأساسي للتجار الغربيين لا ينبع من القوة البحرية التي 
تسندهم» وإنما من اعتماد الحكومة المصرية عليهم من أجل الوفاء بحاجاتها 
من البضائع الاستراتيجية الأساسية. 
إن معنى نشوء المدن التجارية هو أن مواطنيها كانوا يستطيعون أن 
يقوموا عمليا بأي دور في الأعمال المتعلقة بتجارة البحر المتوسط. على 
أنهم لم يكونوا يرغبون في القيام بذلك دائما. فمثلا نسمع عن اشتراك 
اثنين من اليهود مع مسلم في الإسكندرية في تجارة مرسيليا مع سبته في 
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القرن الثالث عشر. وأطرف حالة من هذا النوع هي وجود جماعة من 
التجار الشرقيين-أصلهم غير واضح دائماء ويبدو أنهم من أصول مختلفة- 
في المجموعات الأولى لسجلات الشهر العقاري في جنوا في منتصف القرن 
الثاني عشر. ويمكن تفسير الوضع الشاذ في حالة إخلال تاريخ الصراع 
الطبقي في المدينة والاتجاه الذي ريما كان عاما إذ ذاك للتنازل إلى غير 
اللاتيني عن قطاعات التجارة التي لم تكن المدن التجارية تعتقد أنها تستحق 
أن تستولي Lge‏ . لكن الاتجاه العام نحو احتكار المدن التجارية لتجارة 
البحر المتوسط يبدو واضحا ونتيجته النهائية لا لبس فيها. 

وتظهر العملية أوضح ما تكون في تاريخ الجماعات اليهودية في البحر 
المتوسط. فبموجب الأوضاع القديمة كان البناء الاجتماعي للحياة اليهودية 
يشكل أساسا مناسبا جدا للاشتراك في التجارة البعيدة المدى. فقد كانوا 
يجمعون بين الاتصالات الدولية وبين حياة جماعية منظمة بشكل (Some‏ 
خلافا للبيئة الإسلامية أو المسيحية الأقل تنظيما بكثير. وتتجلى فوائد 
الانتماء إلى doles‏ كهذه في أوراق الجينزا .Geniza Papers‏ فقد كان لدى 
هذه الجماعة إدارتها الخاصة. وفيها موظفون تعينهم الجماعة يعملون 
لخدمة مصالحها. وكانت لديها الوسائل اللازمة لاتخاذ القرارات المتعلقة 
بالجماعة ولتنفيذ هذه القرارات» كما كانت لديها محاكمها الخاصة؛ وكانت 
تقدم عددا من الخدمات الاجتماعيةء التي تشمل قدرا كبيرا من التعليم, 
ولعل هذا شيء مهم من أجل مستقبل مجتمع تجاري. وبالطبع كان هنالك 
بعض الثمن الذي ينبغي دفعه مقابل الانتماء إلى الجماعات اليهودية. حتى 
فى دولة متسامحة كالإمبراطورية الفاطمية. وهذا ما يفسر ما ورد فى 
أوراق الجينزا Geniza‏ من إشارة إلى بائعي الكتان في تونس CEE‏ 
يستبدون بالمسلمين «ناهيك عن اليهود». فالمحاكم قد تتعمد تعطيل شؤونهم» 
والموظفون قد يزيدون من تعويق مصالحهم. وربما كان في اشتغال تجار 
الجينزا ببيع GUS‏ بدلا من الحبوب» ما يدل على فطنتهم. وهو pal‏ يدل 
على الحكمة بالنسبة إلى أقلية دينيةء إذ تجنبوا سلعة كانت تثير أعمال 
الشغب. ومن جهة أخرى ola‏ تكلفة كون المرء مواطنا من الدرجة الثانية, 
لا تكاد تكون ذات أهمية تذكر في المجال الذي لا تكاد توجد فيه فوائد 
يجنيها المواطنون من الدرجة الأولى. وعلى كل حال فقد كان انعدام نفوذهم 
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على العملية السياسية على كل حال شيئًا مشتركا بينهم وبين التجار من 
جميع الأديان. والقيود التي كانت تحدد الأغراض التي يمكن أن تحققها 
التنظيمات الجماعية هي نفسها التي كانت تحدد قدرة التجارة بصورة 
عامة. فالانتماء إلى جماعة تقوم بدفع فدية أعضائها إذا ما وقعوا بأيدي 
قراصنة”' برقةء كان ميزة واضحة في عالم البحر المتوسط في الأيام 
التي سبقت ظهور وحدات الكوميون القادرة على إرسال بعثات تأديبية من 
أجل تدمير قواعد القراصنة. ولم يكن يهم كثيرا أن للتجار اليهود منافسين 
مسيحيين أو مسلمين ما دام هؤلاء المنافسون يفتقرون إلى القوة. 

إن نشوء وحدات الكوميون التجارية إنما كان في اللحظة التي وصل 
فيها إلى القوة التي كانت تفتقر إليها. وقد جرى استخدام له دلالته لهذه 
القوة في عام 945( حين منعت البندقية سفنها من نقل اليهود أو بضائعهم 
في شرقي البحر المتوسط وقد اضطر اليهود» من جراء نشوء وحدات 
الكوميون» إلى أن يتخلوا بصورة تدريجية عن أدوارهم كمتعهدين في تجارة 
البحر المتوسط ككل. بالطبع فقد بلغ هذا التطور ذروته بأن استحالت 
الجماعات اليهودية في أوروبا المسيحية إلى مجرد جماعات تتعاطى إقراض 
النقود-وهو العمل المربح الوحيد الذي كان تأثيره على مجتمع الكوميون 
الناشيّ يبلغ حدا من التدمير يستحيل das‏ على مواطني هذه الكوميونات 
أن يمارسوه. 

من هذا العرض تبين على الفور أن الإيطاليين عندما سيطروا على 
الحياة البحرية والتجارية للبحر المتوسط كان من المرجح أن يكتسبوا أيضا 
أي إضافات إسلامية إلى هذا VSI I‏ ومن جهة أخرى فإن محاولة 
تحديد هذه الإضافات عمل شاق مثبط للهمم. فالبحر المتوسط منطقة 
يحدت فيها التفاعل في الممارسات البحرية والتجارية بسهولة وبصورة 
محيرة. والوثائق المتوافرة فيما يتعلق بمشاكل الأصل ليست في العادة 
Pls isa‏ ومن الممكن أن نتخذ من مسألة أصل الشراع ذي الشكل المثلث 
مثالا يوضح ذلك . فالأهمية التاريخية لهذا الشراع تكمن في تفوقه على 
الأشرعة المربعة التقليدية للبحر المتوسط في توجيه السفينة ضد اتجاه 
الريح. ولقد كان تهجينه بعناصر أخرى من التكنولوجيا البحرية للبحر 
المتوسط ثم لشمال شرقي الأطلسيء» يعتبر شرطا ضروريا لإمكانية القيام 
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بالرحلات الاستكشافية التي جرت في القرنين الخامس عشر والسادس 
عشر. ولقد كان مكانه الطبيعي هو المحيط الهندي» وأول ظهور Bigs‏ له في 
البحر المتوسط نراه في صورتين بيزنطيتين يعود تاريخهما إلى أواخر القرن 
التاسع الميلادي. نتيجة لذلك لم يتردد الباحثون كثيرا في أن نسبوا إدخال 
هذا الشراع في البحر المتوسط إلى العرب. لكن يوجد هنا صعوبتان لهما 
أهميتهما. فأولا: هناك نقص مزعج في المعلومات المتعلقة بوجود هذا 
الشراع في المحيط الهندي خلال الفترة السابقة للإسلام. وثانيا: تبين 
مؤخرا أن شيئًا قريبا جدا من الشراع المثلث كان معروفا بالفعل في البحر 
المتوسط في العصور القديمة. 

وتزداد هذه الأمور تعقيدا حين يتعلق الأمر بالممارسة التجارية. فهذا 
الموضوع يعرض تقليديا من خلال سلسلة من الاشتقاقات اللفظية (مثل 
كلمة Douane‏ الفرنسية المشتقة من الكلمة العربية «ديوان»... الخ) تفسر 
بأنها تدل على أن كلمات كثيرة قد sy aud‏ وهذا النوع من الاستنتاجات 
فيه شيء من التعسف-قما الذي نتعلمه بالضبط عن تاريخ البيض حين 
نعرف أن الإنجليز أخذوا كلمتهم التي تدل عليه من الدانمركيين؟ إن هناك 
في الواقع نوعين من المشاكل التي يجب أن نواجهها في معرض تأكيد مثل 
هذه الاستنتاجات أو إثبات وجود تأثير إسلامي بمعزل عن الاشتقاقات. 
المشكلة الأولى هي أن أول الشواهد (زمنيا) على ممارسة ماء لا يتضمن في 
ذاته إيضاحا للتاريخ الذي ظهرت فيه هذه الممارسة لأول Bye‏ وكما هو 
الحال بالنسبة للتراث الزراعي» فإن الحجة يجب أن تقوم على سكوت 
المصادر السابقة عن ذكر هذا الموضوع. وإذا ما أخذنا بعين الاعتبار الندرة 
العامة للمعلومات المتعلقة بتجارة البحر المتوسط قبل ظهور الإيطاليينء فإن 
هذا السكوت لا يعنى شيئا كثيرا. فنقاط التشابه بين الأعمال المصرفية 
لتحاو seis etal‏ العالم المسيحي قد تشير إلى بعض الارتباط بين 
الاثنبن» لكن طبيعة هذه الصلة لا يمكن استنتاجها من كون الشواهد المتعلقة 
بالأعمال المصرفية أقدم في العالم الإسلامي منها في أوروباء وهو أمر لا 
يعدو أن يكون شيئًا عارضاء كذلك ola‏ عدم إمكان القطع بالحجة المماثلة 
المبنية على صمت المصادر deal!‏ هو إحدى العقبات الرئيسية في وجه 
ALA‏ القاطع نلراي الشاكل إن شكل الشراكة المعروف فى سياق إيطالن 
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وسيط بكلمة Commenda‏ مأخوذ من الكلمة الإسلامية المشابهة «قراض». 
Lei‏ النوع التالي من المشاكل فيمكن ضرب مثال له من الموضوع نفسهء 
فالشراكة المعروفة باسم Commenda‏ غير معروفة في القانون الروماني. 
على أنها يمكن أن تعتبر خليطا من نوعين من التدابير كانا معروفين من 
قبل في البحر المتوسظء:هما القترطن القاكم على اساس عق رهن السفينة: 
والشراكة الاعتيادية. وربما كانت أوائل عمليات ال Commenda‏ باعتبارها 
بندا قانونيا معترفا به في المدن التجارية الإيظالية؛ قد نشآت من معرقة 
عادات العرب التجارية. ولكن-وهنا بيت القصيد-قد تكون أوثق اتصالا 
بالمرونة التي اتصفت بها الأشكال القانونية في هذه المدن من جراء كون 
أنظيتها Condy Aie Les Agit!‏ اشدادية. وبغيازة أخرى عقب كانت 
المدن التجارية الإيطالية تتيح Ao‏ مناسبة فريدة لتفريخ الابتكارات في 
الممارسات التجارية:؛ لذا فإن مشكلة استبعاد إمكانية حدوث تطورات موازية 
تبرز بشكل حاد. 


حالما 

إن التراث الإسلامي (الاقتصادي) الذي حددناه في هذا الفصل لم يكن 
تراثا ضخما جدا. فهو يتألف من عدد من العناصر التي نشرها المسلمون 
والتي كان من الممكن أن تحدث على أي Sle‏ لكن من المعقول أن نستنتج 
أنها تسارعت من جراء الفتوحات الإسلامية والنتائج التي ترتبت على هذه 
الفتوحات. وليس هنالك أي حالة من الابتكار الإسلامي الخاصء إذ يبدو 
أنه لا توجد أمثلة تدل على ذلك في الوقت الحاضر-أو على الأقل لا توجد 
أمثلة تتعلق بصلب تاريخ الاقتصاد في مقابل تاريخ الفن أو أنماط الزي. 
وفي هذه الفقرات الأخيرة أود أن أقنع القارئ بألا يستنتج مما سبق أن 
هذا ناشىئ عن تخلف اقتصادي مثير للجدل للمسلمين في العصور الوسطى. 

إن من الصبحيج بالظيع of‏ السلمين لم يستعيقوا uai‏ الاقخصبادى 
لأوروبا الغربية: آي الرأسمائية والمقادرة المستمرة على A gy Sat cl SY‏ 
وما شابه ذلك. ولكن إذا كان لابد من تسمية هذا بالتخلف فهو بالتأكيد 
غير مثير للجدل. فبهذا المعنى كانت جميع الثقافات غير الغريية متخافة. 
ass‏ أن lan‏ إلى التطوى الغربى على انه هو الذي يشكل الاتحراف اللي 
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للجدل. والجواب الصحيح الوحيد عن السؤال القائل: «لماذا لم يتمكن 
المسلمون من استباق هذا التطور؟» هو أن نسأل: IU‏ يتوقع منهم أن يفعلوا 
ذلك؟ فليس ثمة من سبب يدعو إلى الافتراض بأنه كانت توجد عقدة 
خاصة في أحداث التاريخ الإسلامي لو أزيحت لأمكن لهذا التاريخ أن 
يتطابق مع النمط الأوروبي. والحقيقة هي أن المسار غير العادي لأوروبا 
الغربية هو الذي يحتاج إلى تفسيرء ولا يحتمل أن تؤدي دراسة التاريخ 
الاقتصادي للعالم الإسلامي إلى أكثر من إلقاء بعض الأضواء هنا 
وهناك على هذا الموضوع. 

وبالمثل كانت محاولة تعيين عامل محدد يكمن وراء التخلف الاقتصادي 
الإسلامي بهذا المعنى غير ناجحة. ولقد تكشف هذا مؤخرا بكثير من 
الدقة فى Ul‏ خاصة بفضل جهود الأستاذ «رودنسون» وذلك فى معرض 
ا ا ال cuia Res‏ قفي M‏ بساني 
في المجتمع الإسلامي'. والنقطة المركزية هنا هي المرونة في العلاقة بين 
التراث الديني الرسمي ومجموعة أنماط السلوك الواقعيةء ويظهر ذلك 
أوضح ما يكون حين تكون القيم نفسها متعارضة Lad‏ بينهاء كما هو الحال 
بالنسبة إلى مسألة القدرية. فالقرآن يبين أن جميع الأحداث تحددها 
مشيئة call‏ ولكنه يقول أيضا إن الناس مسؤولون عن أعمالهم. وقد ترك 
للمسلمين: شأنهم في ذلك Mon CRISI GLE‏ أمر استنتاج ما يشاؤون 
من ذلك. والاستنتاج الذي يصلون إليه من ذلك لا يمكن أن يتحدد من 
حيث المبدأ بالقيم نفسها. وفي حالات أخرى قد تكون القيم ذاتها واضحة 
بما فيه الكفاية ولكنها ببساطة لم تطبق. فالقرآن يحرم الرباء لكن نتيجة 
هذا التحريم كانت تطوير سلسلة من الحيل الشرعية الملتوية تجري بموجبها 
أعمال الربا من تقليل حجم الائتمان في المجتمعات الإسلامية. 

ويمكن القول بوجه عام إن تراث أي دين عظيم يظهر مرونة هائلة 
التطبيق. فمحتوى التراث شديد ip SE‏ وقواعد تطبيقه شديدة Aig AM‏ 
إلى حد أنه يمكن أن يستخدم لتبرير أي نوع من السلوك تقريبا"' . فقد 
كانت هناك أسباب مسيحية لإنشاء الآديرة وأسباب مسيحية لحلها . وبالمثل 
يبدو أن الكتاب المسلمين لم يعانوا أي صعوبة كبيرة في الدفاع عن السعي 
وراء الربح التجاري من خلال التراث الإسلامي. وذلك حين شعروا بالرغبة 
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في ذلك. أما مسألة أنهم قد شعروا بالرغبة في ذلك أو لم يشعروا بهاء 
فهي مسألة لا تفسر بسهولة بالرجوع إلى التراث. 

على أن هذا كله لا يعني أن نمتنع عن مقارنة مستوى القدرة الابتكارية 
للمجتمع الإسلامي الوسيط في الميدان الاقتصادي بمستواه في ثقافات 
أخرى» ومن المحتمل أن تظهر هنا مشكلة حقيقية متعلقة بالتخلف الإسلامي. 
وبما أن هذه القضايا ليست بسيطة ولم تدرس بشكل كاف فإني سأقتصر 
في ملاحظاتي» في هذه النقطة؛ على إبداء تحذيرين: 

التحذير الأول والأهم هو أن ما يبدو من عدم وجود قدرة ابتكارية 
إسلامية قد يكون انعكاسا لحالة معرفتنا أكثر dia‏ انعكاسا لابتكارية 
المسلمين. فليس المستبعد كلية أن نتمكن في يوم من الأيام من أن نعزو إلى 
مسلمي العصور الوسطى مستوى من الابتكار يضارع مستوى الصين أو 
أوروبا في العصور الوسطى. ذلك GY‏ الوقائع ببساطة لم تتأكد حتى الآن. 

والتحذير الثاني هو أنه يجب ألا تقبلء دون نقد.ء الآراء التي تساق في 
كثير من الأحيان لأسباب أخرىء من أجل افتراض أن التاريخ الاقتصادي 
للعالم الإسلامي كان ذا طابع شديد التخلف. فأولا ليس هناك من سبب 
يدعو GY‏ نقبل؛ كواقع ثابت» الصور الشائعة لفترة أولى من الازدهار أعقبها 
انحطاط طويل وكثيب. ذلك لأن هذا الرأي يخلق تناسقا تاما بين التاريخ 
الاقتصادي والتاريخ الثقافي للإسلام. ولكن كما أظهر تاريخ عصر النهضة, 
فإن من الخطأ في الغالب أن نحاول رؤية تاريخ جميع النشاطات في عصر 
ما داخل إطار القالب الموحد نفسه. والأهم من ذلك أن الشواهد المتوافرة 
لدعم مثل هذا الرأي القائل بالاتجاه الطويل المدى في التاريخ الاقتصادي 
للعالم الإسلامي ليست ذات بال. فالحجة تستند إلى الفكرة القائلة بأن 
القرون الأولى للإسلام كانت تتميز باقتصاد تجاري متوسع لا يوجد ما 
يوازيه لا في أوروبا في ذلك العصرء ولا في التاريخ اللاحق للاسلام. ولكن 
كما قلت آنفا يتوجب علينا أن à D‏ بجدية شديدة احتمال أن تكون هذه 
الصور وهّمًا يفسر من خلال انتقال الثقافة الدينية. والافتراض المعقول 
هو بالتأكيد أن اقتصاديات البلاد الإسلامية قد توسعت وانكمشت عدة 
مرات منذ ظهور الإسلام. ولكن قليلا مما نعرفه اليوم يؤيد ذلك أو ينفيه. 
والسبب في ذلك يعود من جهة إلى أن التغيرات الدنيوية من هذا النوع لم 
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تدرس كثيراء كما يغود من جهة أخرى إلى أن توهية الوثائق المتواهرة Lind‏ 
عادة تجعل دراسة هذه التغيرات آمرا بالغ الصعوبة « ويعود من جهة ثالثة 
إلى Df‏ نجه فما كنب هن اكوضوع ان S SE‏ بين الوقاق الف تب 
اجات الت تدم das‏ إلى ssi al‏ وافية. 

ومن السهوئة بمكان أن نلاحظ بعض الكوارث الواضحة أكثر من غيرهاء 
مكل تأثير الغزوات المغولية في أجزاء هن آسيا الوسطى: وظهور slg‏ الوت 
الأسود» لأول مرة في سوريا ومصر. كذلك يمكن الدفاع عن الافتراض 
القائل بحصول هبوط مستمر في الاقتصاد في القسم الأخير من العصور 
الوسظى »ومن جهة الخرئ قان ترسم الافتضاق العثمائي في القرئين الخامس 
عشر والسادس عشر يمثل حالة من الحالات النادرة في التاريخ الإسلاميء 
التي يمكن توثيق التغير الدثيوي فيها من مصادر منتظمة إلى حد معقول 
فق اللحفوظات.؛ Aa atis‏ فإن gill‏ كل من Molly pure‏ اماد 
تسيران بصورة متوازية مع التاريخ الاقتصادي لأوروبا الغربية في الفترات 
Leu‏ وبالتاكين: فان اللات الج دالت افر كى S scie Wie ay No‏ 
au‏ كابيدا Ls‏ للفكرة ALAN‏ بان اتساد العالم الإسلامي a‏ كرض 
لتدهور حوالي انتهاء فترة الألف عام الميلادية. صحيح أنه يوجد ما يدل 
على حدوث تمزق اقتصادي بعد القرن الحادي عشرء ولكن يوجد أيضا La‏ 
يدل على حدوثه قبل ذلك. فلابد من توافر أدلة أقوى من هذه لإثبات 
حدوث تغير حاسم نحو O9, S‏ 

ثم إنه إذا كان الاتجاه العام للتاريخ الاقتصادي الإسلامي موضع شك. 
Lata‏ نحتاج إلى أن نكون حذرين كذلك فيما يتعلق بفحص الحالات الخاصة 
للتخلف الاقتصادي الإسلامي التي قيل بوجودها. والمثال الواضح هناء 
مسار قن اترم كبن :في هذا القمدل» هوضانية Gisball‏ من LA‏ 
التجارية في البح المتوسيظ» وكوتهم قد (gage‏ بابح إلى الؤسسات 
التجارية الإيطالية. بالطبع إن هذا مثال واضح جدا للانحطاط الاقتصادي 
(وإن كان مدى تأثيره الإجمالي على اقتصاديات بلاد البحر المتوسط 
Qa‏ هو مسال عايها خلت 

ولكن هل يدل هذا على وجود Ale‏ في بنية الاقتصاد التجاري الإسلامي؟ 
AL IAL cj‏ مدا کیو في o fci‏ إن cus VI‏ کے polis dy TERIS‏ أنة 
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اختلاف في الترشيد الاقتصادي”'. فسلبية المسلمين تجاريا في البحر 
المتوسط لم تكن قرارا اقتصاديا خاطتا؛ لأنها لم تكن قرارا «اقتصاديا» 
على SADY‏ وإنما نشأت عن توزيع القوة التجارية في البحر المتوسط. 
وعن أن بعض فثئات التجار قد تمكنوا من تدعيم نشاطاتهم الاقتصادية 
سياسيا. وإذا كان التجار المسلمون قد أخفقواء فهم قد أخفقوا سياسيا. 
ولا نستطيع أن نثبت أنهم أخفقوا سياسياء ولم يكونوا مجرد متقبلين لسمة 
dies‏ في بيان مجتمعاتهم لم يكن لهم أي سلطان عليها (كما كان الحال 
بالفعل)ء إلا إذا استطعنا أن نشير إلى وجود حالات لهم فيها نفس فرص 
امتلاك 13521 التي توافرت لتجار المدن اللاتينيةء ولكنهم لم ينتهزوا هذه 
الفرص. وهكذا فإن المشاكل الصارخة للتخلف الاقتصادي الإسلامي لا 
تبدأ في الظهور إلا عند حدوث التقدم الاقتصادي لأوروبا بعد العصور 
الوسطىء» وعجز العالم الإسلامي عن تمثل هذا التقدم إلا في أضيق الحدود. 
وحتى هنا فإنه يصعب جدا تحديد هذه المشاكل على أي صورة مقنعة. 
م.أ.كوك 
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الحواشي 


(*) هذا التقويم هو من تآليف عريب بن سعيد القرطبيء المؤرخ الطبيب» وضعه سنة 349ه. ١96م.‏ 
وضاعت نسخته العربية ثم وقعت في يد المستشرق دوزي نسخة منه مكتوبة بالأحرف العبرية 
(وإن كانت لغتها هي Ay pall‏ فأخرج منها النص العربي وسماه تقويم قرطبة لسنة 961. وكان ثمة 
تقويم آخر يعزى إلى ربيع بن زيد الأسقف سفير الخليفة عبد الرحمن الناصر إلى إمبراطور 
ألمانيا (واسمه الأصلي ريكيموندو). وقد وجدت نسخة لاتينية من تقويم الأسقف كان نشرها قبل 
ذلك المستشرق ليبري» فتبين للباحثين بعد نشر نص دوزي أن كتاب الأسقف ليس أكثر من ترجمة 
لكتاب عريب بن سعيد مع بعض الزيادات. 

(*1) هم أسرة فارسية أنشأها كورش CYRUS‏ حوالي سنة 550 قبل الميلاد» وقد استطاعت 
بالتدريج توحيد الشرق القديم بين أواسط القرن السادس ق.م» ونهاية القرن الرابع وانتهى 
حكمها سنة 330 ق.م بفتوحات الإسكندر وموت داريوس الثالث. 

(*2) لعل المؤلف يشير هنا إلى الاسم العربي القديم لمدريد وهو «مجريط» كان هذا الاسم مشتقا 
بصورة ما من كلمة «مجرى». 

(*3) روسيون Rousillon‏ مقاطعة من مقاطعات فرنسا الجنوبية عند الجانب الشرقي من جبال 
البراسن (البيرنة): 

)45( يمتد هذا السهل في شمال إيطاليا ويرويه نهر آلبو. 

(*5) هو اسم أعطاه كريستوف كولومبوس للجزيرة التي نعرفها اليوم باسم هاييتي. 

(*6) وثائق الجنيزا المذكورة تزيد على ماثة آلف من الأوراق القديمة تتوزعها الآن المتاحف ما بين 
الولايات المتحدة ولندن وليننغراد وقد اكتشفت في حجرة خاصة من كنيس يهودي في مصر 
القديمة منذ أواخر القرن الماضي وتسربت بالتدريج إلى الخارج. 

(*7) (آق قويون لو) هم الأسرة التي حكمت ما بين أذربيجان حتى دياربكر في الفترة 908-780ه/ 
41502-1378 . وقد انتهى حكمهم على آندق الصفويين. 

(*8) الأوليغاركية. كلمة يونانية الأصل تعني حكم الأقلية من الأشخاص أو من الأسر في مجتمع 
«ls‏ 

)94( لم نستطع أن نعرف المعرفة الدقيقة أي كتاب يعني المؤلف بهذه الإشارة؟ ويبدو أننا يجب أن 
نبحث die‏ في بعض الكتب الوعظية أو الدينية التي تهاجم التكالب على الحياة الدنيا. 

)109( هذا الحكم غير صحيح علميا. فليس الفقه هو الذي حاول التماس الحيل ولكن المرابين 
كانوا يحاولون من خلال تفسيرات الفقهاء وتحديداتهم لمعنى الربا إيجاد الفرجات والثفرات 
لممارسته دون التعرض للاثم في نظرهم. 

(II)‏ آي أمير البندقية واللقب في الأصل هو (دوق) Doge‏ وكان يحمله في العصور الوسطى أعلى 
طبقة نبيلة. وهي أعلى من لقب أمير ومن لقب كونت. وهو نفس اللفظ الذي حور فيما بعد إلى 
الدوتشي (لقب موسوليني (Duce‏ . 

(*12) ورد هذا القول في سفر أشعيا (من العهد القديم) الإصحاح الثالث والعشرون (الآية 8). 
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(*13) من الغريب أن الباحث يطلق على أعمال الإمارات الإسلامية فقط صفة القرصنةء ويعتبر 
العمليات الغربية بمقابل ردود فعل. وينسى أو يتناسى تكافل وتعاضد القرصنة والسياسة في 
الأعمال البيزنطية والفرنجية والنورماندية وغيرها في البحر المتوسطء كما يبدو أن الباحث 
يسقط من حسابه معنى الجهاد الذي كانت تحمله الكثير من التحركات البحرية الإسلامية 
لتحركات مجاهد والحسن بن علي الكلي في صقلية وغيرهما. 

)149( مرة أخرى نلاحظ أن من عادة كتاب الغرب القدامى والمحدثين أن ينعتوا الهجمات الإسلامية 
بكل مكان بالنعت السلبي فهي في البر غارات نهب وضي البحر Aa‏ ذلك أنهم لا يدرسون ولا 
يقرون لها بدوافعها الدينية والسياسية والاقتصادية التي كثيرا ما تكون أكثر سموا بكثير من ردود 
الفعل التي يقابلها بها الأعداء. 

(*15) أسرة لوزينيان Lusignan‏ هي الأسرة الفرنجية التي طردها صلاح الدين من القدس بعد 
أسر الملك في لوزينيان في معركة حطين: وقد انتقل حكمها فيما بعد إلى جزيرة قبرص. 

(*16) نقراطيس هو الاسم لموقع قرب الإسكندريةء عند دمنهور. هو اليوم تلال نقراش. وكانت 
قد قامت عليه منذ القرن الثامن قبل الميلاد مدينة يونانية. خصصت لليونانيين الذين جاءوا مصر 
للمعونة في طرد الفرس منها وبقيت مزدهرة؛ وحتى أواخر العهد الروماني. ويبدو أن كاتب 
البحث يقصد راكوتيس وهو اسم البلدة التي قامت في موقعها الإسكندرية: إلا إن كان يقصد 
القيود التجارية التي كانت في نقراطيس الإغريقية. 

(*17) انظر التعليق السابق. ٠‏ 

(*18) هم أتباع كالفان )1564-1509( وهو أحد رجال الإصلاح الديني المعروفين في القرن السادس 
عشر. نشر مذهبه في فرنسا وسويسراء وقد أسس جمهورية دينية في جنيف. 


هذه هي الترجمة العربية للقسم الثاني من 
الطبعة الثانية من كتاب «تراث الإسلام» الذي ألفته 
جماعة من المستشرقينء تحت إشراف المستشرق 
الآلمانى جوزيف شاخت الأستاذ بجامعة كولومبيا 
في الولايات المتحدة سابقاء والمتوفى في الأول من 
أغسطس عام 1969 . وقد تولى إتمام تحرير الكتاب 
وإخراجه الأستاذ كليفورد إدموند بوزورث الأستاذ 
بجامعة مانشستر في إنجلترا . 

ونقول «القسم الثاني» وما هو بثان أو بثالث 
على الحقيقة إلا في هذه الترجمة العربية؛ OF‏ 
الكتاب في طبعته الاتجايزية مجان واحد تقاسمنا 
ترجمته مع الأستاذ الدكتور محمد زهير السمهوريء 
فقام بترجمة الفصول الخمسة الأولى ونشرت في 
الكتاب الثامن من سلسلة «عالم المعرفة». وقمت 
وصاحبي السيد إحسان صدقي العمد بترجمة 
Sua E‏ الباقية التي TOM‏ القارئ بين 
دفتي هذا المجلد والمجلد الذي يليه S‏ «قسم ثالث». 

وقد اشتركت مع صاحبي في الترجمة والمراجعة 
على السوية؛ فترجم كل Lis‏ قسمته من العملء ثم 
تعاونا في المراجعة وإضافة التعليقات والشروح 


ومراجعة الأصؤل: 


(*) هذا التقديم كتبه المترجمون لهذا الفصل والفصول التالية له 
(التي سيضمها الجزء الثاني الذي ستصدر السلسلة طبعته الثالثة 
في الشهر المقبل) حيث صدرت هذه الفصول في جزء مستقل في 
الطبعتين الأولى والثانية. 
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وتفضل الأستاذ الدكتور محمود علي مكي الأستاذ بجامعة القاهرة 
فراجع ide‏ فصل الأدب» كما تفضل الأخ الدكتور محمد عبد الهادي أبو 
ريده الأستاذ بجامعة الكويت فراجع معنا فصل الفلسفة وعلم الكلام 
والتصوف. والقسم الخاص بالشريعة الإسلامية. 

وقد بذل كلاهما من الصدق في العمل والنصح في التوجيه ما يستحقان 
daa‏ متا أضدق الشكر والتقدير» 

وراجعنا الكثير من مغاليق فصل الموسيقى مع الأستاذ زكي المحسن من 
شيوخ العارفين بشؤون الموسيقى العربية في مصرء وهو مشكور على ما 
بذل من جهد أصدق الشكر. 

ورجعنا إلى صديقنا الأستاذ خوان بيرنيت الأستاذ بجامعة برشلونة في 
الكثير مما يتصل بالعلوم والرياضيات ولقينا منه أصدق المعاونة. 

وقد بذلنا في هذا العمل غاية ما وسعه جهدناء سواء في تحري أقصى 
ما يتيسر من الدقة في النقل من الإنجليزية إلى العربية أو في تجشم 
متاعب مراجعة كل نص على أصوله العربية. وهو أمر في غاية العسر OY‏ 
معظم GLES‏ هذه الطبعة الثانية من كتاب «تراث WT‏ من مستشرقي 
عصرناء هم ممن يعتمدون في الغالب على ما كتبه أو ترجمه السابقون من 
أهل الاستشراق القدامى في لغاتهم الأصلية؛ دون رجوع إلى الأصول العربية 
أو الفارسية أو التركية. وهذه هي طريقة معظم أهل الاستشراق في أيامناء 
فإذا أحالك واحد منهم إلى أصل ما كتبه أبو الحسن الأشعري مثلاء فالإحالة 
هنا على ترجمة قام بها مستشرق سابق عن الأصل العربي. ومن ثم فهو 
نفسه لا يستطيع الاستدلال على أصل النص الذي يورد. وعرفنا ذلك 
وعانيناه في أكثر من موضع من عملنا هذا. وقد يسر الله ووضعنا أيدينا 
على الأصول وأتينا بها. 

وقد أعاننا على التوفيق في تحري الدقة أننا نعرف كل أصحاب هذه 
الفصول معرفة شخصية؛ وقرأنا فيما مضى معظم مؤلفاتهم: مما أعان 
على إدراك مراميهم. ونحمد الله على LAT‏ نقدم للقارئ العربي نقلا أمينا 
صادقا لما تولينا القيام عليه من فصول هذا الكتاب» وأكملنا بالتعليقات ما 
رأينا من مواضع الاستدراك والنقص. 

والطبعة الأولى من كتاب «تراث الإسلام» تختلف إلى حد كبير عن هذه 
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الطبعة الثانية. فبعض الفصول غير الفصول والكتاب بالتالي غير الكتاب, 
ومن ثم ola‏ القول بآن هذه طبعة ثانية من نفس الكتاب غير صحيح. فهذا 
كتاب آخر يحمل نفس العنوان» ولذا فإن القارئ العربي مرجو ألا يستغني 
بهذه الطبعة الثانية عن الطبعة الآولى التي صدرت عام 1931 وأعيد طبعها 
بعد ذلك عدة مرات. 

ومن حسن الحظ أنني اشتركت في نقل فصل من فصول الطبعة الأولى 
هذه مشتركا مع طائفة من الزملاء. ونشرنا الفصول التي Lin’‏ بترجمتها 
في جزأين في القاهرة عام 1936. ثم ترجم شيئًا من بقية الطبعة الأولى 
الأستاذ الدكتور صالح أحمد العلي» ومن بعده ترجم الكتاب كله دفعة واحدة 
الأستاذ الدكتور جرجيس فتح الله المحامي. وقد أفدنا من هذه الأعمال 
كلها ورجعنا إليها فيما احتجنا إليه. 

إن الفصول المتعلقة بالعلوم والرياضيات ‏ في الطبعة الثانية . خاصة 
طيبة جداء وإن كانت تميل في جملتها إلى التقليل من فضل العرب على 
الغرب في هذه الناحية. وقد اجتهدنا في تعويض النقص بالتعليقات الضافية. 
ومن أسف أننا لم نجد من يصبر على تعب المراجعات معنا من هذه الأبواب 
من المشتغلين بتاريخ العلوم عندناء Listy‏ استعنا بما كتبه بعض الباحثين 
العرب في تاريخ العلوم عند العرب من أمثال قدري طوقان وعمر فروخ 
وعبد الحليم منتصر وجرجيس هفتح الله المحامي. كما رجعنا إلى مؤلفات 
جورج سارطون ويوليوس روشكا وأجناسيو جوبدي ومارتن بلسنر والدومييلي 
وجابرييل فران ومن seal!‏ وخرجنا في النهاية بنتيجة طيبة. ومن أكثر ما 
أفادنا في ذلك كتابات بول كراوس فهي ما زالت الحجة الفاصلة فيما 
يتعلق ببدايات العلوم عند المسلمين. 

ولم نلح في التعليقات هنا على بيان فضل العرب» لأن العلوم كلها في 
أيامنا هذه تطورت خلال الثلاثين سنة الآخيرة تطورا أضعف الصلة بين 
الماضي والحاضر. ففي الطب متلا تلاشت معظم آثار الماضين بعد اكتشاف 
الآدوية الناجعة الحاسمة والجراحات الدقيقة. وهنا تضاءل كل أثر لأطباء 
الشرق والغرب في العصور الوسطى. حقا إن المكانة التاريخية لأبي بكر 
الرازي وأبي علي بن سينا وأبي نصر الفارابي ما زالت قائمة لم (QA‏ 
ولكن طبهم الذي كان فتحا علميا في عصرهم لم يعد يصلح في طبابة 
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اليوم التي أسهموا ولا شك بنصيب واف في تطويرها . وبهذه المناسبة نقول 
La]‏ لم نغال قط في تقدير أنفسنا وأعمالنا على Bale‏ الكثيرين ممن يكتبون 
عن التراث العربي. لأننا لا نجد ما يدعو إلى المبالغة في AAS‏ فالحقائق 
نفسها أبلغ من كل كلام. 

وقد ذكرنا ونحن نترجم القسم الذي كتبه شاخت. ذلك الفصل البديع 
الذي كتبه عن القانون والمجتمع المركيز دافيد دي سانتيلانا في الطبعة 
الأولى من GUS‏ «تراث الإسلام» هذا . 

aal‏ كان سانتيلانا فقيها قانونيا عالمياء وكان من قضاة محكمة العدل 
في لاهاي. ومن منصته العالية هناك كتب ذلك الفصل المبدع الذي تجدونه 
في الترجمات العربية للطبعة الآولى من GES‏ «تراث الإسلام». وفي رأينا 
أن ذلك الفصل الذي كتبه سانتيلانا ينبغي أن يحل محل ما كتبه شاخت في 
l EREMO‏ | 

أما الفصل الذي كتبه لامبتون عن الفكر السياسي عند المسلمين فدراسة 
نظرية صرف. لا تفيد كثيرا في التعريف بالفكر السياسي الإسلامي. إذ إن 
آراء أبي يوسف القاضي والماوردي وابن طباطبا لا تمثل هذا الفكر بقدر ما 
تمثل آراء أصحابها. ومثل ذلك يقال عن آراء الغزالي وابن جماعة وابن 
تيمية. فالغزالي كان Say‏ في السياسة تفكيرا دينياء وأهم ما كان يعنيه هو 
سلامة العقيدة في عصر ظالم مضطرب كثير الأخطار والفتن. فهو يضحي 
بالعدل مضطرا في سبيل سلامة ALM‏ ويقبل الحاكم الفاسد الظالم ويدعو 
إلى طاعته مضطرا أيضا ما دام يحمي دار الإسلام. وهذه فكرة دينية لا 
سياسيةء وكذلك يقال Lee‏ يسميه هنا الفكر السياسي لابن جماعة وابن 
تيمية ومن جاء بعدهما. 

أما نحن فندرس الفكر السياسي عند المسلمين على أساس من الواقع 
والممارسة الفعلية. فنبداً بالصحيفة التي كتبها رسول الله صلى الله عليه 
وسلم بُعيد استقراره في المدينة» وندرس كيف صدرت عن أسلوب شوري 
حرء وكيف كان تطبيقها أساسا لتسيير أمور الجماعة الإسلامية الأولى في 
المدينة. ثم ندرس انتخاب أبي بكر في سقيفة بني ساعدة وكيف تم» وماذا 
كان موقف جماعات المسلمين منه. ثم ندرس خطبة أبي بكر بعد (AXI‏ 
وهی في Lal‏ وقيقة أسناسية فى قاريع Salt‏ السياسي الاسالامى: Read I‏ 
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المبادىّ التي قامت عليها بل لأن LI‏ بكر طبقها فعلا. وهذا التطبيق أصبح 
أساسا من أسس العمل السياسي في دولة الإسلام. وبعد ذلك ندرس ظهور 
الدولة وقيامها وشكلها وأداتهاء وسياسة poe‏ وآراءه» وما إلى ذلك ثم 
تكوين جماعة الشورى على يد عمر وما كان من أمرهم» وكيف انتهى الأمر 
باختيار عثمان. وندرس الفكر السياسي لعثمان ومن idea‏ وما كان لذلك 
من أصداء بين المسلمينء وأهمها آراء الخوارج والشيعة. وهكذا ندرس 
الفكر السياسي عند المسلمين من الواقع الممارس نفسه. لا من آراء نظرية 
لبعض المفكرين. لأننا نعلم أن آراء الماوردي مثلا لا تمثل الفكر السياسي 
الإسلامي في آيامهء وإنما تصور محاولة من شيخ كان يخدم البويهيين 
لتبرير أخطائهم وممارساتهم المخالفة للاسلام. وليس هذا رأينا وحدنا في 
أبي الحسن الماوردي وآراثهء بل كان هذا رأي معاصريه فيه. 

وقد أبدينا بعض هذه الآراء في التعليقات التي أضفناها إلى حاشية 
هذا القسم كما فعلنا مع غيره. 

وبعد» فهذه بعض أفكار أردنا أن نسوقها بين يدي الترجمة العربية 
للفصول التي نقلناها إلى العربية من كتاب «تراث الإسلام» Lins‏ فيها 
منهجنا في النقل وأسلوبنا في التعليق ile‏ وأبدينا كذلك آراءنا فيما نقلنا 
وفيمن كتبوه. وقررنا كذلك اعترافنا بالفضل لمن تفضلوا بمعاونتنا في هذا 
العمل الشاق. وقد كان شاقا فعلاء لأن الآراء كما هي في صورتها الإنجليزية 
غير واضحة في كثير من الأحيانء فكان علينا أن نبذل قصارى الجهد في 
التعرف على فكر المؤلف واتجاهه. وماذا يريد أن يقول. وكان لابد لنا من 
الرجوع إلى مصادره وأصوله نفسها تحريا للدقة في النقل. وفي حالة أو 
اثنتين اتصلنا بالمؤلف نفسه نستوضحه. 

على أي حال يستطيع القارئ أن يطمئن إلى أن ما أثبتناه في العربية, 
هو الذي أرادوا قوله في الإنجليزية. وقد أبدينا آراءنا في تعليقاتناء وبينا 
مواضع الخطاً حيث لاح Ul‏ وجود خطاً. 

ولابد هنا من كلمات شكر تزجى إلى كل من عاون على إنجاز هذا العمل 
وإخراجه إلى الناس. وابتداء نوجه الشكر إلى المجلس الوطني للثقافة 
والفنون والآداب فى دولة الكويت» فهو صاحب الفضل فى إهداء هذه 
ال من pall dl‏ 3 إتى col] «oll Cg LE‏ عفار SEA Beaded‏ 
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الدكتور فؤاد زكريا الذي قام بمراجعة الترجمة. كما نهدي الشكر إلى 
الأخوين الزميلين الدكتورين محمد عبد الهادي أبو ريده ومحمود علي مكي 
على ما بذلاه من جهد في المراجعة والتقويم. ونقدم الشكر كذلك إلى 
الزميل الأستاذ خوان بيرنيت على ما أكرمنا به من جميل عون فيما استفسرنا 
والله سبحانه هو الموفق في البداية والنهاية. نسآله تعالى العفو والهداية 

والعون والرعاية. 
المترجمان 
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أولا: العمسارة 

هناك طريقتان في النظر إلى تراث أمة من 
الأمم» فإما أن ينظر إليه من حيث تأثيره في غيرهء 
أو من ناحية منجزاته. والطريقة الأولى تكاد أن 
تكون غير ذات معنى في حالة العمارة الإسلامية. 
ويرجع ذلك إلى أسباب كثيرة بعضها يتصل بطبيعة 
العمارة نفسهاء وبعضها الآخر خاص بالإسلام ذاته. 
فقبل أن يخترع الناس التصوير وتوجد وسائل النقل 
Aer pul‏ كان تأثير فن معماري ما في آخر محدودا 
وبطيئًاء لأن فن العمارة مرتبط أكثر من غيره من 
الفنون بالبيئة التي Lin‏ فيهاء وبأهداف ووسائل 
dai‏ مسك Citing‏ دون seg! edad‏ 
القاعدة. كما هو الحال في بعض مناطق الحدود 
(المتاخمة للغرب) مثل وسط إسبانياء حيث نجد 
العمارة الإسلامية-وليس مجرد الوحدات الزخرفية- 
ذات أثر بعيد في العمائر المسيحية واليهودية خلال 
العصر الإسلامي في الأندلس وبعده7". 

ولكننا نستطيع القول بصورة عامة إن تأثير 
طراز معماري في غيره من الطرز المعمارية المعاصرة 
له حتى عصر النهضة:؛ كان لا يتعدى حدود البيئة 
الثقافية التي نشا فيهاء إلا بقدر ضئيل جدا . وحتى 
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في هذه الحالة نجد أن ذلك التأثير إنما كان نتيجة ظرف تاريخي فريد في 
نوعه. والأمر في هذا الشأن يختلف عندما يندثر أحد التقاليد المعمارية. 
فقي تاريخ العمارة الغربية حركات إحياء للماضي تحدث مرة بعد أخرى, 
كما توجد حالات عودة متكررة إلى أصول العمارة اليونانية الرومانية أو 
الوسطى. أما في حالة العمارة الإسلامية فيكاد يكون من المستحيل إيجاد 
تحديد دقيق لموقعها-أو موقع أي مرحلة من مراحلها الخاصة-داخل إطار 
الحياة والموت والبعث من جديد (وهو الإطار الذي تندرج ضمنه أنماط 
العمارة الأخرى). صحيح أنه. من ناحية التركيب الداخلي للعمارة في نطاق 
الثقافة نفسهاء حدث بالفعل إحياء لأشكال فنية قديمة في فترات كلاسيكية 
LS Classical periods‏ حدث أيضا-لأسباب من بينها تأثير ذوق غربي مصطبغ 
بصبغة مشرقية-إحياء لأشكال تقليدية فعلية أو مفترضةء في عمارة الدارات 
(الفيلات) الفاقعة الألوان والمثقلة بالزينة التي بنيت في الإسكندرية في 
بداية هذا icy pall‏ أو بصورة أكثر توفيقا في العمارة المغربية خلال الثلاثينيات 
الماضية؛ أو في طراز مسجد كوالالامبور الحديث الذي صممت عمارته 
على أساس اختيار من عدة طرز معمارية إسلامية تاريخية. ومع ذلك فلم 
تكن لأي من حركات البعث هذه من القوة والأهمية ما يعادل ما نجده في 
ذلك الحوار المستمر بين العمارة المغربية وبين ماضيها. وفي الحالات التي 
كان لمثل هذه الحركات تأثير فعلي LS)‏ نجد في بعث بعض ملامح العمارة 
الصفوية في bal‏ أو بعث العمارة المملوكية في مصر) فإن العلماء المعاصرين 
لم يستطيعوا إلى الآن تبيين هذا التآثير وتلك الأهمية على حقيقتها . 

أما من الناحية الخارجية أي فيما يتصل بمظهر تأثير العمارة الإسلامية 
القديم في العمارة الحديثةء فنلاحظ أن ذلك يتجلى في صور مختلفة, 
منها أخذ موضوعات معينة من العمارة الإسلامية كما نجد في حالات 
الكتابات الزخرفية: أو تقليد أشكالها القديمة؛ وهذا أمر شائع في جميع 
نواحي العالم الإسلامي؛ لكننا نلاحظ فيما يتعلق باقتباس بعض الزخارف 
الزهرية أو بعض الوحدات الزخرفية بصفة dle‏ أن هذا التقليد لصور 
الكتابة مقتبس على الأغلب من زخارف الأقمشة والخزف واشتغال المعدن, 
لا من المنشآت المعمارية نفسها. وإذا استثنينا بعض مظاهر تأثير العمارة 
الإسلامية في الدولة البيزنطية وإيطاليا-واستثنينا كذلك العمارة الأندلسية 


الفن والعمارة 


بصورة عامة-فإنه لم يكن من السهل حتى القرن الثامن عشر أن نتبين أثرا 
حقيقيا للعمارة الإسلامية. أما في القرن الثامن عشر وما بعده» ola‏ تأثير 
المعمار الإسلامي في العمارة الغربية كان جزءا من افتتان الغرب بكل ما هو 
غريب» وهو أمر شاع في أوروبا في الفترة الكلاسية والرومانية المتأخرة. 
وأهم الأمثلة على هذا التأثير لم تكن في الغالب تزيد على ما يسمى 
بالتركيات «(Turqueries)‏ غير أنه يظهر بوضوح في قصر برايتون الغريب 
الشكل. حيث يتجلى جو إسلامي فخم في العمارة الغربية. وقد استمر هذا 
الأثر ظاهرا في منشآت معمارية للسينما والمطاعم تحمل اسم الحمراء أو 
تاج محل بالإضافة إلى بعض زخارف المنشآت العامة. ونرى هذا التأثير 
الإسلامي في صورة بالغة السخف في المبنى الفريد من نوعه المسمى قصر 
الذرة Junius)‏ المنسوب إلى ميتشيل شى ولاية داكوتا الجنوبية الأمريكية 
Gus (Mitchell, South Dakota)‏ نجد "a LLS‏ طراز قباب الشرق الأوسط 
مبنية على هيئة تقليد لأعواد الذرة. وهذه العادة في تزيين المباني بعناصر 
زخرفية غريبةء كان لها أثربعيد في الأعمال الإنشائية المنسوبة إلى ياماساكي 
(Yamasaki)‏ الذي يقلد طراز Il‏ 33,5 اليابانية. ولكن هذه الأمثلة تببست 
358 ولا يمكن أن ينكر إنسان أن معظم أعمال هذا الاتجاه غير مقتبسة 
من العمارة الإسلامية. 

فليست هناك إذن فائدة كبيرة ترجى من وراء البحث عن أثر كبير 
للعمارة الإسلامية-يقابل أثر الفنون الزخرفية الإسلامية-في التقاليد 
المعمارية الأخرى المعاصرة لها أو التي ظهرت فيما بعد. وعلى ذلك فتراث 
العمارة الإسلامية ينبغي أن نلتمسه في ما حققه المسلمون من أعمال 
معمارية. ومن الممكن أن نورد بيانا بتلك الخصائص الإنسانية أو الجمالية 
التي تعبر على أحسن وجه عما كان يتطلبه العالم الإسلامي في ذلك 
المجالء ونحدد تلك العمائر التي تعتبر غررا من روائع الحضارة الإسلامية. 
ومع ذلك فإن هذا النوع من قوائم الأعمال المعمارية ذات القيمة العظيمة 
ربما لا يوفق في التحليل الأخير. في تحديد القيمة الحقيقية للتراث الثقاضي. 
لأنه سيقيم تلك الأعمال بمقاييس غير إسلامية بناء على معيار تجريدي 
للقيم. وعلاوة على ذلك» هناك أخطار فكرية جسيمة تتعرض لها المحاولات 
الرامية إلى ترتيب المبتكرات الفنية بحسب أهميتهاء وتتعرض لها كذلك 
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مزازين التقييم عند مقارثة الهافات [gatas‏ البعض. فاذا كان هناك 3& 
ان ORE‏ اا اراو ری ع 
الحال بالنسبة GLa‏ المعماري الكلاسي)ء وإذا حاولنا أن نتجنب العمل 
الذي لا طائل وراءه من تصنيف الأعمال المعمارية بناء على ميزاتها النسبية, 
فماذا تكون في هذه الحالة حقيقة تراث تقليد معماري؟ إن هذا التراث. 
باهو الجال fat Saige SU dau‏ ال Ga daba‏ الت ليفات مين 
مون رها الترليف حجن Sc‏ الرماق راان Grab‏ كاد Maen‏ فى 
التعبير عن شيء له قيمة: of‏ له ضرورة فى تلك الثفافة. ذلك أن يعض 
هذه التوليفات كما gai‏ فى مسجد قرية صكيزة على سبيل SUM‏ إنما هي 
ميتكرات عو تعر إلى tags Wigan sell‏ قمر السمرا بوتيو 
أعمالا عظيمة من إبداع الشيال Boios no coc d‏ 
Ld]‏ هو ALAS] JA]‏ اطق عبر بارخ صورة Las‏ كانت elis‏ إلية 
aas‏ من cesa‏ :وها كان يراود أهلها من ao. T‏ سواء GST‏ لها اثر جاوز 
حدودها al‏ لم يكن. وهذا التراث المعماري» شأنه شأن المتاع الموروث: قد 
quio‏ هيوم الجدوى بوذا 248 daa idle‏ رک کون tulip‏ حاف 
انی رو۷ مكيل Ld‏ على آو هات کی ها تماق السلا مرد 
مخ الظروف الخاصة فضعنا abel‏ ملسلة من اللشاكل التي لها مغزى أوسع 
بكثير من الثقافة نفسهاء وأكبر من أي واحدة من العمائر التي أنشأتها تلك 
الثقافة. ولكي نفهم هذه المشاكلء لابد لنا من أن نحدد معنى التأثير الذي 
انمكس على العمارة من جراء الإنجازات الراقعة التي تحققت في القرنين 
الأول والثاني للهجرة (السابع والثامن للميلاد)ء اللذين تمكن المسلمون 
Legi‏ من أن tas‏ بين العدم Aa] Bis ossi‏ 

إن الخاصية الرئيسية التي يوصف بها العالم الإسلامي هيء كما يقول 
NOT‏ كا ق تطرى جناهات NEN E‏ 
d‏ ل ا ا 
من aids SBN‏ كان عن ade and‏ آن الإسلام إنما and‏ وقظور فى 
alls‏ كان :قد وهل إلى درسة غير هادية من aliu a Sp cutie‏ 
aie‏ مرحي (gill‏ على تيم ذلك العالم cua al‏ إلى ied‏ كسم 
TM‏ ری DEINER‏ 
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منه. لكن الأبحاث الحديثة أظهرت أن مشاكل الفن الإسلامي أشد تعقيدا 
مما كان Gig (ola‏ استخدام وفهم الأشكال الفنية التي كانت سائدة قبل 
الإسلام في حوض البحر الأبيض المتوسط والشرق الأوسطء لم تكن مختلفة 
من إقليم إلى آخر وحسب» بل اختلفت أيضا داخل تلك الأقاليم Laas‏ 
لمستويات اجتماعية وفكرية كثيرة. وبصورة عامة. كان هناك قبل ظهور 
الإسلام عدد من التقاليد المعمارية التي استخدمت فيها أساليب فنية 
مختلفة Laga‏ بينها اختلافا واسعاء يتراوح بين أساليب قديمة جدا وبسيطة, 
حتى العقود والقباب شديدة التعقيدء وهذه الأساليب كانت تستخدم في 
أغراض شتى تبدأ من استعمالها في الطرق والحمامات العامة في «O4‏ 
وتنتهى عند معابد فريدة فى بابها لا يؤمها إلا الخاصة. وهناك شك كبير 
عند اللات سول ما إذا idl cals‏ 39 المعمارية والأساليب الفنية العالية التي 
استخدمت بمهارة في الشرق الأوسط حوالي سنة 600م: قد وضعت بالفعل 
في خدمة أغراض ووظائف معينة. ذلك أن القبة المفردة التي عرفتها 
العمارة الساسانية وبعض أشكال معينة من القاعات البازيليكية (أي الصليبية 
الهيئة)؛ ذات الحنيات التي تستخدم في العمارة المسيحيةء كل هذه الأشكال 
المعمارية يمكن أن تعتبر منشآت علمانية ودينية على حد سواءء ومن الجائز 
أن المعاصرين كانوا يحددون هوية المبنى (أعني كونه علمانيا أو دينيا) عن 
طريق الزخارف بقدر ما كانوا يحددونها عن طريق الأشكال المعمارية. 
والآمر المهم الذي يعنيناء هو أن يكون واضحا أن العمارة الإسلامية تكونت 
في alle‏ ذي ثروة معمارية هائلة فيما يتعلق بالأشكال والأساليب الفنية. 
ولكنها نشأت في عالم يمتاز أيضاء على ما يبدو؛ بقدرة كبيرة على التصرف 
بمرونة في المعاني التي تعطى للأشكال والأساليب. 

والعامل الثاني المكون للعمارة الإسلامية هو الإسلام نفسه. ونلاحظ أن 
النقطة التي تستوقف النظر هناء هي أن الإسلام في فترات تكوينه لم يشأ 
ولم يطلب أن يكون له طابع معماري خاص. وعندما قبل Cs‏ أن تكون 
الكعبة في مكة حرما وقبلة المسلمينء حولها بذلك إلى موقع فريد في بابه 
ورمزا للتجمع وقبلة ومركزا واتجاها. وهذا التفرد الذي تتميز به الكعبة, 
حال دون أن تتحول إلى نموذج نظري للعمارة الإسلاميةء كما حدث بالنسبة 
لقبر المسيح عند المسيحيين. فنحن لا نملك إلا شواهد قليلة ومبعثرة- 
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والكثير منها غير واضح وغير مؤكد-عن أثر واقعي لشكل الكعبة في المباني 
الأخرى. ثم إن طابعها الديني كان له أثر بعيد في أنه لم يكن لهيئتها تأثير 
cals‏ واضح في العمارة الإسلاميةء وإن كان يمكن القول أيضا إن عدم 
وجود هذا التأثير يرجع إلى هيئتها البسيطةء إذ هي مكعب غير منتظم 
يقوم وسط ساحة بيضاوية الشكل» تتحدد هويته بناء على طريقة استخدام 
الشعائر التي تقام حولهء دون التفات إلى هيئة جمالية فيه. ومن ثم فلم 
تصبح الكعبة رمزا معماريا يضاهي ما نعرف من معابد المسيحية الكبرى أو 
حتى المعابد الزردشتية. ولا غرابة في تلك البساطة الأساسية لهيئة الكعبة 
إذ كانت هذه الهيكة من عمل العرب قبل الإسلام. 

لكن الشيء الأصيل في عمارة المسلمينء هو أن العقيدة الجديدةكما 
أوحي بها إلى الرسول؛ وكما عرفها خلفاؤه الأوائل-لم يحاول أصحابها ولا 
شعروا بالحاجة إلى أن يعبروا عن إيمانهم تعبيرا معماريا إنشائيا ذا فخامة. 
وكلمة مسجد (مكانا للعبادة) التي وردت في القرآن الكريم مراراء ربما 
وردت مرة واحدة بمعنى مبنى إسلامي/؛ وحتى هذه الإشارة ليست واضحة 
المعنى كل الوضوح وذلك في الآية: #ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض 
لهدمت صوامع وبيع وصلوات ومساجد يذكر فيها اسم الله كثيراء ولينصرن 
الله من ينصره» إن الله لقوي عزيز4-سورة الحج رقم 122 آية 22-40( هذه 
الآية لا نرى أن المراد «بالمساجد» مساجد المسلمينء إلا أن هذا اللفظ وضع 
إلى جانب الصوامع وهي الكنائس في الأغلب» والبيع وهي معابد اليهودء 
والصلوات وهي المصليات الصغيرة التي كانت معروفة في العالم المسيحي. 
وحتى هذه UI‏ يحتمل أن يكون ورود لفظ «مساجد» فيها cle‏ من قبيل 
الاستعمال البلاغي لأزواج من الألفاظ ذات المعنى الواحد» دون أن يكون 
المراد بها وجود نوع محدد من المباني. ذلك لأن مكان إقامة الصلوات عند 
المسلمين الأوائلء هو الذي عبر dic‏ الحديث النبوي الذي يقول «أينما 
أدركتك الصلاة فصل فهو مسجد )ء ويبدو واضحا أنه لم يوضع لمساجد 
العقيدة الإسلامية Cale JSS‏ خاص LAG‏ عن العقيدة نفسهاء كما لم يكن 
هناك رمز مادي ملموس يميز العقيدة الجديدة. ولفظ مصلى يشير ببساطة 
فيما يبدو إلى مساحة خارج المدينة كان يؤمها الرسول مع أصحابه للصلاة 
فقط في مناسبات Pas‏ ولا أجد بين يدي شاهدا يدل على أن المصلى 
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كانت له صورة معمارية خاصة به. لقد كان الإسلام في نشأته الأولى 
عقيدة صافية مجردة من الماديات» قامت دون حاجة إلى رجال دين أو مبنى 
ذي هيئة خاصة أو رمز معين. ومن المفيد أن نلاحظ حتى وقت متأخر في 
أوائل القرن التاسع الهجري (الخامس عشر الميلادي)ء أن ابن خلدون يذكر 
في الفصل الذي أداره في مقدمته على «المساجد والبيوت العظيمة في 
dg dci Locas ad Lacie‏ ا 864 Caci)‏ وميه 
المقدس9). أما ما نعرفه من مساجد أخرى فيتحدث die‏ عند تناوله المدن 
أو مسألة السلطة الشرعية وغير الشرعية . 

ويتضمن الإسلام كذلك عددا من العبادات» فهناك أوقات معينة للصلوات 
يؤديها المسلم وحده أو جماعة. وهناك الأذان والقبلة والوضوء بشرائطه. 
وكانت أيام الجمع تعتبر أياما تظهر الجماعة الإسلامية فيها قوتها ووحدتها 
لنفسها ولغيرها. وكان الرسول يقف على منبر أو درج في تلك المناسبات 
وهو متكي على حربة” . وهذه العبادات كان يمكن أن تؤدى في بيت النبيء 
ولكنها لم تلبث أن أخذت طابعا Lole‏ ونظاما معينا لأدائهاء Gly‏ لم تكن قد 
أصبحت بعد شعائرية. وكانت تلك العبادات أيضا أعمالا من شأنها توحيد 
أمة الإسلام وتمييزها عن غيرها من الأمم. واعتبرت شواهد على الشخصية 
المميزة للمسلمين: وتحديدا لنظام العبادات» ولكنها لم ترتبط بهيئة معمارية. 

وربما كشف المزيد من البحث. وبخاصة الحفائر الآثرية في جزيرة 
العرب يوما ماء عن أشياء تغير الرأي القائل بأن الجزيرة العربية كانت 
خالية تماما من أي منشآت معمارية قبل ظهور الإسلام وفي أثناء عقود 
نشأته الأولى. ولكن في الوقت الراهن ليس أمامنا إلا أن نبدأ من هذه 
النقطة (أي من الفرض القائل بخلو الجزيرة من كل منشأة معمارية قبيل 
الإسلام). وهذه الحقيقة تضطرنا إلى مواجهة مسألة العمارة الإسلامية 
في صورة تفاعل بين عقيدة جديدة ونظام حياة لم يكن له أي خلفية معمارية 
من Age‏ وبين تقليد معماري بالغ التعقيد والتطور في الشرق الأدنى والأوسط 
من جهة أخرى. والمشكلة على هذه الصورة ليست خاصة بالإسلام وحده 
بل إن الفن المسيحي قد واجهها قبل ذلك بقرون. لكننا نجد بالنسبة 
للمسيحية أنها لم تكن في حاجة إلى أن تعبر معماريا إلا عن عدد قليل جدا 
من الأغراض تطلبتها تلك العقيدة. ووجدت السبيل إلى ذلك في عدد وافر 
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من الأشكال والمصطلحات والحاجات المعمارية-ومع ذلك فقد استغرقت 
هذه العملية ثلاثة قرون-في حين LAT‏ نجد في حالة العمارة الإسلاميةء أن 
كل مطالب الحياة كان لابد أن نجد لها صورا معمارية؛ وتمكنت من الوصول 
إلى ذلك في بضع عشرات من السنين وحسب. ففي أيام الوليد بن عبد 
الملك (96.86ه/715-705م) توصل المسلمون Loyd‏ يبدو إلى تعبير أو طراز 
معماري يتفق مع حاجات مجتمعهم. ويتضح ذلك بصورة جلية فيما يتعلق 
بالعمارة الدينية على الأقل. أما درجة تقبل الناس لهذا التعبير المعماري 
الرسمي الشائع فأمر قابل للمناقشة:؛ إذ يبدو أن المنشئين المعماريين 
استخدموا أشكالا قديمة نتجت عنها تناقضات تراكمت مع الزمن» مما دعا 
الخليفة المهدي إلى أن pels‏ عام 778/161 بنزع المقاصير من مساجد 
الجماعات» وتقصير المنابر إلى المقدار الذي كان عليه مسجد الرسول 
صلى الله عليه وسلم في المدينة"'. وهناك مشكلة أكثر تعقيدا من هذه 
تتعلق بالطريقة التي نشا عنها طراز معماري مدني ذو شخصية إسلامية. 
وبالرغم من وجود عدد كبير من نماذج العمارة المدنية التي حفظت لنا من 
النصف الأول من القرن الثامن الميلادي (أواخر القرن الأول وأوائل القرن 
الثاني للهجرة)؛ فإنه يصعب تحديد الصفة الإسلامية في أي جزء من 
أجزاء هذه العمارةء LOY‏ لا نملك أي دليل على المنشآت غير الإسلامية 
التي كانت تقام في ذلك العصر. 

والأسباب التي أدت إلى السرعة والنجاح اللذين تم بهما ظهور طراز 
معماري إسلامي» ترجع في المقام الأول إلى الحاجة التي شعر بها خلفاء 
مثل عمر بن الخطاب وعبد الملك بن مروان والوليد بن عبد الملك وولاتهم 
في الأمصار (وهو شعور يدعو إلى العجب (Lio.‏ إلى إظهار حقيقة الوجود 
الإسلامي في صورة مادية تختلف Loc‏ يحيط بهاء وتتميز مع ذلك بهيئة 
إسلامية مفهومة!''". وتعتبر هذه النقطة على جانب كبير من الأهمية عندما 
نحاول أن نقدر تراث الإسلام المعماري. فبالنسبة لمؤرخ العمارة يمكن 
استخدام قيام العمارة الإسلامية في توضيح ظاهرة قلما SNS‏ وهي 
كيف يخلق طراز معماري نفسه في هيئة متميزة ثقافيا. أما بالنسبة لمؤرخ 
الإسلام فإنها تصور ما اختارته الثقافة الإسلامية وما رفضتهء وعن طريق 
ما أخذت وما رفضت» أنشأت لنفسها صورة خاصة بها اجتهدت الثقافة 
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في إبرازها-لكن مجرد ظهور عمارة إسلامية-وربما مجرد ظهور ثقافة 
إسلامية-يطرح مسألة أهم وأطرف بكثير من المسألة السابقة. وهذه المسألة 
يمكن أن تعرض على النحو التالي: وهو أن الأشكال والأساليب الفنية التي 
امت كى et iau Lad‏ مان تاها قير adl Rea]‏ 
التنوع» ولكن حيث إن ثقافة الإسلام نفسها كانت منذ البداية وحدة قائمة 
بذاتهاء فهل كانت العمارة التى أنشئت من هذه العناصر نوعا من اللغة 
المعمارية التوفيقية المصطبغة, ARIS‏ الإسبرانتو2'2 لم تكن لها جذور وإثما 
استخدمت أو كان لها معنى لأسباب عملية فحسب؟ أم أن من المستحيل أن 
نتكلم عن عمارة إسلاميةء بحيث يتحتم على المرء أن يقصر فهمه لهذا 
الاصطلاح على القول ob‏ هناك عددا محددا من الطرز المعمارية الإقليمية 
المنفصل بعضها عن بعضء لم تصبح إسلامية إلا بطريقة عرضية؟ وآخر 
هذه الاحتمالات هو: هل حدث بالفعل تعديل إنشائي في كل أساليب العمارة 
في المناطق التي سادتها حضارة الإسلام» على نحو جعل من الميسور ظهور 
عمارة إسلامية ذات معنى كامل وجذور إسلامية عميقة عن طريق تغييرات 
محددة» أدخلت على عدد كبير من الطرز المعمارية التى يختلف بعضها عن 
ER‏ : 

يبدو لى أن هذه هى التساؤلات الحاسمة التى تثيرها دراسة تراث 
eu AL. wy Cut dad‏ لا تكن لها ca DEA‏ الا Succ]‏ 
الأولىء وإنما في العمارة التي نشأت في عصر النهضة وعصر الفن 
So Lat‏ حيث أدخلت بالمثل أنواع معينة من التغيير على العديد من 
الأساليب المعمارية المختلفة. ومع هذا فلابد لنا من أن نسلم بأننا لا 
نستطيع الآن إلا أن نقوم بمجرد محاولة للإجابة عن تلك التساؤلات؛ OF‏ 
مستوى الدراسة في ميدان الفن الإسلامي لم يصل إلى الدرجة التي تمكن 
النظريات والأفكار العامة من أن تجد لها مكانا مقبولا فيما بين آراء فيها 
gi!‏ ظاهرء وتخمينات لا يقوم عليها دليل. والواقع أننا نقدم بقية أجزاء هذا 
الفصل دون أن نكون واثقين إن كان هذا الموقف المتطرف أم ذاك هو الذي 
ينطبق على المحاولة التي نقوم بها. وسنحاول أول الأمر أن نحدد الملامح 
المعمارية العامة المميزة التي أنشئت في القرن الثاني الهجري/الثامن الميلاديء 
ثم صقلت خلال القرنين الثالث والرابع للهجرة/التاسع والعاشر للميلادء 
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وهي الملامح التي كانت نقطة البداية لمعظم التطورات المعمارية التي جاءت 
بعد ذلك. ومن ثم سنتناول بعض الموضوعات الرئيسية التي تضمنتها هذه 
السمات العامة ونضرب أمثلة لتطورها ومعناها التالى. وفى آخر الأمر 
ofla‏ أن ble I] ol adit‏ عن الأريكلة ارود هنا 

منذ أن وضع جان سوفاجيه (J. Sauvaget)‏ دراسته عن المسجد الآموي 
في المدينة-وبصرف النظر عن التعديلات التي قد يكون من الواجب إدخالها 
على تلك Sar UD al aM‏ الاتفاق على أن الفن الإسلامي المعماري الجديد 
اتخذ أهم أشكاله المميزة خلال العقدين الأخيرين من القرن الأول الهجري, 
وهما العقدان الأولان من القرن الثامن الميلادي» وأشهر أمثلة هذا الطراز 
الإسلامي الأول هو الجامع الأموي في دمشق الذي ما زال محفوظا بحالة 
Ba‏ وإن كان فيه من الملامح الفريدة ما يجعل من الصعب النظر إليه على 
أنه نموذج كامل لذلك الطراز. وقد أصبح هذا الطراز المعماري الإسلامي 
الأول هو الطراز السائد خلال أربعة قرون على JBN‏ وتنتشر الروائع التي 
تنتمي dull‏ في جميع أرجاء العالم الإسلامي؛ من الأندلس حيث نجد جامع 
قرطبة الشهيرء إلى مصر حيث نجد جامع ابن طولون وجامعي 2-853 
والحاكم» إلى العراق حيث توجد جوامع سامراء العظيمة. ويكاد يكون في 
حكم المؤكد أن معظم المساجد الإيرانية الأولى تنتمي إلى نفس الطرازء 
بالرغم من أن النماذج المتبقية منها لا تعرف في معظم الأحيان إلا من 
النصوص المكتوبةء أو عن طريق المصادر الأثرية الجزئية. وهذا الطراز 
يمكن أن يسمى بحق «طراز البناء القائم على الأعمدة» «(Hypostyle)‏ لأن 
ميزته الرئيسية تكمن في إيجاد الفراغ باستعمال yala‏ وإن يكن بسيطا 
للغاية. لعنصر معماري واحد وهو ALLII‏ ويراد بها المساحة الواقعة بين 
حاملين (إما أعمدة أو دعامات). وهناك صور تكوينية مختلفة لهذا الشكل 
تنشأ من تعديلات في أوضاع الأعمدة. وقد لجأ العرب إلى استعمال الكثير 
من هذه التعديلات بالفعل. وأمكن في إطار هذا التكوين المرن إدخال عدد 
من الملامح الثابتة-قليلا أو كثيرا-على عمارة المساجد» كالصحون ذات 
الأشجار أو الخالية منهاء والمآذن والمحاريب التي كانت في بعض الأحيان 
Lua‏ قبلها قباب للتشريف أو التجميل» وبلاطات محورية؛ أو مقاصير 
مخصصة لصلاة الأمراء تقام في العادة إلى جانب المحراب» أو نافورات أو 
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بركء أو أبواب أو بوابات» وإن تكن هذه الأخيرة قد نشأت بعد مضي بعض 
الوقت. أما الميضأة فكانت في معظم نماذج المساجد الأولى هذه توضع 
خارج المسجد . ولكل من هذه العناصر المعمارية تاريخها ومشاكلهاء ولم يتم 
التوصل إلى تحليل مرض إلا للقليل منها. ولا داعي OY‏ نقوم بدراسة كهذه 
في هذا البحثء لكن ينبغي أن نؤكد على أن المحراب وحده هو الذي أصبح 
في زمن قصير شكلا مطلوبا لأسباب رمزية أو شعائرية: bef‏ بقية polie‏ 
اللسجد فترك إنشاؤها لاختيار الناس. 

كذلك كان موضوع تزيين المسجد من الداخل متروكا للاختيار. فأحيانا 
تكون الزخارف غنية كما في جامع دمشقء أو تكون تابعة للخطوط المعمارية 
كما نرى في جامع ابن طولون. ونجدها في جامع قرطبة أو الأزهر مقصورة 
على مساحات ALIS‏ من المسجد» في حين أننا لا نجد لها أثرا في جوامع 
سامراء ومساجد إسلامية صغيرة أخرى. وباستثناء عدد قليل من المساجد 
الأولى-مثل الجامع الأموي بدمشق”*"' وربما مسجد المدينة-نجد أن هذه 
الزخرفة لم تكن تحمل سوى معنى تصويري مباشر محدود؛ بمعنى أن 
الأشكال الزخرفية التي يمكن تبينها كانت تستخدم بقدر ما نستطيع اليوم 
أن نحكم في تجميل أو إبراز بعض أجزاء tall‏ ولكنها كأشكال 3:5 Au‏ لا 
تؤدي وظائف معينة أو تحقق أغراضا تخدم شؤون العقيدة؛ كما هو الحال 
في الزخارف المصاحبة للعمارة الدينية المسيحية والبوذية والوثنية. وعندما 
كانت الضرورة تدعو إلى تصوير معنىء كانت الكتابة تستخدم لهذا الغرض» 
وكانت مثل هذه المعاني تقتصر على التعبير عن التقوى» وذلك في الأغلب 
عن طريق نقش آيات من القرآن الكريم تناسب المعنى المطلوب» أو تقتصر 
على مسائل فنية أهمها تسجيل تاريخ إنشاء المسجد أو توسيعه. Ug‏ كانت 
هذه الزخارف المكتوبة توجد داخل مبنى المسجد. فقد كانت تعبر بالنسبة 
إلى جميع العصور عن تقى الرجال الذين وردت أسماؤهم فيهاء ولكنها 
كانت تستخدم أيضا كعناصر زخرفية داخلة في تكوين المبنى. 

على أنه يمكن القول بصفة عامة إن المساحة الواسعة لبيت صلاة المسجد 
وصحنه» كانت أوضح الملامح التي تميزه. ولابد لنا من تفسيرهاء ومن 
تقويمها في الوقت ذاته بوصفها إنجازا معماريا. وحتى إذا لاحظنا أن تلك 
القاعة ذات الأعمدة لها مشابه في ردهات معابد إيران المسماة باسم 
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عبادانات (apadanas)‏ وبعض أجزاء المعابد المصرية القديمة أو أنواع معينة 
من أروقة الخطابة الرومانية (Forums)‏ فإنه يبدو لي أن مجال الشك قليل 
في أن صحون المساجد ذات الأعمدة لم تتأثر بأي طراز معماري آخر سابق 
عليهاء وإنما كان هذا الطراز ابتكارا إسلاميا خالصا. وهناك حجج كثيرة 
تدعم هذا الاستنتاج؛ وبخاصة أن هذا الطراز وتطوراته الأولى حدثت في 
المدن الجديدة التي أنشأها المسلمون في العراق؛ حين لم تكن توجد منشآت 
معمارية لها أروقة ذات أعمدة تشبه ما أنشأه المسلمون. وربما كانت هناك 
حجة أهم من هذهء وهي أن الحاجات أو المطالب التي أدت إلى إنشاء 
المسجد,ء كان لا يمكن أن تفي بها المنشآت المعمارية التي كانت قائمة عند 
ظهور الإسلام. فهذه الأغراض لم تكن في المكان الأول أغراضا دينية 
بمعنى أنه لم تكن هناك ضرورة إلى إقامة طقوس ظاهرة الملامح أو عبادات 
لزع cebu!‏ بإتضاء مكل تلك المباني. كبعت سرون عشرات السثين على 
إنشاء مسجد الكوفة, كانت أرضه لا تزال غير مبلطة: وكان المصلون يشكون 
من أن الغبار يثور في أثناء الصلاة. مما كان يشوب نظافة المصلين ويؤثر 
في صحتهم. بل إن المسجد كان المركز الاجتماعي لكل أنواع النشاط العام 
والخاضن. :وقد احتفظءلنا الكثاب القدامى يقضص Lusk‏ تضور حوادث 
ذات أهمية سياسية كبرىء أو وقائع غير ذات شأن وربما أشياء سوقية 
وقعت في المساجد . وعلى ذلك فقد كانت المساجد منشآت لخدمة الجماعة 
الإسلامية JS‏ ما يتضمنه هذا التعبير من معنى؛ ومع ذلك» فبقدر ما كان 
التقليد الروماني العظيم للعمارة الضخمة ذات الهدف الاجتماعي لا يزال 
متبعا-وذلك على الأقل في المناطق الواقعة غربي الفرات-فإن أشكاله لم 
تكن تصلح لاستعمال المسلمين الوافدين إلى هذه المناطق حديثاء لسبب 
رئيسي هو أن أنواع النشاط التي كانت تمارس في المسجد تختلف عن تلك 
التي كانت تزاوّل في أروقة الخطابة الرومانية أو الإغريقية (الأجورا (agora‏ : 
ذلك أن المساجد كان استخدامها مقصورا على الأمة الإسلامية أي جماعة 
المؤمنين. وفي المدن القديمة بصورة خاصة fia‏ دمشق وبيت المقدس» حيث 
كان المسلمون أقلية في Sol‏ الأمرء كان لابد لمنشآتهم المعمارية من أن تكون 
صالحة لاجتماع كل المسلمين: للقيام بأوجه النشاط المتعددة الخاصة بهم 
وتكون في الوقت نفسه ذات أشكال تميزهم عن غير المسلمين بشكل ظاهر. 


298 


الفن والعمارة 


وهكذا فإن المسجد الإسلامي ظهر تلبية لحاجة مزدوجةء هي الحاجة إلى 
مكان عام يسع الجماعة الإسلامية وحدهاء والحاجة إلى مكان يتميز عن 
غيره من الأمكنة المسيحية والزردشتية أو اليهودية؛ وهكذا ola‏ المسجد لم 
يكن نتيجة مباشرة لطبيعة الفتوح الإسلامية التي أدت في أول الأمر على 
الأقل إلى وضع اللسانين .فى ضورة ua‏ أو ean‏ يسكتون في مدن 
منفصلة (خاصة بهم). وفي كلتا الحالتينء لم يكن من الممكن استخدام 
المباني القديمة أو تقليدها . صحيح أنه وجدت حالات تم فيها تحويل بعض 
الكنائس أو المعابد الدينية الأخرى إلى مساجد, لكن الشيء الذي يدعو إلى 
الدهشة هو أن ذلك لم يحدث إلا في القليل النادر. وفي حالات مثل دمشق 
رويك اللقد دو هرل ی فا ن الى موجه دة اا ال 
اتخذها المبنى بعد تحويلهء لم تكن تشبه في شيء التركيب الروماني أو 
الهلينستي الأصلي. ولكن الأمثلة المشابهة لذلك نادرة. 

وهكذا لم تكن في العالم الذي فتحه المسلمون منشآت معمارية حية 
يمكن للمسلمين استعمالها مباشرة أو بتعديلات طفيفة لخدمة مطالبهم 
المحددة. ولم تقع سوى حالات قليلة حولت منشآت معمارية كاملة يعود 
بناؤها إلى ما قبل الإسلام إلى منشآت إسلامية. وفي نفس الوقت كانت 
التفاصيل الإنشائية الخاصة بعمارة المساجد الأولى تعود كلها إلى أصول 
نشأت قبل الإسلام. فالعقد والدعامة والعامود وترتيب البلاطات وطريقة 
عمل السقوف وإنشاء الأبراج والأساليب الفنية لعمل الزخارف كانت جميعها 
موجودة قبل الإسلام: وفي بعض الأحيان أخذ بعضها من عمائر قديمة. بل 
إن ابتكارات بارزة كالعقود المزدوجة والعقود المفصصة المستخدمة في جامع 
ab 3‏ أو الدعامات الضخمة المبنية من الآجر في جامع سامراءء ليست 
سوى تعديلات. أي تغييرات لمواضع التركيز والاهتمام فيها . فالطابع الفريد 
للمسجد الإسلامي المميز ببهو الأعمدة, لا يتمثل في التحسينات الفنية 
الصغيرة التي ربما تكون قد أدخلت على أساليب الإنشاء القديمةء ولكنه 
يتمثل في أنه نجح في خلق تعبير معماري جديد عن طريق تشكيل وتنظيم 
العناصر التركيبية والإنشائية التي وجدت في العمائر القديمةء ولم تستغرق 
العملية إلا عشرات قليلة من السنين, وكانت مراكزها الرئيسية في العراق 
والشام. ومن الطبيعي أن هذا الإنجاز Joy‏ بمعنى معين؛ على إمكانات 
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تستلفت النظر للأسلوب المعماري الذي يرجع إلى الهلينستية والرومانية. 
ولكن يشهد أيضا بتلك الطريقة الفذة التي تمكنت بها الجماعة الإسلامية 
الأولى الوثيقة الترابط» من المحافظة على شخصيتها والتعبير عنها تعبيرا 
معماريا منظورا وذلك باستعمال نفس العناصر الموجودة في حضارات الشرق 
الأدنى السابقة عليها. l‏ 

وبالإضافة إلى المعنى التاريخي لمسجد الصحن ذي الأعمدة. كانت له 
دلالة أخرىء» ذلك لأن المسلمين عندما ركزوا جهودهم على تنظيم المساحة 
الداخلية للمسجد. بحيث تناسب الحاجات المتغيرة لجماعة في طور التوسي 
جعلوا من المسجد منشأة ذات مرونة ظاهرة وذلك بفضل بساطة تكوينه 
التي أتاحت إمكانية توسيعه أو تضييقه. ففي قرطبة Wia‏ أضيفت ثلاث 
زيادات إلى الجامع الأصلي» وتوجد مثل هذه الزيادات أيضا في جوامع 
الكوفة والبصرة وبغداد والقاهرة. JEL Lei‏ الوحيد الذي يمكن إثباته لحالة 
aaa‏ بين الاي الكبري على الال وو dl‏ الأقصى في القدس'. 
ومن الناحية النظرية تعتبر إمكانية تعديل شكل بما يتفق وحاجات الجماعة 
ظاهرة حديثة بصورة ملحوظة لم تكن معروفة في العمائر السابقة أو 
المعاصرة. أما من الناحية الجمالية فمن الواجب» على الأرجح» أن نعدها 
أقل نجاحاء لأنها جعلت من المستحيل قيام الواجهات والهيئات الفخمة 
والتنظيم المعماري الذي هو السبب الأكبر في القيمة التي اكتسبها كثير من 
المعابد الرومانية والكاتدرائيات القوطية. ومع هذا فلابد أن نذكر أن الفرض 
من مسجد الصحن ذي الأعمدة لم يكن جماليا بصورة dle‏ ولم 353 
الظروف المحلية الخاصة إلى إقامة منشأة معمارية موحدة إلا في مبان 
غير عادية مثل مبنى الجامع الأموي بدمشق. والواقع أن بساطة أشكال 
المساجد الإسلامية الأولى وروح الجد التي تسودهاء تصوران بصورة بارعة 
صلابة العزم التي امتاز بها الإسلام في عصوره الأولى. وكذلك نظرة 
الإسلام العقائدية المتمثلة في أن الإنسان لابد له أن يعبد الله عبادة مباشرة 
دون توسط رجال دين أو أسرار غامضة. وفي البلاد الإسلامية التي يميل 
أهلها إلى المحافظة كالمغرب الأقصى نجد أن البهو ذا الأعمدة ظل لعدة 
قرون الشكل المعماري الوحيد المستعمل في إنشاء المساجد . بينما نجد في 
الغالب بالنسبة للبلاد التي فتحها المسلمون حديثا أو تحولت إلى الإسلام 
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فيما بعد» مثل الأناضول والهندء أن البهو ذا الأعمدة كان الصورة الأولى 
التي بني عليها المسجدء وأن هذه الصورة ترمز دون شك لأنقى خصائص 
الإسلام» ولكنها كانت من البساطة بحيث أمكن فيما بعد تطويعها لأي 
تقليد معماري. 

أما العمارة الدنيوية فكانت شيئًا مختلفا كل الاختلاف. فلم يكن هناك 
طراز معماري عربي أو إسلامي مبكر يمكن اتباعه. وباستثناء ما عرف عن 
المسلمين من عزوف عن حياة الترف والبذخ يصاحبه ارتياب مشوب بالإعجاب 
أحيانا إزاء الأساليب الأجنبيةء فلم يكن هناك تحريم ديني أو معارضة 
فكرية لاستخدام أي شكل من أشكال العمارة الدنيوية. وعلى العكس من 
ذلك Labs‏ نجد أن نفس التطلع إلى العيش في المدنء الذي كان يميز الأجيال 
الإسلامية الأولى: كان يتطلب تلقاتيا اتخاذ أساليب في العمارة لم تكن 
معروفة أو خاصة بالحياة في جزيرة العرب قبل الإسلام. والواقع أننا لا 
نعرف إلا CO art‏ عن الشكل الذي اتخذه هذا الاتجاه من الناحية المعمارية. 
ويحتمل أن يكون ذلك الشكل والظروف التي أحاطت به قد اختلفت من 
إقليم إلى آخر. وعلى ذلك فليس من الممكن أن نحددء بناء على الخلفية 
المعمارية البسيطة للحياة الإسلاميةء أسلوبا يتسم بأنه «إسلامي» في 
مقابل أسلوب معين سابق على الإسلام؛ كما لا يمكننا أن نقول بظهور 
daas‏ معماري جديد files‏ لنمط المسجد. 

وتختلف الصورة عندما ننتقل بعيدا عن العالم اليومي للناس» من منازل 
وشوارع وأسوار وحمامات وقنوات وأسواق» لنصل إلى مباني الأمراء. هنا 
نجد أنفسنا أمام مفارقة عجيبة؛ فبينما يمكن التحقق من مواقع نحو 
ثمانين مبنى كانت في الغالب قصورا إسلامية ola lol‏ النصوص لا 
تذكر سوى أكثر قليلا من عشرة من المباني التي توصف بأنها كانت فريدة 
على أي نحو. ولا نملك شواهد معاصرة تعرفنا بالمنشآت الضخمة التي 
اكتشفت في خربة المفجر وقصير عمرهء وجبل سيسء وقصر الحير الشرقي 
وقصر الحير الغربي والأخيضر”". 

وربما كان السبب في ذلك يعود إلى أن أصحاب النصوص المكتوبة لم 
تتوافر لهم المعلومات الكافية عن هذه المبانيء أو أن تلك المباني كانت من 
نمط شائع إلى درجة لم تكن تدعو معها حاجة إلى ذكرهاء وقد يرجع ذلك 
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إلى Lai‏ كانت منشآت فنية خاصة ولا تكون جزءا من التاريخ الإسلامي 
الرسمي في عصوره الأولى» كما كتبه المدونون الأوائل. ولسنا في حاجة إلى 
الاهتمام في هذا البحث بمناقشة الفروض والتفسيرات المختلفة التي يمكن 
أن تكتب حول تلك السلسلة غير العادية من مباني الأمراءء وذلك فيما عدا 
نقطةء هي أنه على الرغم من أن تلك المنشآت كانت كلها ols‏ أنماط 
متشابهة؛ فإن معرفتنا بها تجمعت من أنواع شتى من الأصول. فلدينا من 
ناحية قصور بني أمية في بادية الشام» التي لم نعرفها إلا عن طريق 
الحفائر الأثريةء ولدينا في الطرف المقابل تلك المباني التي أقيمت في 
بغداد والتي لا نعرفها إلا من النصوص. وفيما بين هذين الطرفين نجد 
منشآت أخرى كمباني سامراء في العراق ومدينة الزهراء في الأندلس. 
وهي أبنية توافرت لدينا عنها معلومات غير كاملة مستقاة من النصوص 
COBY‏ وعندما ندرك أن المصادر الأثرية (الأركيولوجية) لم تنشر قط 
نشرا صحيحاء وأن هناك نصوصا كثيرة ليست واضحة بالقدر الكافيء 
يتضح لنا أنه من العسير الوصول إلى تعريف وثيق لطراز تلك القصورء وأن 
استنتاجاتنا لابد أن تكون من قبيل المحاولات ليس غير. 

وبصورة عامة يمكننا أن نتبين ثلاثة موضوعات رئيسية في فن عمارة 
القصور الإسلامية الأولى» لم يكن أي منها إسلاميا خالصا في ATLAS‏ 
ولكنها جميعا قبلت فيما يبدو على أنها أجزاء من نسيج الحياة الدنيوية 
للأمراء. والموضوع الأول هو الفصل فصلا تاما بين منشأة الأمير والعالم 
المحيط بهاء وهو فصل ربما نجد أصوله في عمارة الدارة-الفيلا-المدينية 
(Villa urbana)‏ والدارة الريفية (Villa rustica)‏ اللتين كانتا معروفتين عند 
الرومان القدماء!'"). ويتجلى هذا الفصل في أكثر صوره تطرفاء في القصور 
الفخمة التي أنشأها أمراء بني أمية في مواضع خافية عن الأعين في 
ممتلكاتهم التي كانت تقع في جميع أرجاء بادية الشام. كما يتضح في 
سامراء أو في القصر الشديد التحصين في الكوفة. وينفرد القصر الأول 
الذي أنشئ في بغداد بأنه لم يكن بعيدا عن الناس كل البعدء لكن يلاحظ 
في ذلك أن كل مخطط مدينة بغداد كان يحمل طابعا شبيها بطابع القصور, 
ولم يظل جزؤها dowel‏ وهو القصر ذاته مستخدما مدة طويلة. وأول 
نتيجة لبعد تلك القصور عن الناس هي أن السمة المميزة للقصر من الخارج 
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هي أسواره ذاته؛ المزينة بالأبراج» وربما بواباته المهيبة. والنتيجة الثانية 
الأهم هي أن داخل القصر يبدو كما لو كان أسطورة وذلك لأن القصر 
البعيد المنال عن معظم الناسء والذي كان في كثير من الأحيان يتحول إلى 
مدينة كبيرة مسورة داخل المدينةء يصبح مصدرا لأقاصيص وحكايات 
ومغامرات» وكل أنواع الحوادث الغامضة التي يصعب فيها الفصل بين ما 
هو حقيقي وما هو من نسج الخيال. ولا تبقى إلا بوابة القصر رابطا ماديا 
بين حياتي القصر الواقعية والأسطورية. 

والموضوع الثاني من موضوعات هذه القصور يعتبر أكثر تحديدا . فكما 
هو الحال بالنسبة للمساجد-وباستثناء بغداد ومجموعة صغيرة من المنشآت 
الأموية التي أقيمت تقليدا للقلاع الرومانية-لم تكن القصور الإسلامية 
الأولى منظمة تنظيما كبيراء كما أنها لم تكن منشآت معمارية مخططة 
حقيقياء وإنما كانت تتكون من سلسلة من الوحدات المكتفية بذاتهاء والتي 
يمكن تعديلها أو زيادتها أو إزالتها أو إحلال غيرها محلها حسب تغير 
الحاجة والمزاج. وضمن تلك الوحدات نجد مساجد ومصليات وحمامات 
وقاعات استقبال مختلفة الأشكال والمستويات؛ وأبهاء ذوات نافورات وحدائق 
وبوابات وخمائل خاصةء وعدد اكبيرا من أجنحة السكن وأقسام للخدمات 
المختلفة. وكل واحدة من هذه الوحدات يمكن أن تقوم بنفسها كمنشأة 
معمارية منفصلة fis)‏ الحمام المفرد في قصير عمره) أو كخلية في تكوين 
كبير. ولم تكن أي من هذه الوحدات فيما يبدو ابتكارا إسلامياء بل ريما 
كانت أصولها رومانية أو إيرانية. والنقطة المهمة في هذا الموضوع هي أن 
القصر لم يكن يمثل وحدة مخططة ومنظمة على أساس جماليء وإنما كان 
سلسلة من العناصر المنفصلة التي لم يكن يربط بينها سوى عدد صغير من 
النشاطات المألوفة التى كانت تميز حياة الأمير. ويدخل فى ذلك قاعات 
الاستقبال: التي كان عضا يبلغ ds‏ غير هادية هن CEN ee‏ 
إلى غرف اللهو والمرح والتسلية والشراب والاستحمام والغناء وغيرها. 

والموضوع الثالث والأخيرء هو أن القصر كان يمثل ميدانا أوسع بكثير 
من الجن لتشجيع الإخرفة: فكانت سمل فيه التسيقساءوالتضاوير 
الملونة والمنحوتات الحجرية أو الجصية. من أجل تحقيق أهداف زخرفية أو 
تصويرية بلغت من التنوع المذهل حدا جعل الناس-بعد اكتشاف قصير عمره: 
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والمشتىء وحتى خربة المفجر-يشكون في مبدأ الأمر إن كانت تنتمي إلى 
أصول إسلامية. ومع ذلك فإن ما بقي من زخارف هذه القصور إنما هو 
جزء قليل من الثروة الزخرفية التي امتازت بها القصور الإسلامية الأولىء 
LOY‏ ينبغي أن نتخيل تلك القصور بكامل زينتها من الأقمشة الغالية والمقتنيات 
Aat‏ التى حمعها al pall‏ من شن تراحي الدنيا di Aig‏ في القصوو 
الأموية التي نعرفها أكثر من غيرهاء شيئًا من ذوق محدثي النعمةء فيما 
يتعلق بتكديس التحف وعدم التنسيق بالنسبة للعناصر الفنية والطرز وأشكال 
التصاوير المجلوبة من أصقاع عديدة وعصور مختلفة. أما عملية جمع ذلك 
الحشد الهائل من الأشكال لتتحول إلى أساليب وخطط متناسق بعضها مع 
بعضء فأمر لا يزال بعيدا عن أفهامنا إلى اليوم. ومن المرجح أن يكون هذا 
التحول قد حدث بالفعلء LAM‏ نجد في الأجزاء الباقية من قصور سامراء 
Runs‏ الؤهراء والشاهرة طبري معينا مخ الأسلوب ase‏ فى الشكل: 
وفع هذا قان als‏ ميدان فسيع لأبعات تقوم على الحدس والتحمين PST‏ 
من اعتمادها على حقائق يمكن إثباتها . 

هذه الللاحظات اليج عن القن الأنتالامى الأول را لذ ast‏ فد 
cua‏ جوايا هن اة الأساسية التى طيخا اها را و أن 
تزودنا بعدد من الخيوط أو الطرق التي نستطيع باتباعها أن نفحص بصورة 
مفيدة العمائر التي ظهرت بعد ذلك. وأحد هذه الخيوط هو السهولة غير 
الغادية التي تم بها إيجاد عمارة إسلامية. ومن أسباب هذه السهولة دون 
شك أن عمارة القرون السابقة كانت تطوع نفسها لنوع الكحويلات التي 
Lll‏ السلا ling‏ فما ود وسيب الخرل ةلك هو آن القرض الأساسن 
ars Rad SaL ER aa‏ کیا ا a‏ ا ا م 
cao‏ بل eta‏ في التعبير خن تشاطات 21e‏ ذلك sgl La o‏ 
المسجد كان هو المتطلبات العامة للعقيدة-مثل جمع المؤمنين وفصلهم عن 
قير EE‏ ا ما كان الس هن الشكال معمارية اا اذا ووی 
وعبادات تفرضها العقيدة. كذلك فإن القصر كان مرتبطا بأداء نشاطات 
أخرى وعقد اجتماعات وتحقيق ألوان من المسرات» وهي نشاطات لا يرتبط 
أي منها بصورة معمارية معينة ارتباطا ضروريا. والنتيجة التي تترتب 
Dod El‏ الاسالابيه لليف مم ease Oo Biles JRE‏ تین 
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مجميعة من SIAN‏ رايس اسلرما هيل هو ظريفة اكول الأسباليب: 
وصفة أو مجموعة من الصفات تفرض على مجموعة متباينة من الأشكال؛ 
ويمكق أن تسميها رجوا.معمازيا بخاضا»: 

وهناك نتيجة ثانية هي أنه بينما كانت العمارة الدينية مقيدة من حيث 
أشكالها وأغراضهاء فإن الفن الدنيويء وبخاصة في بناء القصور لم يكن 
كذلك. ومن هنا فإن الاستنتاج الذي يمكن أن نتوصل إليه حتى فيما يتعلق 
بالعمارة الإسلامية الأولى؛ هو أن روح العمارة الدنيوية كان غالبا وقدم 
للمعماريين دون شك ميدانا أوسع للتطور مما قدمته العمارة الدينية. فقد 
غدا هذا الميدان بسهولة البوتقة التي انصهرت فيها تلك العناصر المعمارية 
de gall‏ بغير حدودء التي استمدتها الحضارة الجديدة من التراث الماضي 
للبلدان التي فتحها المسلمون بحيث أمكن صب هذه العناصر في قالب 
يمكن أن نسميه إسلاميا على التخصيص. وأخيرا فإن الزخرفة المعمارية, 
برغم Lil‏ كانت مقيدة إلى حد ما في عمارة المساجد» قد لعبت دورا كبيرا 
في المنشآت الأولى للعمارة الإسلامية. وقد دخلت فيها أساليب فنية كثيرة 
وموضوعات شتى» وعلى ذلك فإنني أود أن أبحث في تطور العمارة الإسلامية 
التي قامت بعد ذلك عن طريق دراسة تلك الخيوط الثلاثة التي كان لها 
أكبر الأثر في ذلك التطورء وهي الزخرفة؛ واستلهام العمارة الإسلامية 
لأشكالها من مصادر دنيوية؛ وتحويلها للأشكال التي وجدتها. 

من الممكن القول إن الغالبية العظمى من مبتكرات العمارة الإسلامية 
المهمة والأكثر أصالة. قد صدرت عن حاجات وأذواق مغايرة لتلك التى 
نشات هن اة E‏ يذه اجات و الأذراق ال نوف يها 
qais‏ كاف بط editur Se eL Eso al A‏ اة Lais‏ 
نبحث في موضوعات الفنون الدنيوية فلابد أن نتعلم كيف نميز بين أنواع 
الموضوعات الإسلامية الخاصة وبين تلك العناصر التي كان العالم الإسلامي 
يشترك فيها مع حضارات أخرى قائمة أو بائدة. ولكن هذا الأمر مع الأسف 
غير متيسر في المجال المتاح لنا هناء ولذا فلابد Ul‏ من أن نقصر كلامنا 
على دراسة عدد قليل من المباني وعلى الاستنتاجات التي يمكن أن تخرج 
بها من تلك الدراسة. 

وكان القصر الملكي أو الأميري هو أكثر مبنى يحمل طابع العمارة الدنيوية 
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غير أننا نلاحظ أن القصور التي أنشئت بعد القرن الثالث الهجري/التاسع 
الميلادي؛ كانت أقل قدرة على البقاء من تلك القصور التي بنيت في القرون 
الأو للحضنارة al da gau‏ فان الخراكب الأخرية والأوضاف ass Nl‏ 
هي أفضل وسيلة نملكها لمعرفة قصور القاهرة في القرن الخامس الهجري/ 
الحادي عشر الميلاديء ولمعرفة المنشآت المغولية التي بنيت بأشكال مبالغ 
فيها وعلى عجل في أذربيجان أو قرب سمرقند, أو القصور العديدة التي 
أنشئت في المدن والأرياف في المغرب وصقلية في وادي الفرات في القرن 
السابع الهجري/الثالث عشر ميلاديء وفي الأناضول وإيران كلها وضي 
العصور الأولى للهند الإسلامية. لكننا ينبغي أن نستثني من هذه الخرائب 
والأوصاف الأدبية ذلك ctl)‏ افك Half‏ رامق يه کر البكبيرا وک 
غرناطة . ومع أنه من غير المأمون اتخاذ أثر واحد يقع في أقصى غرب 
العالم الإسلامي أساسا للحكم على الحضارة المعمارية الدنيوية الإسلامية 
بأسرهاء فإننا سنحاول عن طريق قصر الحمراء أن نتبين بعض الملامح 
الظاهرة للقصر الإسلامي في العصور الوسطى المتأخرة. 

يقوم قصر الحمراء على تل يطل على المدينة. وهو محاط بالأسوار وله 
طابع مبنى محصن. مع أن الحقيقة هي أن الجزء الأوطاً من المبنى الكبير 
فحسب يمكن أن يقال إنه ial‏ لغرض حربي. والحمراء بموقعها ومظهرها 
المحصن تعتبر نموذجا لتقليد معماري يرجع إلى العصور الإسلامية الأولى. 
فهو جزء من المدينة ولكنه لا يقوم فيها تماما. وهو لا يكون فقط جزءا من 
التقليد الذي أطلقنا عليه اسم القصر الريفي المحصن,» بل إنه تأثر بتطور 
معماري ظهر بعد ذلك وهو القلعةء أي الحصن الذي يقام في المدينة. 
وأصل هذه القلاع غير واضح. والراجح أن عوامل وأصولا كثيرة منفصلة 
اشتركت في تكوينهاء منها: تقليد إيراني قديم قبل الإسلام ونمو طبقة 
العسكريين المتميزين الذين ينتمون إلى أجناس بشرية مختلفة عن سكان 
المدينة. وبالإضافة إلى شعور عام يعدم الأمان واكب ازدياد قوة المدن وأهلها . 
ومهما كانت الأسباب التي أدت إلى ظهور القلعة فإنها غدت ابتداء من 
القرن الرابع الهجري/العاشر الميلادي المظهر المميز لمعظم tll‏ مع 
اختلافات إقليمية في أشكال هذه القلاع. ففي بعض الأحيان نجد القلعة 
قائمة على موقع مشرف يستوقف النظرء كما هو الحال في قلعة حلب 
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وقلعة القاهرة. ونجدها في أحيان أخرى لا تكاد تظهر بين مباني المدينة 
مثلما يلاحظ في قلعة دمشق. ولم تأخذ القلعة قط الصفات الأسطورية 
التي أضفيت على القصور الملكية الأولى» مع أن بعض المصادر المكتوبة 
والمخلفات الأثرية القليلة تشير إلى أن كثيرا من القلاع كانت تحتوي على 
العديد من مرافق الحياة المنزلية. وتؤكد هذه القلاع أهمية النماذج العسكرية 
في تطور العمارةء وذلك فيما يتعلق بتجديدات فنية مثل إقامة العقود, 
وتخطيط البوابات والأبراج المشتقة كلها من عمارة القلاع. 

وإذا كانت السمة الأولى التي تميز الحمراء تتمثل في الحصن الذي 
يمكن ربطه بتقليدين منفصلين من تقاليد العمارة الدنيوية. فإن سمتها 
الثانية تتمثل في أن مساحتها الكبيرة لا تشغلها وحدة معمارية واحدة, 
ولكنها تضم سلسلة من الوحدات المعمارية. وبعض هذه الوحدات حدائق 
فيها خمائل أو قصور ريفيةء أقيمت بشكل فني على سفح ial‏ وتعتبر 
هذه الحدائق جزءا من تقليد إسلامي يمتد حتى إيران والهند. وأشهر 
ما بقي لنا من وحدات قصر الحمراء وحدتا بهو السباع وبهو الريحانء 
حيث نجد مجموعات من الغرف المربعة والمستطيلة تقوم حول أبهاء فخمة. 
ويبدو أن إضافة زيادات إلى المبنى الأصلى كانت تقليدا مميزا للمنشآت 
ا tag all‏ و ا acis‏ من ذلك Sada‏ العا ار اة 
التي أنشئت في العصور المتأخرة. وترجع أصول طريقة الإضافات هذه إلى 
القصور الكبيرة التي بنيت في سامراء. 

وأهم ما يلاحظ في منشآت الحمراء هو أن عددا قليلا جدا من القاعات 
والأبهاء يمكن الوقوف على الغرض الذي Ga‏ من أجله من الناحية المعمارية 
إذ يبدو أن انفصالا عجيبا وقع بين المبنى والوظيفة التي كان يؤديها . فكأنما 
الأشكال الفردية التى يمكن تمييزها بألفاظ اصطلاحية معمارية. مثل 
الأبهاء والظلات hh‏ عة على O‏ و الاعات اكريعة أو الستطيلة وها 
إليهاء كانت أشكالا عامة تخدم أغراضا شتى من قاعات الاستقبال التقليدية 
إلى ألوان مختلفة من التسلية. وفي هذه النقطة, كما في جانبها العسكري» 
تمثل الحمراء ظاهرة معمارية تنطبق على العالم الإسلامي كله. مثال ذلك 
أن العدد الكبير من الخمائل والقصور الصغيرة المعروفة في القاهرة 
وإستانبول وقونيه وأصفهان» كانت أيضا وحدات معمارية تقليدية بسيطة 
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(وهذه في العادة تكون عبارة عن وحدة ذات قبة) لا تدل بنفسها على أن 
لها وظيفة محددةء ومن الممكن كذلك أن تستخدم في أغراض شتى. وقد 
يبدو للوهلة الأولى أن هذه الأشكال المعمارية تختلف كل الاختلاف عما 
نجده في معظم آثار العمارة ces all‏ إلا أن تلك الميزة الإسلامية التي 
نجدها في عمارة العصور الوسطى cl)‏ ميزة إنشاء غرف وأبهاء لأغراض 
شتى) تشبه إلى حد بعيد ما يعرف في عمارة اليوم باسم الغرف المتعددة 
الأغراض. ولكن لكي نتآكد من هذا الرأي ola‏ هذه النقطة ما زالت بحاجة 
إلى مزيد من الدراسةء وبخاصة فيما يتعلق بمعرفة معاني الألفاظ 
والمصطلحات, GY‏ من الأهمية بمكان أن نعرف على وجه الدقة المصطلحات 
التى كانت تطلق فى عصر واحد على أجزاء القصر المختلفة. 

a uL ted laf‏ الثالثة التي تميز الحمراءء فهي الأهمية الكبرى 
التي أعطيت لزخرقتها . وسنعود في الفصل التالي إلى الحديث عن المظاهر 
الفنية لهذه الزخرفة؛ لكن النقطة المهمة هناء هي أن الزخرفة تكوّن أكثر 
العناصر تأثيرا في النفس عندما يتأمل المرء المبنى من الداخل. فالطابع 
الفخم لموضوعات زخرفة القصور وأساليبها الفنيةء سواء في إيران أو آسيا 
الوسطى أو تركيا واضحة تتحدث عن نفسها . والسؤال الذي لابد أن نوجهه 
هناء هو ما إذا كان لهذه الزخرفة هدف آخر غير التجميلء وما إذا كانت 
أهدافها تقتصر على الناحية الجمالية والزخرفة المترفة. والفضل في 
محاولة الإجابة عن هذا التساؤل يرجع إلى بحث ف. بارجبوهر F.)‏ 
(Bargebohr‏ الذي تضمن تفسيرا لهذه الظاهرة مستمدا من قصر الحمراء. 
وذلك OF‏ من الممكن القول بأن جانبا كبيرا من هذه الزخارف-من نافورة 
بهو السباع؛ إلى القباب الرائعة ذات المقرنصات القائمة على أعمدة ودعامات 
دقيقة نحيلة-ترتبط بأسطورة تدور طوال العصور الوسطى حول شخصية 
سليمان النبي الملك. فالإحساس الذي تبعثه فينا هذه الزخارف بأننا إزاء 
فردوس ينتمي إلى عالم ينفصل عن عا مناء والحدائقء والحيل الزخرفية 
والأشكال الباهرة؛ كل هذا ريما كان محاولات للتعبير» من خلال أشكال 
أرضيةء عن الرؤية الرائعة لما صنعته الجن لسليمان الحكيم وملكة با . 
ولا نستطيع في حدود بحثنا هذا أن نعدد الأمثلة الكثيرة ة القائمة في جميع 
أرجاء العالم الإسلامي والتي تؤيد هذا التفسير. لكن ما أريد أن أؤكده 
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هناء هو أن الأسطورة السليمانية لم تكن ابتكارا إسلامياء بل كانت بصفة 
عامة ظاهرة شائعة في العصور الوسطى. وظلت قائمة في الغرب حتى 
عصر الباروك. وبهذا المعنى يمكن القول إن فخامة عمارة القصور الإسلامية. 
كما هو الحال بالنسبة للنسيج الذي صنعه المسلمون والمشغولات الفنية 
التي أبدعوهاء كان لها جميعا أثر فني واسع جاوز حدود عالم الإسلام 
ويمكن أن تعد آثارها نماذج كبرى للفن في العصور الوسطى بوجه عام. 
ومع ذلك فليس من الصواب أن نضرب أمثلة للعمارة الدنيوية الإسلامية 
من خلال القصور وحدهاء لأننا نجد في عدد من الميادين الأخرى أن ما 
Aii.‏ المسلموة: وإن كان أل استرهاء coda‏ كان AST‏ تميزا إلى حد بعيد: 
وأكثر ما يهمنا هو طابع الفخامة الذي أأضفى على الكثير من المنشآت ذات 
الأغراض المدنية العادية. كالمدارس والدكاكين والفنادقء والمارستانات, 
ومواضع الاستراحة على طول الطرق التجارية: والحمامات وأسبلة المياه 
في الشوارع» وحتى مخازن البضائع الكبيرة المعروفة بالوكائل” . فقد 
أنشئت لهذه المرافق واجهات ضخمة PES TENESTE‏ واستخدمت فيها 
أحدث أساليب الإنشاء وأدق الحيل الفنية المعروفةء كما هي الحال مثلا في 
الخانات أو منازل القوافل الفخمة التي بنيت في الأناضول في القرن السابع 
الهجري/الثالث عشر الميلادي . وينبغي أن نلتمس أسباب هذا التطور 
في عدد من الخصائص الاجتماعية والدينية التي يتميز بها العالم الإسلاميء 
كالأهمية التي أضفاها الإسلام على العمل إلى جانب الإيمان. مما شجع 
الناس على القيام بنشاط اجتماعي» وكذلك القوة التي وصلت إليها طبقات 
المياسير (البورجوازية) في المدن الإسلامية؛ Ley‏ لها من ذوق ومن حاجات 
خاصة”2. وقيام نظام TT‏ أو الحبوس الذي حث الناس على إقامة 
منشآت خيرية ومؤسسات اقتصادية Bryne‏ كان يباركها الدين ويحميها 
من المصادرةء ناهيك عن ميل الناس في العصوى الوسطى إلى استغلال 
اا اليتق وال اعد دو agas di Sas Ae adf 2 oeil‏ ا 
التي استخدمت في هذه الأنواع المختلفة من المباني بصرف النظر عن 
وظائفها. فالواجهات مثلاء وهي أول ما تقع عليه العين من المبنى وأكثر 
أجزائه ظهوراء تجعل من المستحيلء إلا في أحوال i jl‏ أن نميز مسجدا 
من فندق (خان) أو مدرسة. Liga‏ أيضا نرى أن النشاط الإنساني الذي كان 
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يمارس في المبنى-والذي نتعرف عليه اليوم من خلال الكتابات المنقوشة 
على المباني المهملةء أو عن طريق اختلافات يسيرة جدا في الشكل والهيئة- 
هذا النقاط كان السمة الفعلية اللميزة متي al Lal‏ الظاهر وخطة 
إنشائه وزخارفه فكانت مجرد مظهر للثراء والاستهلاك المظهري في عصرها 
دون هدف وظيفي ضروري أو علامة تعرفنا بحقيقته. ولكن. وبصرف 
النظر عن هذه الملامح الفريدة الخاصة بالعمارة الإسلامية؛ فإن الأمر 
الذي يهمنا هو أنه منذ أيام الإمبراطورية الرومانية لم نشهد تطورا يماثل 
هذه الملامح في الإنشاء المعماري الضخم لأغراض مدنية شتى. وبالرغم 
من أن هناك عددا من الأمثلة على وجود تخطيط منظم لمدن تفي بهذه 
الوظاكف (كما تجد في سمرقتد وأضفهان وإستانبول) فإن معظم المدن كان 
نموها دون نظام وحيثما اتفق. وفي العمارة الدينية نفسهاء كان ظهور 
الواجهات الضخمة ابتداء من القرن الرابع الهجري/العاشر OM cM‏ 
وكذلك نمو القباب التي كانت LEG‏ فوق بلاطة المحراب» وتعدد المآذن 
المثقلة بالزينةء إضافة إلى النمو العظيم للروضات» كل ذلك كان من شأنه 
apy ol‏ من شهرة الب gf‏ الرحال الى cay Bt sag, E‏ إلى Le‏ 
يحدث في Gall‏ الدنيوي منها إلى الفن الدينيء فلا مبالفة إذن في أن 
اهب ا الا ماج إلى الشول يان العمارة iss ef lt E‏ 
دنيوية duel y‏ في إطار فن العصور الوسطى الذي ينظر إليه الكثيرون 
على أنه يدور حول محور الدين. 

وقد أوضحنا فيما سبق أن الزخرفة كان لها منذ البداية الأولى دور 
كبير في العمارة الإسلاميةء وبخاصة في المنشآت المدنية. واستمر الاهتمام 
بالزخرفة على طول القرون؛ حتى أننا نجد في الحقيقة أن وفرة الزخارف 
التي تخفي المبنى نفسه في بعض الأحيان هي التي ميزت العمارة الإسلامية 
ادا فن E‏ الصحرة في ag L ales adl‏ االات 
الإيرانية في العصر الصفوي. وبالنسبة لتطور الزخارف الجصية واستعمال 
أساليب غير عادية في ترتيب وضع الآجر بحيث يكون أشكالا زخرفية!!©, 
نجد أن كثيرا من هذه الأعمال الفنية ابتكار فني أصيل في ميدان الزخرفة 
المعمارية الإسلاميةء كما تتضمن تلك الأعمال موضوعات زخرفية فريدة 
في بابها وجديرة بالدراسة. ولكن ما أريد أن أناقشه هنا هو ناحية مختلفة, 
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وربما أكثر أصالة في هذه الزخرفةء وهي الطريقة التي كان يربط بها بين 
المبنى وزخرقته. لأننا من خلال ذلك نعرض واحدة من مشاكل العمارة 
الإسلامية التي دار حولها أكبر قدر من الجدل. 

نستطيع أن نتبين في القباب القائمة عند محراب جامع قرطبةء ارتباطا 
وتآلفا غير عادي بين القبة وعناصر معمارية مثل الضلوع أو العروق Ribs‏ 
التي تدعم القبة فيما يبدوء والتي دلل العلماء على أنها تكوّن جزءا جماليا 
مع القبة نفسها . وتصاحب الضلوع أي العروق دائما مثلثات كروية (Squinches)‏ 
في أعلى أركان (uid‏ وهي وحدة متميزة وضرورية لحمل القبة التي لا 
تحمل شیا في هذه الحالةء في حين آن العقود الملفصصة (Polylobed arches)‏ 
قد قسمت إلى عقود مكسورة”*» وأعيد تكوينها. وبعد قرن من الزمان 
وجدنا في القبة الشمالية لجامع أصفهان pS‏ تقسيما غير Gale‏ 
للدعامات يتفق مع كل جزء من البناء القائم فوقهاء مما يعطي صورة نوع 
الشبكة المعمارية التي تملأ ثقوبها بآجر حافل بالزخارف. ومع ذلك فهنا 
أيضا يبدو. من وجهة نظر ele‏ الإستاتيكا «statics‏ أن المعماري صنع كتلة 
واحدة: بدلا من أن يقيم سلسلة من الأشكال المتآلفة والمتوازنة بين أجزاء 
منفصل بعضها عن بعض في aas. 09 ual‏ أقدم الأشكال التي وجدناها 
لاستخدام المقرنصات التي تشاهد في روضة تيم Tim‏ وفي التكوينات الفخمة 
القائمة في العمارة الإيرانية الصفوية؛ وفي الواجهات القاهرية والقباب 
الأندلسية؛ يبدو لنا أن المقرنص هو نوع أو حيلة فنية تقوم على استخدام 
عدد صغير من الأشكال المثلثة الأبعاد ملتصق بعضها ببعض بحيث تبدو 
في هيئة زخرفية تستعمل في الأفاريز. وتظهر المقرنصات أحيانا دون 
هدف إنشائي» وإن كانت وفي نفس الوقت تبدو وكأنها عملت من وحي 
التصميم المعماري للمبنىء ونجدها في بعض الأحيان توجه النظر إلى 
أجزائه الرئيسية. 

هذه الأمثلة الثلاثة-مَبئَيان أثريان محددان وعنصر معماري-كانت كلها 
سمات مبهمة القيمة من ناحية أنها جميعا كانت ذات معنى بالنسبة إلى 
إنشاء المبنى-أو على الأقل يمكن أن يكون لها معنى-ومع ذلك فإن أيا منها لا 
يبدو وكأنه من عناصر الإنشاء. ففيها مزج فريد بين المعنى الإنشائي والقيمة 
الزخرفيةء غير أن الأهمية الخاصة بكل من هذين العنصرين يمكن أن 
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تتفاوت تفاوتا ملحوظا من حالة إلى أخرى. وهناك طرق متعددة لتفسير 
هذه الظاهرة الإسلامية المنتشرة في كل مكانء والمناقشة فيها ما زالت 
مفتوحة. وتوجد لكل من هذه الطرق حجج وجيهةء ولكنها جميعا غير 
مقنعة تمام الإقناع. فمن الممكن القول إن هذه الأمثلة تصور في المقام الأول 
حلولا لمشاكل إنشائية تحولت من الإنشاء إلى الزخرفة. ويمكن القول كذلك 
ob‏ الدافع الزخرفي كان هو الأساسء وأنه في حالات استثنائية «dacà‏ 
حدث أن أعطيت قيمة إنشائية لأشكال كانت زخرفية أساسا؛ كما حصل 
في الأندلس في القرن الرابع الهجري/العاشر الميلادي؛ وفي إيران ومصر 
في القرنين الخامس والسادس للهجرة/الحادي عشر والثاني عشر للميلاد . 
وربما استطعنا القول-تماشيا مع آرائنا السابقة حول العمارة الدنيوية-إن 
هذا التطور الخاص في الزخرقة المعمارية الإسلامية إنما هو مثال آخر 
لذلك الغموض أو الإبهام الشكلي» الذي لا ينبغي فيه أن نحكم على الأشكال 
المنظورة للعمارة بناء على علاقتها المتغيرة بذلك التضاد الذي قال به 
فتروفيوس7" بين الإنشاء ABS My‏ وإنما ينبغي الحكم عليها sli‏ على 
الأثر الذي تعطيه لأي مبنى واحد أو وحدة واضحة من المبنى. وفي الحالة 
الثانية يمكن أن يصبح التضاد بين الزخرفة والإنشاء مشكلة زائفة, مثلها 
في ذلك مثل سوء الفهم الذي Lin‏ عن البناء الصوتي لكلمة أو الخطأ في 
ترجمة عبارة من العبارات. 

وما زلنا في حاجة إلى كثير من التفكير والبحث النظريين حتى يمكن 
تأكيد هذا التفسير الأخير. على أن هذا التفسير» من حيث إنه فرضء له 
ميزات متعددة: فهو يضع مسألة الزخرفة المعمارية في سياقها الثقافي 
والزمني بدلا من الحكم عليها بناء على معيار خارجي ما. وهو يفسر 
التناقض الظاهر في استعمال موضوعات معمارية دون أن تكون لها وظيفة 
معماريةء كما يفسر تحول الجدران ووسائل تدعيم المبنى إلى لوحات زخرفية 
كالنسجيات المنقوشة:؛ أو إلى تصاوير عن طريق اللون والأشكال الزخرفية. 
وهو أيضا يضطرنا إلى أن ننظر بإمعان أكثر إلى الأثر ASH‏ الذي يحدثه 
فن معماري معين. لا إلى أجزائه المختلفةء وأن نستنتج عند النظر إلى عمل 
فني» لا إلى عمل صغير ذي طابع خاصء أن أهمية العمل الفني ككل تزيد 
على أهمية مجموع الوحدات التي يتألف منها. وبهذه الطريقة يمكن مثلا 
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أن نفسر تفسيرا صحيحا القباب ذات المقرنصات الموجودة في الحمراء 
على أنها سماوات تدور. إذ إن الضوء الخارجى عندما يتحرك حول قاعدة 
oj aua‏ ا اا وشا بصورة مستقهرة JS AL,‏ شعنات بيه 
لحظة وأخرىء ولا يأخذ قط صورة واحدة مع أنه ثابت في مكانهء مثله في 
ذلك مثل السماوات . وهكذا فإن السياق المعماري للأشكال الزخرفية 
هو الذي يعطي معنى للزخرفة: ولكن لا يمكن أن نتصور القباب الثابتة على 
أنها تدور إلا لأنها زخرفت بطريقة معينة. وفي هذا المثال الخاص هناك 
بطبيعة الحال نصوص مكتوبة على المبنى تجعل ذلك التفسير aea‏ 9 
أما في حالة الأمثلة الأخرى فيظل علينا أن نتعلم كيف «نقرأ» المنشآت 
المعمارية ونتفهمها بطريقة صحيحة. 

وعلى ذلك فإن النقطة الأساسية التي تركز عليها فيما يتعلق بالزخرفة 
المعمارية. هي أن هذه الزخرفة, إذا ما نظر Leal]‏ في سياقها الكامل؛ لا 
على أنها مجموعة من الموضوعات والأشكال الزخرفية. كانت هي التي 
تعطي معنى للبناء كله وذلك بصرف النظر عن المزايا الجمالية التي قد 
يحس بها الذوق الأجنبي في الزخرفة ذات الألوان الباهرة في العمارة 
الإسلامية. أما حقيقة ذلك المعنى في كل حالة من الزخرفة المعمارية فما 
زالت أمرا قابلا للجدلء لأننا في الحقيقة أمام شيء يشبه اللغتين المينوية 
(الكريتية) والحيثية. حيث نجد عبارات وتركيبات واضحة؛ ولكن اللغة ككل 
ما زالت غير مفهومة فهما تاما. 

ولقد حاولناء في معالجتنا للأصل الدنيوي للعمارة؛ وفي بحثنا للزخرفة 
المعماريةء أن نعرف منجزات العمارة الإسلامية؛ لا من خلال خصائص 
وأشكال محددة بدقةء بل من خلال سلسلة من المواقف. مثل تغلب الفاعلية 
على (JS AM‏ وإضفاء ثوب من الفخامة على عدد كبير جدا من «ca SU oS‏ 
والاستعاضة جزئيا عن ALS‏ المبنى والزخرفة؛ بكيان تركيبي واحد ربما 
كان معناه الدقيق يتغير من عصر إلى عصرء ومن إقليم إلى etd!‏ ومن 
مبنى لآخرء على أنحاء لم تتضح لنا بعد . وهذه المنجزات يبدو أنها كانت 
أصيلة بصورة خاصة ومنبثقة من العالم الإسلامي نفسه. وهي تصلح OF‏ 
تكون نقطة بداية معقولة لدراسة موجزة للموضوع الأخير الذي أريد أن 
أعرض له هناء وهو تغير أساليب الأشكال غير الإسلامية التي دخلت في 
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العمارة الإسلامية. 

وربما كان علينا أن نذكر القارئ ob‏ هذا الموضوع LES‏ عن حقيقة أن 
العمارة الإسلامية كان لابد من أن LEG‏ بوصفها ظاهرة فريدة متميزة 
بذاتهاء انبثقت عن مجموع كبير معقد من الأشكال السابقة عليها أو المعاصرة 
لها. ولهذه العمارة سمة أخرى تسترعي النظرء هي أن التوليفات المعمارية 
التي تكونت خلال القرنين أو الثلاثة الأولى لتاريخ الإسلام: لم تكن هي 
القوة الدافعة البسيطة الأولى التي نشأت عنها كل التطورات المعمارية 
اللاحقة؛ Lai]‏ كانت في ذاتها مجرد مثل واحد لقدرة فريدة لدى المسلمين 
على تحويل عناصر شكلية أو وظيفية عديدة أخرى إلى شيء إسلامي» مع 
الاعتراف بأن هذه التوليفات كانت أول أمثلة هذه القدرة الفريدة وأقواها 
AES‏ وقد حدذت هذا التحويل على مستويات محتلفة على مز القرون. 
وأبسط صورة له هي تحوير أشكال معمارية غير إسلامية لخدمة أهداف 
إسلامية. وهذا هو الذي حدث على الأرجح في إيران في القرن الخامس 
الهجري/الحادي عشر الميلاديء عندما أخذ المسلمون الإيوان الذي كان 
موجودا قبل الإسلام: (الإيوان قاعة ذات سقف يقوم على عقد. يفضي 
مباشرة إلى فناء مكشوف) وجعلوه العنصر الأساسي للمساجد ولأشكال 
كثيرة أخرى من المباني. وهناك ظاهرة مماثلة حدثت في تركيا العثمانية, 
حيث نجد طرازا من المنشآت محورة القباب» يتطور بتأثير من كنيسة آيا 
صوفيا (Hagia Sophia)‏ بحيث dic SLES‏ مساجد إستانبول العظيمة. وكان 
الأمر مختلفا بعض الشيء في الهند. حيث أدخلت نماذج متعددة من الشرق 
الأوسط وتكيفت بحسب مطالب وسائل البناء Adat‏ وأعطت في النهاية 
للمنشآت المعمارية شكلا مختلطا أو هجينا . وقد أحرز هذا الشكل المختلط. 
في المباني التي صممت بعناية كبيرة مثل مبنى «تاج محل» نجاحا يفوق 
بكثير ما أحرزه في المباني الأخرى التي يغلب عليها الطابع المحلي العادي. 

هذه الأمثلة إنما هي مجرد نماذج لقدرة المسلمين الهائلة على تطويع 
الأشكال المستمدة من أقاليم عديدة مختلفةء بحيث تلبي حاجات الإسلام. 
بل إن الأهم من ذلك هو تلك الوظائف التي أصبحت إسلامية عند مرحلة 
معينة كما هو الحال بالنسبة للضريح”" الذي يتعارض وجوده نفسه مع 
قواعد العقيدة*). والأمر الذي جعل للضريح شكلا معماريا مميزا للعمارة 
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الإسلامية هو أن ظهوره لم يكن بوصفه مؤثرا Lal‏ من خارج عالم الإسلام 
ولكنه كان استجابة لمطلب أحست به الجماعة الإسلامية أو بعض قطاعاتهاء 
مع أن هناك أمثلة لطقوس قديمة جدا تحولت إلى طقوس إسلاميةء وأن 
الأشكال التي اتخذتها تلك الأضرحة يمكن ربطها بأشكال لأضرحة سابقة 
على الإسلام. هذه القدرة على إعطاء معنى إسلامي منسجم مع طبيعة 
الإسلام»ء لعدد كبير من الطرز الفنية المتنوعة هو ما نود أن نسميه ب 
«الطريقة الإسلامية». وبفضل وجود تاريخ لطريقة إسلاميةء إلى جانب 
تاريخ الطرز المعمارية المحددة: اكتسبت العمارة الإسلامية سمة من آكثر 
سماتها تفردا. 

على أن أي محاولة لعرض ما حققه المسلمون من العمارة في ثلاث 
قارات خلال ألف من السنين في بضع صفحات,. لابد أن تترك قدرا كبيرا 
من أعمال هذه العمارة جانبا. ولقد كان من الممكن أن نورد مناقشة أشمل 
للخصائص الجمالية أو لفن الزخرفة الأصلية الخاصة بالعمارة الإسلامية, 
أو حتى مناقشة بعض ملامح الإنشاء المعماري الإسلامي التي تعتبر وقفا 
على عالم الإسلام. ولكني أعتقد أن هذه الموضوعات لا يمكن أن تدرس 
دراسة ذات معنىء ما لم نتبين بشكل محدد denb‏ العمارة وهدفها داخل 
الإطار العام للثقافة الإسلامية. ذلك لأن مجرد وجود حضارة إسلامية 
واستمرارها في بلاد واسعة ومختلفةء يطرح بطريقة فريدة مسائل مثل 
العمارة الإسلامية. ويبدو أن أهم النتائج التي توصلنا إليها اثنتان؛ الأولى 
هي أن ذلك الشيء الذي أعطى طابعا إسلاميا لعمارة المسلمين؛ أقل ظهورا 
للعيان فى الأشكال المرئية المحسوسة منه فى ما كان للمسلمين من نشاطات 
إنسانية متصلة بالمنشآت المعمارية: ذلك لأن الأشكال oux‏ ولا يكاد يكون 
هناك شيء مشترك بين جامع قرطبة وجامع السليمانية في إستانبول أو 
مسجد بيبي خانوم (Bibi Khanum)‏ في سمرقند . ولكن أعمال الناس 
والصلوات التي تقام في تلك المباني هي التي جعلتها كلها إسلامية. ومن 
النتائج الأساسية التي تترتب على هذه النقطة أن الأشكال المعمارية نفسها 
اتجهت إلى أن تصبح أشكالا عامة دون أن تكتسب إلا نادرا أغراضا ومعاني 
خاصة. وبهذه الطريقة وحدها كان من الممكن للمسلمين أن يفوا بحاجاتهم 
الإسلامية في أراض مختلفة شاسعة ذات أساليب معمارية متنوعة. وربما 
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كان الأطرف من ذلك. أن العمارة الإسلامية أصبحت بهذه الطريقة عمارة 
حديثة بشكل واضح. 

Lei‏ النتيجة الثانية فهي أظهر من الأولى وأوضح. ولو أنه يترتب عليها 
شيء أقل وضوحا . M‏ يكاد يكون من المؤكد أن أسبابا مختلفة أدت إلى تطور 
Leal‏ 3 الدنيوية بدرجة أكبر من ناحية الأصالة من تطور العمارة الدينية- 
وأهم هذه الأسباب عدم وجود تنظيم ديني في الإسلام يشبه الكنيسة 
المسيحية-وحقيقي» بطبيعة الحال أن العقيدة كان لها أثر في أشكال من 
المباني مثل الأضرحة أو الروضات» وحتى في كثير من أشكال العمارة 
الحضرية كما بينا. ومع ذلك فإن غلبة العنصر غير الروحي يتجلى على 
سبيل المثال في خلو الأدب الإسلامي من عبارات عن بيوت الله تشبه تلك 
التي كتبها رجل مثل بروكوبيوس ( (Procopius)‏ أو سوجر (Suger)‏ عن الکنائس» 
في حين يشيع في الشعر والنثر العربي والفارسيء الكلام عن القصور وما 
يدور حولها من أساطير. وعلى أساس غلبة العنصر الدنيوي على العنصر 
الديني نستطيع أن نفسرء ولو جزئياء المنجزات الإسلامية الكبيرة في ميدان 
الزخرفة المعمارية. وقد نتجت عن ذلك مشكلة غريبةء وهى أنه لما كان جزء 
ga gud‏ غمارة oss siad‏ وكين إنشاء خاضا لا تشع هليه piel‏ 
معظم الناسء وقلما كان يبنى إلا للمتعة العابرةء فهل يمكن على هذا الأساس 
أن نعتبره فنا ثانويا في الحضارة الإسلامية بشكل ale‏ مثله في ذلك مثل 
المنمنمات حتى لو كان فنا إبداعيا بدرجة كبيرة؟ وهل نستطيع أن نستنتج 
من ذلك أن هذا الفن اكتسب أهميته لعدم وجود ما ينافسه»ء ما دام المحرك 
الأساسي في حضارة الإسلامء وهو العقيدة نفسها وجميع ما يصاحبها من 
المظاهر الاجتماعية؛ لم يستطع أن يكون مصدرا رئيسيا لإنشاء عمارة 
فخمة ذات معنى روحي كامل؟ أو هل ينبغي علينا بدلا من ذلك أن نعتبر 
هذه العمارة وثيقة تاريخية رئيسية وتعبيرا عن المظهر الدنيوي لقوة الإسلام؟ 
لا يزال أمامنا وقت طويل حتى نتمكن من الإجابة عن تلك التساؤلات: 
ولابد من القيام بأبحاث مطولة قبل أن نحاول التوصل إلى هذه الإجابات. 
لكننا سنجد في التحليل النهائي» أنه ربما كان أعظم منجزات العمارة 
الإسلامية هو أنها قدمت صورة للحضارة الإسلامية موازية للصور التي 
قدمتها لها النصوص الأدبية ومختلفة عنهاء فأثبتت بذلك أن هذه الحضارة 
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كانت أكثر تعقيدا وعمقا بكثير مما يظن في العادة. 

posuere [gil على‎ AS yl إلى العمارة‎ SIS فيس يكفى أن‎ als pag 
dh رهم راء كريد زان كان قد اننم يد في‎ A E الثقاكة‎ aga 
لآن العا‎ id Lua E uel] متجزاتها هف‎ aT جا بل إن‎ das 
الإاسلاميةء وإن كانت قد نبعت من نفس المصادر التي نشأت عنها العمارة‎ 
ورثته في صور أكثر‎ Ley المسيحية في العصور الوسطى. إلا أنها انتفعت‎ 
وأعطت معاني جديدة لأشكال كانت معروفة وشائعة‎ c allo بشكل‎ legi 
كما أعطت معاني قديمة لمبتكرات جديدة في الأشكال. وإذا كان الفهم‎ 
تلك العمارة يدخل في نظاق القهم‎ IS o وكل شكل من‎ crine الدقيق لكل‎ 
Lego يفكن أن يكبي‎ EE العام لاضارة الإسلامية فإن وجرد هذه‎ 
Sole الات العا وة‎ 


أوليج جرابار 
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إلى جاتب« e Dl‏ الواروه فى اللحن كان Ao eel‏ تلم لان 
فون موركلا يسيم ليان cl adl ing Ayu! Leal‏ 
مؤلفات ذات طابع عام تشمل شي العادة قائمة واسعة للمراجع» في حين 
تضم المجموعة الثانية كتبا وأبحاثا في موضوعات محددة. 


: gi 
P. Brown ب. براون‎ - 
(Indian Architectures (Islamic period الإسلامي)‎ aall) العمارة الهندية‎ 
Í «(1942 (بومبي‎ 
D. Hill د.هل:‎ - 
O. Grabar أ. جرابار:‎ 
Islamic Architecture and its Decoration العمارة الإسلامية وزخرقتها‎ 
.)1967 (لندن‎ 
J.D. Hoag -ج.د. هوج‎ 
Western Islamic Architecture العمارة الغربية الإسلامية‎ 


نيويورك 1963. 
- جورج مارسيه G. Marcais‏ 


العمارة الإسلامية فى الغرب الإسلامى L. Architecture musllimane‏ 


d'occident 
(1952 (باريس‎ 
A.U. Pope -أ.يو. بوب‎ 
Persian Architecture العمارة الفارسية‎ 
.)1965 (نيويورك‎ 
G. A. Pugachenkova خخ . أ. بوغاشينكوفا‎ 
Iskurstvo Turkmenistana Als الفن التر‎ 


الفن والعمارة 


(موسكو 1967). 
- ب. أنسال B. Unsal‏ 
العمارة التركية الإسلامية Turkish Islamic Architecture‏ 
(لندن 1959). 
Iz‏ أوسينوف وآخرون M. Useinov (and others)‏ 
تاريخ العمار في أذربيجان Istoriia Arhitekturg Azerbaydjana‏ 
(موسكو 1963). 

ent ond 
D. Brandenburg براندنبیرغ‎ e 
Islamische Baukunst in Agypten فن اليناء الإسلامي في مصر‎ 
.)1966 (برلين‎ 
K.A.C. Creswell سي . كريزويل‎ Lo - 
Early Muslim Architecture العمارة الإسلامية الأولى‎ 
.)1969 مجلدان (طبعة جديدة أكسفورد‎ 
نفس المؤلف‎ - 
Muslim Architecture of Egypt العمارة الإسلامية في مصر‎ 
.)1959-1952 مجلدان (أكسفورد‎ 
A. Godard -أ. جودار‎ 
M.B. Smith CPI 
(Athar - e Iran) مقالات مختلفة في مجلد أثاري إيران‎ 
.1949-1936 
L. Golombek ل. غولوميك‎ - 
The Timurid Shrine at Gazur Gan الروضة التيمورية في جازر جا‎ 
.)1969 (تورنتو‎ 
O. Grabar أوليغ جرابار‎ - 
The Formation of Islamic art الفن الإسلامي‎ as 
(1973 (نيوهافن‎ 
M.E. Masson and others أي . ماسون وآخرون‎ TX 


319 


روضان إشراثانا Mavzolei Ishrathana‏ 
(طشقند 1958) 

A.U. Pope بوب‎ TOME 
(محررا)‎ 

دراسة عامة للفن الفارسي A. Survey of Persian art‏ 
6 مجلدات (لندن 1940-1939). 

J. Sauvaget جان سوفاجيه‎ - 

المسجد الأمو: ي في المدينة La Mosquee Ommeyyade de Medine‏ 
(باريس 1947). 

D. Wilber د . ويلبر‎ - 


The Architecture of Islamic عمارة إيران الإسلامية فى العصر الإيلخانى‎ 
Iran, the Ilkhanid Period 


(برنستون 1955( 
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ثانيا: الفنون الزخضرفيسة والتصويسر 
) شخصيتها ومجالها) 

كلما تحدثنا عن التراث الفريد الذي خلفته الحضارة الإسلامية للعالم 
في صورة فنونها المتنوعةء فإننا نسلم بأن هذا التراث من الناحية الجمالية 
يكون وحدة شاملة متصلة أجزاؤها بعضها ببعض. وريما كنا على علم 
بالاختلافات الشكلية التي وجدت في الأقاليم المتنوعة التي تضمها الساحة 
الشاسعة لعالم الإسلام: ولكننا نظل نؤيد أساسا الرأي القائل بأن هذه 
الوحدة تربط أجزاءها بعضها إلى بعض Gailas‏ عامة ol‏ طابع غالب 
موحد» وهذا الاستنتاج كان من الممكن أن يكون قضية مسلما بها قبل جيلين 
وحتى إلى زمن آقرب» وقد تجلى في مختلف المعارض الكبيرة التي أقيمت 
للفن الإسلامي لأول مرة في لندن عام 1885( واستمرت حتى معرض 
الإسكندرية عام 11926 والتي كان أجملها هو الذي أقيم في ميونيخ عام 
1910 وعلى عكس ذلك نجد أن المعارض الكبرى التي أقيمت في العقود 
الأخيرة. خصصت لبلاد معينة من عالم الإسلام: مثل إيران وتركيا والهند 
وباكستان؛ وقدمت فيها هذه الدول نماذج من فنونها منذ أقدم الأزمنة. 
وهكذا نجد أن المعرض الذي أقيم في لندن عام 1931 اهتم في المقام الأول 
بإبراز المصنوعات البرونزية التي وجدت في إقليم لورستان» والقطع الفنية 
التي ترجع إلى عهد الأخمينيين (330-559 ق م). وتميز معرض ليننجراد 
الذي أقيم عام 1935 بالعرض الفريد للفن الساساني. وبعد ذلك بثلاثين 
Lale‏ أقيم في باريس 1961 معرض آخر أطلق عليه اسم يدل على الفخر 
«سبعة آلاف سنة من الفن في إيران» مع أنه ضم معروضات تنتمي إلى 
حضارات مختلفة؛ بل إن الرأي يختلف حول ما إذا كنا نستطيع بحق أن 
نسمي المعروضات التي ترجع إلى الألوف الأولى من هذه الفترة فنونا 
«إيرانية». 

ونتيجة لذلك نجد اليوم أن مفهوم الفن الإسلامي نفسه موضع تساؤل 
جاد في بعض الأحيانء ويكون هذا التساؤل في العادة مضمرا أو صريحا. 
ويرجع ذلك إلى واحد من سببين رئيسيين: فمن جهة أصبحنا اليوم على 
علم أكثر بالطابع المميز للفنون في المناطق الجغرافية والثقافية الكبرى, 
حتى أننا في بعض الأحيان نتنبه إلى ظواهر تفردها النسبي أكثر مما نتنبه 


تراث الإسلام 


إلى العلاقات المتبادلة بينها وبين المناطق الأخرىء ولاسيما إذا كانت هذه 
المناطق الأخيرة بعيدة عنهاء ويتمثل ذلك بوضوح في فن التصوير الإيراني 
والترفي والوتدي في الشرتين الغاشر والحادى حشر للؤجرة//السادس oe‏ 
والسابع عشر للميلاد . ولا يعود ذلك وحسب إلى أن مقارنة الشكل والروح 
elo‏ هته اكدارس الفنية aai‏ فيها يبدو الان باختااقها pa Lana,‏ 
بعضء ولكن العامل الأقوى يكمن في أن اثنين على الأقل من هذه المناطق 
تمثلان فترة الإنجاز الكبير الذي حققته هاتان المنطقتان في ميدان التصويرء 
ومن ثم فإن هناك ميلا إلى النظر إليهما كل على حدة. وقد نتج هذا 
الاتجاه إلى التخصيص أيضا من ظهور جيل جديد من العلماء في بلاد 
الإسلام المختلفة اليوم» يبحثون باهتمام بالغ في تراثهم الفني الإقليمي 
الخاص. ونشأ معظم هؤلاء في عصر علماني الفكر. تغلب عليه الروح 
Ayo gail‏ ومن هنا فإن معظمهم ينظرون إلى ماضيهم» على اعتبار أنه إنجاز 
قومي في المقام الأولء لم تقم فيه العوامل الدينية والثقافية والإسلامية 
العامة إلا بدور صغير. ولهذا فإن أولئك العلماء ومعهم عدد من زملائهم 
الغربيين المتأثرين بهم يتحدثون عن بلدهم وحسبء سواء كان ذلك البلد 
الهند أو الأندلس أو حتى أزبكستان. 

ومع ذلك فهناك أسباب عديدة تبرز الاستمرار في الأخذ بوجهة النظر 
التقليدية. إذ على الرغم من الاختلافات التي يمكن وصفها بأنها اختلافات 
في «اللهجة المحلية» فإن جميع الفنون في «دار الإسلام» تتكلم نفس اللغة 
أساسا. ومثال ذلك أن المقارنة بين أعمال الخزف في مراكز مختلفة شديدة 
is cae Lal‏ إيران وبلاد الشام ومصرء أو منطقة جنوب الفولجا أو في 
منازل القطيع الذهبي في مناطق القرجيز في القرن الثامن الهجري/ 
الرابع عشر الميلادي» تثبت لنا هذه النقطة بغاية الوضوح. بل إنه بعد 
نصف قرن من البحث الدولي المركزء لا يزال مستحيلا في كثير من الأحيان 
التعرف على الاختلافات الإقليمية. بل إن أحدا لا يستطيع أن يعين البلد 
الذي كتبت فيه المصاحف الكثيرة المزينة بالزخارف حتى عام 390ه/000ام: 
أو يميز بين قطع الزجاج الصخري المنحونة في مصر والعراق في القرنين 
الرابع والخامس للهجرة/العاشر والحادي عشر للميلادء أو يميز بين قطع 
الزجاج المشكلة في هيئة فصوص في نفس الفترة؛ أو يفرق بين المنسوجات 


الفن والعمارة 


الحريرية التي صنعت في هذين البلدين خلال القرنين السابع والثامن 
للهجرة/الثالث عشر والرابع غشر للميلاد . وهناك مثال آخر يؤيد هذه 
النقطة؛ هو أن عددا من المخطوطات المزدانة بالتصاوير الفارسية التي 
تعود إلى النصف الأول من القرن التاسع الهجري/الخامس عشر الميلادي؛ 
هب كن إل ا Lei O‏ تعمل ناكام M) seals Masts‏ 
ليس هناك سوى دلائل قليلة على ذلك بحسب علمنا) بل لأن العلماء لم 
يستطيعوا حتى الآن أن يحددوا موضعا معينا من إيران يمكن أن تكون قد 
صنعت فيه . وهذا يوضح بصورة مؤكدة وجود صناعة يدوية عريقة 
استلهمت من مصدر واحد» تستعمل في الإنتاج الفني أساليب متشابهة, 
يمكننا أن نفترض أنها كانت موجودة في كل حرفة على وجه التقريب في 
العالم الإسلامي. ونجد في حالات أخرى أن نسبة العمل الفني إلى مكان 
ما من alle‏ الإسلامء لا تقوم على أي دلائل من الأسلوب الفني» بل هي 
ناتجة عن قراءة الكتابات المثبتة على الأعمال الفنية؛ بالإضافة إلى وسائل 
التقنية الحديثة التى استعين بها منذ زمن قريب. وأخيرا فلا بد أن نلاحظ 
أن الشخسية alls dL)‏ فى النسون tf Liao‏ دريحة Lei‏ 
تتجلى حتى بعد أن تكون المنطقة التي صنعت فيهاء مثل الأندلس أو صقليةء 
قن عاوث إلى السيظرة اة بحي رالاتا الفقى فى اا دة 
المذكورة تغييرا كاملا. وهكذا يتضح أن الإسلام كان له أثر قوي جداء بل 
كانت له قوة حيوية انعكست على جميع الفنون التي نشأت في عالم الإسلام. 

ولكنء مع إقرارنا بهذه الحقيقةء ينبغي أن نؤكد مرة ثانية أن هناك 
بطبيعة الحال اختلافات توجد تحت مظلة الحضارة الإسلامية العالمية. ولا 
يعنينا الآن أن نتحدث عن التغييرات الأسلوبية التى حدثت من عصر لعصرء 
أو GLADE‏ فى الترتيب الأفقى بصب اخقلاف pea ERA‏ 
وهي سمة لم تبدأ في تبنيها إلا في وقتنا هذا وعلى نحو بطيء. إذ يبدو أنه 
كانت هناك مواقف مختلفة من العمل الفني تتميز بها بعض الأقاليم الكبيرة 
من عالم الإسلام. 

فقد طورت مصر في منتصف القرن السادس الهجري/الثاني عشر 
الميلادي أسلوبا في التقسيم الهندسي للزخارف يقوم على وحدات اتخذت 
في أول الأمر أشكالا نجميةء ثم انتقل هذا الأسلوب بسهولة إلى الشمال 
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الأفريقي والأندلس ثم إلى الأناضول والأقاليم الأوروبية من تركيا. أما في 
شرق العالم الإسلامي» وبخاصة في إيران والهند فلا نجد سوى نماذج 
ALIS‏ من هذه الأشكال النجميةء وفي مقابل ذلك طورت إيران أشكالا من 
المورقات الانسيابيةء أو أشكالا زهرية على هيئة غصون الشجر تغطي بها 
مسطحات كالبّسط وصفحات المخطوطات والأبواب وجوانب siet‏ ونا 
إلى ذلك. ولا يزال السبب في هذا الانقسام الفني بين الشرق والغرب 
الإسلاميين غامضا . وكل ما نستطيع استنتاجه بحذر هو أن أسلوب التفكير 
الأكثر عقلانية عند أهل السنة كان يفضل على ما يبدو أسلوبا مستقيماء 
أشد صرامة؛ ومرسوما بحساب دقيق» في حين أن الروح الصوفية كما 
نجدها في إيرانء اتخذت طريقة تجريدية ald‏ خطوط dagai‏ تساعد 
مع ذلك» بهيئتها المنتظمةء على تصوير الطريقة التي يمكن بها فهم تجرية 
باطنة تجل عن التعبير. 

وعندما نمضي في التعمق أكثر لفهم المظاهر المختلفة للفن الإسلاميء 
فإن حقيقة عجيبة تتبين لناء وهي أن القرنين السادس والسابع للهجرة / 
الثاني عشر والثالث عشر للميلادء BIS‏ العصر الكبير لصناعة الأواني 
الفخارية والمعادن في إيرانء وذلك بعد فترة طويلة من تحقيق أجمل المبتكرات 
في أعمال الزجاج في القرنين الرابع والخامس للهجرة/العاشر والحادي 
عشر للميلادء في حين أن أرقى أعمال التصوير ومبتكراته الأصلية؛ لم 
تظهر إلا فيما بين 957-730ه/550-1330ام: أما أحسن أنواع البسط والسجاد 
فظهرت بعد ذلك خلال القرن العاشر وأوائل القرن الحادي عشر للهجرة / 
السادس عشر وأوائل السابع عشر للميلاد. ومن ناحية أخرى نجد أننا 
عندما ننظر إلى أداة واحدة من أدوات التعبير الفني» كالآنية Ay Leal‏ 
نلاحظ أن القرن الثالث الهجري/التاسع coll‏ شهد ازدهار هذه الصنعة 
في العراق» كما ازدهرت في القرن الرابع الهجري/العاشر الميلادي في 
شرق إيران وما وراء النهرء في حين أن ازدهار هذا الفن لم يتم في مصر إلا 
في القرن الخامس وأوائل القرن السادس للهجرة/الحادي عشر وأوائل 
الثاني عشر للميلاد . أما في إيران وبلاد الشام فلم يتم ذلك إلا في أواخر 
القرنين السادس والسابع للهجرة/الثاني عشر والثالث عشر للميلاد . وكان 
ازدهاره في الأندلس خلال القرنين الثامن والتاسع للهجرة/الرابع عشر 
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رالاس عقر للا وش کا فى القرن الاش adiu asas‏ 
عقر Lol aca‏ اواد الأندي امالا كان ظهورها على شكل مم 
فالعاج كان يجفر .في الأتدلس في النصف الثاني من القرن الرابع وأواكل 
القن الاس لاوجو افر اهاوق غات cSt‏ وي مسر هي 
القرن السادس الهجري/الثاني عشر $2341« في حين أن نحت اليشب 
(Jade)‏ وعمل تصاوير منه ظهر في الهند في القرنين الحادي عشر والثاني 
فشو B negli‏ اسان حشر والثامن عشي ايلاد 

ا الى ssi‏ وو otf geen‏ كيرف يمك ان کال في هنذا 
الموضوع بطبيعة الحال-هي أننا لا نستطيع أن نتكلم عن عصر واحد كبير 
ازدهرت فيه كل الصناعات الفنية الإسلامية أو معظمها. كما لا توجد قمة 
عامة تشمل العالم الإسلامي كله في صتاعة La‏ ونجد على العموم أن 
التطوى N E‏ الاس يداوف كان ممق 
وهو الازدهار الذي يتمثل في استتباب السلام» والرخاء الاقتصاديء ورعاية 
خاصة من الأمراء للفن. وحتى في البلاد ذات القدرة الابتكارية العظيمة: 
od de ion Salle ola Ga‏ کی على شكل رجا Lis Tas‏ 
مراكز إبداع تختلف من وقت لآخر. ولنعبر عن ذلك تعبيرا عمليا فنقول 
فآ سبيل ds JEN,‏ يوي عضر da‏ للق الإبراني GY‏ أخوار فصيو 
معين وإظفاء هذه الفبدة عليه سوق بخرح Lila‏ من المبدان eal Sca‏ 
aud‏ بل غررا فنية صنعت قبل ذلك العصر أو بعده. كما أن ذلك يجعل من 
العسير المقارنة بين المبتكرات العظيمة التي أبدعها بلد من البلدان مستخدما 
فيها مواد مختلفة: GY‏ هذه المبتكرات تنتمي في أغلب الأحيان إلى عصور 
مختلفةء وهي بذلك تعبر عن روح مغايرة. أما إذا كانت القطع الفنية كلها 
من مادة واحدة وقارناها بعضها ببعض فإننا سنجد أنها ترجع إلى بلاد 
dea‏ وريه ا Lee‏ إلى حص ASE‏ 

هذا الموقف أدى إلى اتخاذ موقف تجزيئي من الفن الإسلامي» موجه 
إما إلى قطاع جغرافي ضيق من العالم الإسلامي ذي حدود تاريخية واسعة 
أو ضيقة؛ أو موجه إلى موضوع معين له حدود جغرافية أوسع. وكان من 
نتيجة ذلك أن أصبح لدينا مختصون في الفن الإسلامي الإيراني أو المصري 
أو allot ats df‏ رکرو of‏ مختصون فى aad]‏ أو cleat‏ أو 
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السجاد أو الخزف أو الزجاج في العالم الإسلامي كله. وهنا نجد كل باحث 
من هؤلاء وأولئك ممتازا في ناحية مخصصة دون غيرهاء ومن ثم ضاعت 
خطوط الربط بين اتجاهات الفن ومدارسه في عالم الإسلام. ولكن من 
حسن الحظ أن لدينا حاليا عددا من المؤلفات التاريخية العامة للفن 
الإسلامي» (وإن كانت هناك قلة منها يمكن الاستغناء عنهاء بالرغم مما 
فيها من صور (Ale.‏ وهناك غيرها في مرحلة الإعداد. فإذا كان الأمر 
كذلك فليس من الضروري أن نقدم هنا عرضا لمادة الزخارف الإسلامية 
مرتبة تاريخية. 

والآن وقد ذكرنا ذلك كلهء فلا بد أن نضيف أنه تسود أذهان المهتمين 
بالفن الإسلامي؛ من غير المحترفينء فكرة راسخة بوجود طابع إسلامي 
عام يتخطى حدود الملامح الفردية التي أخرجها كل بلد وعصر. ويرى 
هؤلاء بشكل محدد-وهم محقون في ذلك-أن الموضوعات المشتركة للفن 
الإسلامي» هي الأشكال النباتية سواء أكانت مصورة في هيئة زهور واقعية, 
أو في هيئة توريق تجريدي» وهي أيضا أشكال هندسية تصورها الناس 
لأول وهلة في العالم الإسلامي وفهموها أول الأمر على أنها فواكه“ أو 
أشياء أخرى. وأخيرا هي الكتابات الفنية التي استخدمت نقوشا. وهذه 
بالفعل هي الموضوعات الأساسية للفن الإسلامي التي تسود الفن الديني أو 
الدنيوي على حد سواء» وعلى هذا الأساس فإنها تتطلب مزيدا من المناقشة. 

لكن ما الذي يجعل الزخارف الزهرية أوالهندسية أو الكتابات المنقوشة 
شيئًا فريدا في ذاته محببا إلى النفس وحاضرا في الذهن دواماء وما الذي 
يجعلها «إسلامية» الطابع؟ لنبدأً بالإجابة عن التساؤل الأخير فنقول: من 
الواضح أن الذي يجعلها إسلاميةء ليس هو ندرة الأشكال الآدمية والحيوانية 
فيهاء إذ إن هذه الأشكال توجد فعلاء وبخاصة في السجاد والمشغولات 
المعدنية والخزفيات» دون أن يقلل وجودها من مظهرها الإسلامي. وحتى 
عندما تظهر الأشكال الإنسانية في الزخرفة فإنها في العادة لا dedet‏ 
الشرق الأوسط بوضوح. إذ تكون هذه الرسوم في معظم الأحيان ذات 
مظهر غير محدد. لأنها تمثل أمراء متوجين ولا تمثل الناس العاديين 
المدثرين بالقفطان والعمامة. بل إن ملامح الوجوه لا تساعد كثيرا على 
تمييز الأشخاص. لأن وجود اللحية والحواجب الكثيفة ليس له دلالة خاصة. 
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وقي حالات كثيرة نجد أن الملامح البدنية مضللة بالنسبة لغير المتمرس: 
لأن ملامح الوجه وبخاصة العيون AGL‏ تبدو شبيهة بوجوه أهل الشرق 
الأقصىء. في حين أن هذه الملامح في واقع الأمرمن مميزات التتر والأتراك 
المغول القادمين من آواسط آسيا والذين تغنى الشعراء بجمالهم حتى غدا 
مضرب الأمثال. 

ولكن» هل يمكن القول إن الخط العربي الذي يوجد في كل مكان يتضمن 
رسالة إسلامية؟ من المؤكد أن هذا العنصر في الزخرفة يساعد على إيجاد 
جو إسلاميء إلا أنه من غير المحتمل أن يكون محتواه إسلاميا بالضرورة. 
alis cya. BSI‏ والنقوش Abad‏ لبن يكتايات ذات gris urina‏ إذ هن 
نقوش في هيئة حروف ype‏ أو تكرار لكلمات مألوفة تعبر عن التمنيات 
الطيبة. وحتى في الحالات التي تتضمن فيها هذه الخطوط معنى أصيلا 
فإن ذلك المعنى لا يكون إسلاميا بالمفهوم الديني؛ وربما كان Maggs Weal‏ 
وكثيرا ما نجدها عبارة عن كلمات إهداء كتبت لتسر الملك أو الأمير راعي 
الفنون. ومما له دلالة أبلغء أن هذه النقوش الكتابية لم يقصد منها أن تكون 
عنصرا أساسيا بالضرورة, إذ تبدو على سجادات الصلاة الإيرانية ولكنها 
قلما تبدو على القطع الفنية التركية المختلفة من هذا الطراز. بل إنها لا 
تظهر أصلا في القطع التي نجدها في الهند أو القوقاز أو في وسط آسيا. 
وهناك علاوة على ذلك شواهد كثيرة على أن مثل هذه الكتابات» عندما 
كانت تستخدم على أفضل نحو في موضعها الصحيح: لم تكن تقرأ حتى إن 
كانت تتضمن آيات قرآنية. 

Uy‏ كانت هذه مسألة مهمة. فسنضرب لها أمثلة ثلاثة: الأول من العصور 
الإسلامية الأولى: والثانى من العصور الإسلامية المتأخرة؛ والثالث من 
تعره Gaio] à vica] t iau ita‏ فی بك als quaai]‏ م 2691 
تعد أقدم أثر معماري إسلامي» وواحدا من أكثرها جلالة عند المسلمين. 
وكان الناس من منذ عهد الوليد بن عبد الملك (96.86ه/715-705م): متفقين 
في الرأي على أنها أنشئت تذكرة لعروج الرسول صلى الله عليه وسلم إلى 
السماء. حيث تذهب الروايات المتواترة إلى أن المعراج كان من ذلك الموضع. 
ومع ذلك فهناك نقش كتابي gle‏ يبين أن القبة تذكار بني لتخليد انتصار 
الإسلام على الديانتين اليهودية والمسيحية . وبعد ذلك بخمسمائة ale‏ 
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cans‏ عبار إهداء على Gayl‏ من ates Azadi cuia calet]‏ لاحب 
الموصل بدر الدين 5151 )2656-631 -/ 41259-1233( . وهذه العبارة لا تتضمن 
أخطاء في الإملاء فقط. وبخاصة في الاسم» بل هناك خطأ آخر يتمثل في 
إطلاق لقب يكاد يكون Linge‏ على الحاكم وهو «أبو المظالم»0”). ومع وجود 
تلك الإهانة التي يتضمنها النص المكتوب» فإنه يتبين لنا بناء على نقش 
cll‏ على التجدران ان الاتريق المساسي T‏ هن ub‏ ووضع في OSS‏ 
السلطانية. وأخيرا فإن النقش الكبير المكتوب الذي عمل على عجل على 
مدل مسجد قاخر بني حديثا في عاصمة خربية: يضمن حرفا نقش 
بصورة خاطئة تؤدي إلى تغيير في النص all‏ وهنا أيضا نجد أن أحدا 
لم يقرأ ذلك النص الفخم ويعترض عليه؛ ابتداء من الإمام المتخرج في 
الآزهر وانتهاء بالملحقين الثقافيين في السفارات الإسلامية المختلفة في 
فلك SERI SLE‏ نهنا اركف تاه ENS‏ 
المكتوبة كان هو السائد طوال التاريخ الإسلامي» وأن الرسائل اللفظية التي 
كانت تبعث بها هذه النصوص نادرا ما كانت العقول تتلقاها عن وعي. 
ومع ذلك فإن هذه النقوش تتضمن رسائل غير لفظيةء كانت مفهومة 
لكل المسلمين: ولو كان النقش بالحروف الكوفية التي تصعب قراءتها حتى 
على tall GY ul cused!‏ الكتوببالحروف الغرنية البجلة. ig‏ 
هي أداة التعبير عن القرآنء كان يثير في النفس أصدق مشاعر HT‏ 
EE asas «Dolo‏ يكس daly‏ عكرو كى الآمة الأسلامية ومن 
هنا فإن الكتابة يمكن أن يكون لها معنى رمزي» ومن الطبيعي والحالة هذه 
أن تنقش بوصفها السمة الرمزية ag gll‏ على العملات وعلى راية الدولة 
في واحدةء على الأقلء من الدول الإسلامية شديدة التمسك Sally‏ وهي 
o adea)‏ السعودية ا لم يكن pesca‏ كنار مباشر فول Ut‏ 
أن نستنتج وجود رسالة تؤديها رموز إسلامية معينة شبيهة بتلك التي تتضمنها 
الكتابة العربية؟ منذ بضع عشرات من السنين أي في عام 1928 كتب 
المستشرق البريطاني سير توماس أرنولد (Sir Thomas Arnold)‏ مقالا عن 
الرموز ary‏ وبالرغم من أن هذا المقال ضم قدرا محدودا من المادة 
العلميةء إلا أن الكاتب توصل؛ بناء على تجربته العامة إلى نتيجة مؤداها 
أن الإسلام. خلافا للديانات الأخرىء لم يطور 341 خاصة به. كذلك فإن 
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الأستاذ رودي باريت (Rudi Paret)‏ مؤلف كتاب «الرمز في الإسلام» Symbolik)‏ 
١958- (des Islam‏ -لم يعط الرمزية دورا مهما في الفن الإسلامي. ولكن يبدو 
مع ذلك أن الموقف ليس سلبيا تماماء كما فهم هذان العالمان الكبيرانء وإن 
كانت هذه المسألة تظل دائما غير واضحة. 

فلننظر في مثال إسلامي خالصء وهو رمز لله تعالى أي للفظ الجلالة 
ذاته. وهذا الرمز. فضلا عن ذلك يحمل كل معاني (Lad aad‏ لأنه مبني على 
آية قرآنية وردت في سورة النور (رقم 351.24 35) ونصها : «الله نور السماوات 
والأرض» مثل نوره كمشكاة فيها مصباح: المصباح في زجاجة:؛ الزجاجة 
كأنها كوكب دري يوقد من شجرة مباركة زيتونة لا شرقية ولا غربية 
يكاد زيتها يضيء ولو لم تمسسه نارء نور على نور يهدي الله لنوره من 
ce Lis‏ ويضرب الله الأمثال للناس» والله بكل شيء عليم». ومع أن لغة هذه 
الآية واضحة كل الوضوح. إلا أن استخراج رمز معتمد على هذه السورةء لم 
يحدث إلا في القرن السادس الهجري/الثاني عشر الميلادي. وربما تم ذلك 
بتأثير من رسالة صغيرة كتبها الإمام الغزالي بعنوان «مشكاة الأنوار» مقتبسا 
عنوانها من الآية السابقة. هذا الرمز يظهر بصورة خاصة في إيران والعراق 
والشام ومصر. ولكنه لا يظهر إطلاقا في البلاد الواقعة شرق هذه البلدان 
أو غريها أو جنوبها. وقد وجد في القرنين السابع والثامن للهجرة/ الثالث 
عشر والرابع عشر للميلاد وحسب» كما أن استعماله لم يكن على نطاق 
واسع» إذ اقتصر في الغالب على زينة المحاريب» وإذا كان هذا الرمز لم 
يستعمل إلا في تلك الحدود الضيقة فإن ذلك لم يكن بسبب معارضة دينية, 
أو لظهور رمز آخر كان من الممكن أن يحل محلهء بل إن اختفاء هذا الرمز 
يرجع إلى موقف الارتياب الذي كان المسلمون يتخذونه إزاء مثل هذه الرموز 
بصفة عامة؛ (وهذا الموقف هو الذي جعل توماس أرنولد ورودي باريت 
يقطعان الأمل في وجود أي رمز من هذا النوع). كما يرجع إلى عامل 
متأصل هو عامل تدمير الذات الذي أصاب الكثير من مظاهر الفن 
الإسلامي. كما أصاب الأدب أيضا. فقد كانت القاعدة العامة أنه إذا أراد 
رجل من أهل الفن أن يدخل تحسينا على رسم ماء فإنه لا يفعل ذلك عن 
طريق إدخال أفكار جديدة صادرة عن ALS‏ واستخدام عبقريته في مزج 
العناصر الجديدة والقديمة معاء بل كان جهده ينصرف إلى توسيع المفاهيم 
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الموجودة بالفعل. وضي حالة «رمز النور» (المشكاة) كان ذلك يعني أن قاعدة 
المشكاة أصبحت تزين بسخاء بزخارف زهريةء وكذلك غير لون المساحة 
الواقعة بين السلاسل التي تغلق متهاء وأضيف حامل شموع أسفل صورة 
المشكاة على جانبي المصباح» وذلك تقليدا لما كان متبعا بالفعل في هندسة 
المحاريب. وقد أدى ذلك إلى إلقاء ظل من الغموض على الموضوع ugha!‏ 
حتى ضاع معناه المقصود شيئًا فشيئًا . وأوضح دئيل على ذلك هو أن المصباح 
لم يلبث أن تحول إلى زهرية. هذا إذا لم تحل محله زخرفة, أو يستبدل به 
في بعض الأحيان إبريق Glee‏ جاءت فكرته من تشريع الوضوء قبل الصلاة. 

ونخلص مما تقدم» إلى أن الرمز في الفن الإسلامي» وإن كان قد وجد 
واستخدم في بعض ole MI‏ إلا أنه لم يستمر طويلا في أداء رسالته» مثله 
في ذلك مثل النقوش الكتابية. فقد تحولت هذه الرسالة إلى زخرفة خالصة 
خلت نتيجة لذلك من أي معنى مفهوم مباشرة؛ وانضمت إلى الزهور والتوريق 
والأشكال النجمية التي لم يكن لها ابتداءً رسالة معينة. ومما يؤيد هذا 
الرأي أنه عندما كان يختفي رمز ما نهائيا فإن إطاره المعمول بإتقان (أي 
حامله) يستمر. وبعبارة أخرى. فإن الهيئة الخارجية أو طريقة تقديم الرمز 
كانت على ما يبدو مما يسمى عادة بالمعنى الباطن للرمز أو رسالته. 

Us‏ كانت هذه ناحية مهمة من نواحي الفن الإسلامي» فيبدو أن من 
الضروري هنا أن نوضحها بمثالين آخرين. وربما كان أهم شاهد نستطيع 
الاعتماد عليه في إطار الفن الإيرانيء هو الاستعمال الواسع لنظام المبنى 
ذي الإيوانات الأربعةء ففي هذا المبنى نجد إيوانا عاليا واسعا ومكشوفا 
s‏ كل جاتب من حوافت القت المسخطيل وكات حا هذا البناء Sosa‏ 
للبيت الإيراني» كما يمكن إدخال تعديل عليها لاستخدامها في القصور 
واكد وني إلا Ta e Ld‏ ملادمة ما اقات والتكانات اسه يمو 
في حين أنه لا معنى لاستخدامها في داخل الأضرحة (كما نجد في ضريح 
جازر جاه Gazargah‏ قرب 9 931 كما كان هذا التصميم غير مناسب البتة 
للمساجد الجامعةء حيث نجد أن الإيوان الرئيسي كان مرتبطا بالقبة الكبيرة, 
الواقعة فوق البلاطة أمام المحراب» وهو شكل مقتبس من عمارة القصور 
الساسانية. وكانت نتيجة استخدام هذا الشكل في to Lull‏ إفسادا لهيئة 
ذلك الجزء من المسجد الذي يجتمع فيه المصلون بعضهم إلى بعض» ذلك أن 
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الدعامات الثقيلة التي تحمل القبة حجبت وسط المبنى عن io Ul‏ في 
حين كان يوجد وراءها مساحة واسعة لا حاجة إليهاء أنشئت لتطيل البوائك 
الجانبية لتعطي عمقا في جوانب الإيوان. وهنا نلاحظ مرة أخرى أن 
المحتوى أو وظيفة المسجد قد ضحي بها في سبيل شكل خارجي صرف 
مهما كان توافق هذا الشكل الخارجي وروعته. 

وتجد هذه الظاهرة تأييدا آخر عن طريق دليل مقنع تطور وأخذ صورته 
النهائية في مصرء ونعني به تجليد الكتب أو تسفيرها .كما يقال في المصطلح 
الخاص بهذه المهنة الفنية. ويتميز هذا التجليد في «لسان» خماسي الأضلاع: 
يضاف إلى الجلدة الأخيرة, uii s‏ تحت الجلدة الأولى GUSH‏ في حالة 
عدم الاستعمال. ويظن عادة أن المخطوط بهذه الطريقة يتماسك بصورة 
أفضلء ولكن حيث إنه لا يوجد ضغط يستلزم هذا (SLUT‏ فإن ذلك لا يبدو 
هو السبب في ابتكاره. وجدير بالملاحظة هنا أن الأوروبيين لم يأخذوا 
صنعة اللسان هذه في تجليد الكتب» وإن كانوا قد أخذوا فكرة الطبقة 
الأساسية المثقلة بالصمغ الموجودة في فن التجليد عند المسلمين. لتحل 
محل لوح الخشب الذي كان يوضع تحت الجلد ليقويه ويحفظ الكتاب في 
الغرب في العصور الوسطى. وهكذا فإن التعليل التقليدي لهذه الظاهرة لا 
يقنع كثيرا والذي حدث هو أننا نجد في تجليد المخطوطات القبطية 
الأولى شريطا طويلا من الجلد مثبتا في لسان كان يصنع على نفس الهيئةء 
ولهذا يمكن ضم OUST‏ بعضه إلى بعض في حالة السفر مثلا. وقد وجدت 
في نجع حمادي بمصر مخطوطات (Gnostic) Pay piè‏ من القرن الرابع 
الميلادي مجلدة بهذه الطريقة. ثم إن شريط الجلد الذي لا يتميز بجمال 
استغني عنه فيما بعد» فأصبح اللسان غير ضروري. ولذلك لا نجد شيئًا 
من هذه الألسنة depo Wy‏ الجلدية في المخطوطات القبطية التي وجدت 
في دير القديس ميخائيل في صحراء الفيوم» والتي ترجع إلى القرنين 
التاسع والعاشر الميلاديينء والمحفوظة حاليا في مكتبة بييربونت مورجان 
(Pierpont Morgan)‏ لکن بالنظر إلى التقديس الكبير الذي أحاط المسلمون 
المصاحف )4 فقد احتفظ باللسان التقليدي في فن التجليد الإسلاميء 
وإن استغنى عن الحزام الجلدي الذي لم يكن له لزوم في المصاحف التي 
تحفظ في مكتبات المدن. وهكذا نجد أمامنا شكلا فنيا آخر لا وظيفة cal‏ 
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ولكنه لا يزال موجودا في جميع أرجاء العالم الإسلامي حتى اليوم. 

ويبدو من المعقول» أن نستنتج أن العنصر الإسلامي الحاسم. أي السمة 
التي كانت لها فتنة جمالية بعيدة الأثر في الناظرين من داخل العالم الإسلامي 
أو من خارجه»ء ربما كان Wale‏ مميزا مشتركا يوجد في كل الفنون التي 
شهدتها تلك المنطقة الإسلامية الواسعة. ولما كان اهتمامنا منصرفا هنا 
إلى الفنون الزخرفية والتصويرء فإننا لابد أن نستخلص هذا العامل المميز 
من هذين الفثين قبل غيرهماء بالرغم من أننا نعلم أنه لابد أن يكون موجودا 
بالمثل في العمارة. 

TS‏ أخذنا هذا الهدف في اعتبارناء فإننا نجد أن بعض الظواهر 
التي كان يرد ذكرها في أحيان كثيرة على أنها تمثل العناصر الأساسية في 
الفن الإسلامي: يمكن أن تستبعد. مثال ذلك آننا نستطيع استبعاد الهيئة 
المسطحة ذات البعدين لأنه توجد فطع فنية كثيرة ذات تصميم فني كامل 
i)‏ ذي ثلاثة أبعاد: طول وعرض وارتفاع) محفورة في مواد مختلفةء مثل 
أعمال الجص البارز في الفن الإيراني التي تكون مجموعة جديرة بالاهتمام 
بصورة خاصة. ولا يمكن كذلك أن نعتبر الزخرفة المتكررة بلا نهاية الطابع 
المميز للفن الإسلاميء لأن لدينا عددا كبيرا من القطع الزخرفية محدودة 
المساحة وذات بداية ونهاية. مثال ذلك أن الزخارف التي توجد في bt‏ 
محددة تختلف تصميماتها في الزوايا bee‏ هي عليه في الوسط. بحيث 
لا يمكن القول بوجود تكرار Y‏ نهاية له لنفس الرسم. وتوجد أيضا "m‏ 
غنية بالحركةء كما توجد زخارف ثابتة كل الثبات . وبينما نجد أن هناك 
تفضيلا واضحا لاستعمال مواد بسيطة كالطفل والزجاج والنحاس والبرونز 
والصوف والقطنء فإن المسلمين استعملوا في فنهم كذلك وعلى نطاق واسع 
معادن نفيسة»ء وأحجارا شبه كريمةء والرخام والعاج والحرير. وحقيقة إن 
اللون كان عنصرا مهما في الفن الإسلاميء غير أن الألوان الباهتة التي 
تبدو على الطفل والخشب والمعادن العادية كانت كثيرة أيضا. وأخيرا لابد 
أن نستبعد الاستنتاج القائل إن الفن الإسلامي فن يستخدم الرسوم الزخرفية 
المجردة وحسب. لأنه توجد أعمال فنية تمثل أشكالا حيةء وبصورة رئيسية 
في التصوير وفي الفنون الزخرفية. وبخاصة فيما يتصل بال موضوعات الفنية 
التي تتعلق بالأمراء أو التي تستخدم فيها عناصر حيوانية. 
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وبينما نجد أن كل هذه الظواهر ذات أهمية رئيسية فإن أحدا منها 
ليس له طابع ale‏ وعليه فلا يوجد بينها ما يمكن أن يوصف بأنه العامل 
الحاسم. وهذا يترك ناحية واحدة وحسب مفتوحة للبحث» وهي التناسق 
العام والتوازن القائم بين الأجزاء وكمال التكوين الفني كله. وهذه الناحية 
تتوافر بحق في كل أعمال الفن الإسلاميء الأمر الذي يحملنا على اعتبارها 
أهم العناصر الإسلامية جميعا. وقد وصف الإمام الغزالي طبيعة هذه 
الناحية وصفا جيدا حوالي سنة 500 ه/106ام؛ وذلك في النص التالي 
المقتبس من كتابه «كيمياء السعادة : «كل شيء» فجماله وحسنه في أن 
us SUA uias‏ اميك كدر كاذا كان as‏ کات اة حا 
فهو في غاية الجمال... والخط الحسن كل ما يجمع ما يليق بالخط من 
تناسب الحروف وتوازيها واستقامة ترتيبها وحسن انتظامها. ولكل شيء 
كمال يليق i‏ وقد يليق بغير «ضد». فحسن كل شيء في كماله الذي يليق 
به. فلا يحسن الإنسان Les‏ يحسن به الفرّسء ولا يحسن الخط بما يحسن 
به الصوت. ولا تحسن الأواني بما تحسن به الثياب وكذلك جميع 
LLLA‏ ,89 

هذا الاستنتاج الذي olin‏ ينبغي أن يدعم عن طريق اعتبارين OWS!‏ 
الأول أنه لكي يمكن توافر تناسق في التصميم لابد أن يوجد تصميم أصلا. 
ومن هنا ينبغي التأكيد على أن الأشياء غير المزخرفة نادرة بحق في الفن 
الإسلامي. حتى أن الفخار الرخيص غير المزجج (الخالي من الطلاء المينائي) 
يتضمن دائما Lad‏ من الزخرفة. gag‏ بعض الأحيان نجد أن جزءا كبيرا 
من هذه الزخارف قد عمل بطريقة الطبع أو الوحدات المصبوبة. أما الاعتبار 
الثاني قيتمثل هي أن مقولات الحكم الجماليء فما يتعاق بالمصورين كما 
ذكرها ميرزا محمد حيدر دوغلات (حوالي سنة 958-906ه/551-1500ام) 
هي الرقة والتناسقء اللذان يضمان قيما أخرى كالنعومة والطلاوة والرقة 
والوقع اللطيف والنظافة والصفاء والصقل والمتانةء في حين أن مصطلحات 
مثل «غير متناسق» Y)‏ تماثلي) أو «فج» هي التي تعبر عن ضآلة قيمة العمل 
الفني . والواقع أن اللوحات الغربية والشبيهة بالرسم الفكاهي» لم تظهر 
في التصوير الإسلامي إلا في وقت متأخر نسبياء أي في القرنين الحادي 
عشر والثاني عشر للهجرة/السابع عشر والثامن عشر للميلادء وذلك في 
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المنمنمات التركيةء وبدرجة أقل في المنمنمات الفارسية المعاصرة لها. كما 
لا نجد تكوينات متحركة (Aa oa‏ أو مشكلة بصورة غير منتظمة: إلا فى 
الرسوم المعروفة بالصينيات l Chinoiserie de Signs‏ 

فهل هناك أي دليل يرينا كيف أحسن المشاهد المسلم بذلك العنصر 
الأساسي من التناسق الداخلي؟ على الرغم من صعوبة العثور على شواهد 
تتيح إصدار حكم في هذا ig gee gl‏ فإن المسلمين كما يبدو توصلوا إلى هذا 
الإحساس على مستويات متعددة. ففي المستوى الأول (الذي قد يعده 
الميتافيزيقي أدنى المستويات): نجد «الجاذبية الجمالية». وفي هذا يقول 
جمال الدين Jo 109, Las ul‏ ما كان جميلا رائق الحسن فقد صنع من أجل 
الإحساس السليم الذي يدركه ويتذوقه». (المثنوي ج-اء البيت 92383 لأن 
الأمرهنا كما يقول الغزائى «كل ما إدراكه لذة وراحة فهو محبوب عند 
Cat]‏ وهه الاح من الجمال والتناسق. هي الدافع الذي أدى 
أصلا إلى صنع العمل الفني الذي جعل مثل هذا العمل موضع إقبال المشترين 
له عندما يتم صنعه. وما زال هذا إلى اليوم هو أساس جاذبية العمل عنذ 
الذواقة. 

وعلى المستوى الثاني» نجد أن التصميم يلبي حاجة نفسية. فهو يخاطب 
الحساسية الإنسانية التي يزعجها ما يحيط بها من المناظر الطبيعية التي 
لم تمسها يد التهذيب. والمشاهد de all‏ وأحيانا المعالم التي تبدو لرائيها 
كهيئات الأشباح» والتي لا ترتاح إلى المشاهد غير الجذابة في شوارع القرى 
والمدن المتداخلة ذات الالتواءات والمنعطفات. فيكون الرد على ذلك iS‏ هو 
التناسق الشكلي الخطي الذي تكون خطوطه مستقيمة في حالة الأعمال 
المعمارية والحداتق. ثم يزداد جمالا بإغنائه بالألوان التي تعتبر دواء شافيا 
من الملل والرتابة الشاملة المنبعثة عن امتداد الرمل أو الصخر في كل مكان. 
ويتبين المرء مدى الحاجة البالغة إلى رؤية الألوان» في ذلك القدر العظيم 
من الخزف الغني بالطلاء المينائي ذي البريق المعدني. كما يتجلى في صورة 
أدعى إلى الدهشة في التغطية المعمارية للجدران بأشكال شتى؛ كما نرى 
فى الآجر cT‏ والنسيفساء الفيشائي:والقطع الب gae‏ من الطين 
الق كن dcus‏ ا ctas‏ كشرة الج al ths‏ اادد bl‏ 
في مصر والشام» وفي استخدام الزليج (مربعات القيشاني الملونة) في 
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الأندلس والمغرب. وإذا كانت هذه الأمثلة التي ذكرناها تدخل في نطاق 
الجهود الخاصة التي تبذل من أجل تمجيد جماعة أو أميرء فإن نفس 
الشغف بالألوان يتجلى بوضوح في الأعمال التي كانت تصنع لاستمتاع 
الأفراد. بل تتجلى أيضا في أشياء أخرى مثل تسفير الكتب بالجلدء وبخاصة 
تلك التي عملت في القرون الثامن والتاسع والعاشر للهجرة/الرابع عشر 
والخامس عشر والسادس عشر للميلاد. في مصر والشام وإيران وتركياء 
أو في مصنوعات من النحاس الأصفر أو البرونز مطعمة بالنحاس ومكفتة 
بالفضة ومموهة بالذهب وملونة بالميناء السوداء (النيل SP (Niello‏ على أن 
أبلغ استعمالات الألوان دلالة هو أقرب هذه الاستعمالات إلى الطابع 
الشخصي-وأعني به الملابس. وقد أبرز هذه الناحية سولومون. دوف جويتين 
i (S.D. Goitein)‏ تحليله للألوان والأصباغ التي كان يستعملها الرجال 
والنساء في ملابسهم» والتي ورد ذكرها في وثائق الجنيزة في مصر القديمة 
(الفسطاط)ء في القرنين الخامس والسادس للهجرة/الحادي عشر والثاني 
عشر للميلاد. وبخاصة عندما يتحدث عن «التعدد الهائل في الألوان التي 
كانت تستخدم في تلك العصورء والتي كانت تجعل الإنسان في العصور 
الوسطى يبدو كالطيور الاستوائية وهي تصدح بين الأشجارء بألوان متداخلة 
وأشكال لامعة براقة. ذات أطياف متغيرة وخطوط وتموجات ° . 

وفي نفس الوقت أشار هذا العلآمة الفذ إلى التناسق العام في مظهر 
الناس» مما جعلهم يتحرون الانسجام بين الملابس الغنية بالآلوان وما يناسبها 
من نعال وعمائم. 

وإذا كان الشخص العادي يكتفي بهذين التأثيرين اللذين يحدثهماء وهما 
الجاذبية الجمالية والاستجابة لحاجة نفسية؛ فإن أناسا آخرين من ذوي 
الطبائع التأملية والدينية. قد يشعرون بسرور داخلي من خلال النظر إلى 
الفن بطريقة أعمق. ومن هنا نجد نظرة أخرى إلى الفنء يمكن أن نسميها 
نظرة ABET‏ ترى Gall‏ على أنه صورة للفضيلة. وكان القاضي أحمد 
يقول: «إن صفاء الكتابة ينبع من صفاء القلوب». والقاضي أحمد هذا 
صاحب تأليف إيراني عن الخطاطين ومصوري الكتب في أوائل القرن 
الحادي عشر الهجري/السابع عشر الميلادي. وهو يسند ذلك الرأي c‏ 
مصدر رفيع ويقول: «إن غرض علي المرتضى (وال مراد الخليفة علي ابن أبي 
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طالب) كرم الله وجهه من تجويد الكتابة لم يكن ابتكار الحروف «la ills‏ 
ولكنه كان يرمي من ورائها إلى تحقيق الهدفين الأساسيين وهما الصفاء 
والفضيلة59 , 

وهذا الرأي يعبر عن موقف كان أبو حامد الغزالي قد اتخذه قبل ذلك 
بخمسمائة ale‏ وعبر dic‏ بقوله: «فمن رأى... حسن نقش النقاش وبناء 
البناء انكشف له من هذه الأفعال صفاتها الجميلة الباطنة التي يرجع 
حاملها عند البحث إلى العلم والقدرة») ونتيجة لذلك فإننا نجد أن 
تراجم الفنانين والمصورين تصفهم أحيانا كثيرة بأنهم كانوا نماذج من التقى 
الوادع» بالرغم من أن موقفهم من الدين موضع ALE‏ في حين أن زملاءهم 
الذين ارتحلوا كثيرا وعاشوا ate Slee‏ كان ينظر إلبهم Lay puis‏ وغلى 
ذلك فإن JEM‏ الأعلى للفنان أو الصانع الماهر المسلم لا صلة له بالفنان 
البوهيمي الذي نعرفه من العصر الرومانسي. 

على أن أعلى مستوى في تأمل الفن يتمثل عند أولئك الذين ينظرون 
إليه نظرة ميتافيزيقية. وخاصة الصوفيين منهم. وهذه النظرة تصل إلى 
استبصار أسمىء يتجاوز بكثير المظهر السطحي للأشياءء ويتمثل ذلك في 
قول الغزالي: «إن الجمال ينقسم إلى جمال الصورة الظاهرة المدركة بعين 
الرأس؛ وإلى جمال الصورة الباطنة المدركة بعين القلب ونور البصيرة. 
والأول يدركه الصبيان والبهائم: والثاني يدركه أرباب القلوب ولا يشاركهم 
فيه من لا يعلم إلا ظاهرا من الحياة الدنيا. وكل جمال فهو محبوب عند 
Postea‏ كان مدركا بالقلب فهو محبوب EP AEN‏ وفي هذه 
be‏ إلى oed‏ الف الف إلى olo ote‏ مجك BiG. ily‏ 
أسمىء كما يتبين ذلك في قول جلال الدين الرومي: «إن الشخص العادي 
يرى في العقل طينا متشكلا daz‏ في حين أن الآخرين ينظرون إلى الطين 
على أنه Jala‏ بالمعرفة والأعمال» (المثنوي ج 6 بيت 1144). وقد عبر جلال 
الدين الرومي عن الفكرة نفسها في صور شتى؛ كما نرى في الأبيات التالية: 

- هل يرسم أي رسام صورة جميلة حبا في الصورة نفسهاء دون أن يأمل 
في المنفعة من ورائها؟ 

- وهل يصنع الفخاري جرة على عجل» حبا في الجرة نفسهاء دون 
تفكير في الماء؟ 
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- وهل يكتب خطاط كتابة فنية. La‏ في الكتابة ذاتهاء دون أن تكون 
القراءة هى غايته منها؟ 

- إن الصورة الظاهرة: Let]‏ عملت لكي شرك الور tall‏ والصورة 
الأخيرة تشكلت من أجل إدراك صورة باطنية أخرى على قدر نفاذ بصيرتك. 

- فالصورة الأولى Lal‏ تعمل من أجل الوصول إلى AGEN‏ مثل ارتقاء 
درجات سلم. (المثنوي ج 4 الأبيات 2892-2881( 

في هذه النظرة يصبح التوازي بين الصنعة البشرية والصنعة الإلهية 
أمرا بالغ الدلالةء إذ إنه وسيلة لإدراك أسرار عالية. فلننظر الآن في أبيات 
أخرى لجلال الدين الرومي : 

- إذا قلت إن الشرور أيضا من عنده» (وهو حق) فكيف يقال إن في ذلك 
وسا l E‏ 

- وحتى عندما تحدث هذه الشرور فإن ذلك يكون دليلا على كماله 
وسأقص عليك أيها الفاضل» قصة توضح ذلك: 

ald -‏ مصور بصنع نوعين من الصورء صورة Aleem‏ وصورة خالية من 
الجمال. 

- فكلا النوعين من الصور دليل على قدرتهء فالصور القبيحة ليست 
دليلا على قبحه إنما هي دليل على فضله. 

- فهو يصور القبح الشنيع قبحا فحسب. ويحيطه بكل ما يمكن تصوره 
من القبح. 

- ولكي يتجلى كمال صنعته»ء فإن من ينكر قدرته؛ ينبغي أن يلام. 

- وإذا كان الله سبحانه وتعالى لا يستطيع خلق الشيء القبيح» فإن في 
ذلك مساسا بقدرته. ومن هنا فهو خالق كل من الكافر والمؤمن. 

(المثنوي ج 2. الأبيات 2542-2535( . 

واستطرادا لهذه الفكرة. يصبح الكمال الفني امتدادا ونظيرا للانسان 
الكامل. وهذا الإنسان في رأي محيي الدين بن عربي (638-560ه/65| -١‏ 
01240( «يجمع في نفسه صورة الله وصورة العالم. وهو وحده الذي تتجلى 
فيه الذات الإلهية بكل الصفات والأسماء Les)‏ فيها الجمال). وهو المرآة 
التي تنكشف له فيها ذاته. ونحن أنفسنا الصفات التي نصف بها الله 


ووجودنا ما هو إلا تحقيق ووو 
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وأيا كانت الطريقة التي تتخذ للنظر إلى العمل الفنيء سواء أكانت 
تعتمد على تجربة واحدة؛ أو تمت على مستويات شتى. وسواء أكانت لقاء 
ai Lely‏ مجرد إحساس غامض. فإن الصورة الخارجية المتوافقة؛ التي 
تبهر النظرء كانت دائما هي التي تحمل رسالة الفن. خاصة أن الرمز أو 
الاتصال اللفظي لم يكن يقوم كما رأينا إلا بدور ثانوي. ولا أهمية هنا 
لكون التوريق وصور الزهور والأشكال الهندسية والكتابات المنقوشة بل 
حتى صور الحيوان والإنسان يشوبها قدر من تكرار المظهر وتماثلهء مما 
جعلها تدخل بسهولة في إطار أشكال محددة لا تتغير. ونفس الخاصية 
يمكن أن تلاحظ في جانب كبير من الأدب بموضوعاته التقليدية ALEJ‏ 
واتجاه البشر العام إلى أن يتوافقوا مع الأنماط المثالية سواء أكان ملكا أم 
وزيرا أم كاتبا أم أديبا أم فقيها. والواقع أن اتجاه الفن الإسلامي إلى 
المحافظة على انسجام نمطي ale‏ جعل هذا الفن وكأنه لغة مشتركة يفهمها 
آهل عالم الإسلام بسهولةء ويستمتعون بها ويقلدونها في كل مكانء وكان 
لهذا الفن جاذبية أوسع من جاذبية اللغة العربية نفسها أو حتى الحروف 
العربيةء ولم يكن يفوقه إلا الدين. ومن هنا sla‏ تأثيره الشامل في جماعة 
تسود الأمية أفرادهاء وتتميز بالتقشف العام في حياتهاء PET‏ ذلك 
خساسة انفغالياء وهي جماعة تحاول Leila‏ أن تجد ظريقها إلى الخلاض 
(من متاعب الدنيا) دون تدخل من قديس أو وساطة من كهنوت. 

ومع أن الفن الإسلامي كان يبدو عندما بلغ أنضج عصوره» وكأنه شيء 
لا مثيل لهء فإنه في الحقيقة تكوّن من أصول شتى» بل تضمن عناصر 
حضارية مناقضة لروح الإسلام أحيانا ولطبيعته. فإن المسلمين. عندما 
طوروا فنهم» بذلوا جهودا كبيرة لاستبعاد كل أثر للرموز التي تشير إلى 
أديان سابقة على الإسلام. وكانت هناك وسائل وأساليب شتى تعبر بها 
العقيدة الجديدة عن انتصارهاء ولكن ذلك التعبير لم يكن ليتم باتخاذ أي 
رمز ظاهر للأديان التي حل محلها الإسلام في البلاد التي دخلهاء كرمزي 
الصليب وموقد النار . ومع ذلك فقد كانت توجد قبل الأديان السابقة 
على الإسلام: أديان أخرى أقدم منهاء وبخاصة تلك الأساطير السحيقة في 
القدم» والمفاهيم السحرية التي كانت قائمة منذ عصر ما قبل التاريخ. وقد 
دلت الأبحاث الحديثة على أنه إلى جانب الموضوعات الرئيسية الثابتة ذات 
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المظهر الهادئ في الفن الإسلاميء وبالإضافة إلى الكتابات المنقوشة بخطوط 
فنية جميلة والتصاوير التي تمثل الأمراء. كانت توجد أيضا موضوعات 
قديمة تعبر عن المأثور الشعبي العالمي وعن القوى الطبيعية والخارقة للطبيعة 
التي تصور في هيئة رمزية في مشاهد القتال وأشكال الحيوانات وغير 
ذلك من الرموز القديمة*“ . ومهما كان الوعي بطبيعة هذه الرموز-والأرجح 
أنه كان وعيا غير محدود. شديد الغموض-فإنه يظل من الصحيح أن الناس 
ظلوا يعتقدون أنها تمثل قوى ينبغي مواجهتهاء ويخافون من تأثيرها . غير 
أن الفنان المسلم تمكن بنجاح من أن يتمثل تلك الرموز ويدخلها ضمن 
المصطلح الفني الإسلامي الشائع؛ وبذلك خفيت عن الأنظارء وبدت وكأنها 
مجرد رسوم أخرى لا ضرر فيها وذات هيئة جمالية جذابةء رسمت بمهارة 
على إناء من الفخار أو على حلية معدنية. 

ومن الطبيعي أن يكون أثر الإقليم الذي صنع فيه العمل الفني. أظهر 
من أي أثر آخر. ومن هناء فقد عادت الموضوعات الملكية التي ترجع إلى 
عصور الساسانيين والأخمينيين إلى الظهور في القرنين السادس والسابع 
للهجرة/ الثاني عشر والثالث عشر للميلاد. وإذا ذهبنا إلى أبعد من ذلك 
في التاريخ الإيراني» فإننا نجد آنية فخارية تحمل رسوم حيوانات» وترجع 
إلى ما قبل التاريخ: وبعد آلف أو ألفين من السنين تظهر من جديد في الفن 
الإسلامي» وإن كانت أشكالها تجاضي المفاهيم الإسلامية. فأشكال الحيوانات 
التي رسمت بنفس هيئتها الظلية (Silhouette Style)‏ التي كانت تبدو عليها 
في فخار ما قبل التاريخ» استعملت مرة أخرى في أكثر فترات العصور 
الوسطى تطورا وتقدما. بل إننا نجد أن مشاكل وأساليب تصويرية غريبة 
وقديمة تظهر من جديد فجأة وتتجلى ويعاد استعمالها بصورة يبدو تفسيرها 
مستحيلا . وهذه الظاهرة تكشف لنا عن وجود طبقة تحتية تتضمن مفاهيم 
غابرة؛ كان الإسلام من القوة بحيث استطاع مواجهتها وإدماجها في aia‏ 
إلى الفن الإسلامي. وعلى ALS‏ فبالرغم من الأشكال الجديدة التي اتخذها 
الفن الإسلاميء» والتي تمثل لغة فنية مستحدثة واسعة الانتشارء فإننا لابد 
أن نقرر أنه كان في هذا الفن خط محافظ ثابت» وإن كان ذلك الخط قد 
أغفل في كثير من الأحيان بسبب عملية تجريد الأشكال والصور من معانيها 
القديمة وتحييدهاء وهي عملية تمثل إحدى طرق صبغ ذلك الفن بالصبغة 
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E 
وهكذا يتجلى الفن الإسلامي في صورة فن له جذور تقليدية كثيرة‎ 
بالرغم من تجديداته الكثيرة في موضوعاته؛ وفي تركيب هذه الموضوعات‎ 
على أشكال محايدة: وتميز بالاعتدال فإنه‎ ald وإغنائها. ومع أن هذا الفن‎ 
كان في المقام الأول مرتبطا بالإنسانء ولم يقتصر على ذلك» بل كانت له‎ 
أيضا وظيفة ورسالة محددتانء وإن لم تكن هذه الرسالة رسالة لفظية.‎ 
على تعقيدات‎ glas والشيء الذي يعطي ذلك الفن مزيدا من العظمة؛ هو أنه‎ 
الحياة البشرية وإحباطاتها ومظاهر التعاسة فيها بطريقة يمكن أن توصف‎ 
وقورة ومفرحة في آن معا. ثم أن الأشكال الفنية المتكررة لا تقوم‎ Lib 
بدور الحيوانات في القصص الخرافي» حيث لا تكون تلك الحيوانات إلا‎ 
بشرا متنكرين: وإنما تمارس تلك الأشكال فاعليتها وتتكلم لغتها الخاصة‎ 
الشفافة الهامسة. ولكنها مع ذلك نجحت في أن تجعل الناس يصغون إليها‎ 
مغناطيسيء سواء في داخل‎ agia ويتأملونها مشدوهين» وكأنهم تحت تأثير‎ 
«دار الإسلام» أو في خارجهاء وهذه القدرة هي التي تعطي الفن الإسلامي‎ 

طابعه الخاص الفريد. 


ريتشارد إتنجهاوزن 
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أولا: مراجع تتناول مراحل كبيرة من تاريخ القن الإسلامي: 


- ريتشارد إتنجهاوزن R. Ettinghausen‏ 
«التصوير العرد بي» (Arab Painting)‏ 
لندن 1962. 

O. Grabar أوليغ جرابار‎ - 


«الفن الفارسى قبل الغزو المغكولى وبعده» 
(Persian Art before and after the Mongol Conquest)‏ 


- نفس المؤّلف 
«الفنون 411 3.5 من 1350-1050« )1050-1350 (The Visual Arts,‏ 
بحث نشر في تاريخ كيمبردج لإيرانء القسم الخاص بالعصرين 
السلجوقي والمغولي. 

(The Cambridge History of Iran) 
J.A. Boyle حرره: ج. أ . بويل‎ 
. 659-626 (كيمبردج 1968( ص‎ 
D. Hill -د.هل:‎ 
O. Grabar أوليج جرابار‎ 


«العمارة الإسلامية وزخرقتها من سنة 1500-800« 

(Islamic Architecture and its Decoration A. D. 800-1500) 
.1964 لندن‎ 
E. Kuhnel إيرنست كونل:‎ - 
معنى طراز من الزخرفة وتطوره»‎ Gay gill 

(Die Arabeske, Sinn und Wandlung eines Ornaments) 

فيزيادن 1949. 
- نفس المؤّلف 
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(Islamic Art and Architecture) «الفن الإسلامى والعمارة الإسلامية»‎ 


ترجمته إلى الإنجليزية كاثرين واطسون (Katherine Watson)‏ 
لندن 1966. 
- جورج مارسيه G. Marcais‏ 


«فن الإسلام (الفنون والطرز والأساليب الفنية)» 
(L^ Art de l'Islam (Arts, Styles and Techniques)‏ 
باریس 1946. 
- ك. أوتو-دورن K. Otto - Dorn‏ 
الفن الإسلامي (الفن العالمي أصوله التاريخية والاجتماعية والدينية: 
الثقافات غير الأوروبية) 
(Kunst des Islam (Kunst der welt, inhre geschichtlichen, und religiosen‏ 
Grundlagen; Die aussereuropasichen Kulturen)‏ 
بادن بادن ۱964 . 
- دومنيك وجانين سوردل D. and J. Courdel‏ 
حضارة الإسلام التقليدية (ضمن مجموعة الحضارات الكبرى) 
La civilisation de l'Islamclassique Les Grand Civilisations)‏ 
باريس 1968. 
- هنري تراس H. Terrasse‏ 
«الإسلام في الأندلس.ء لقاء مع الغرب» 
(Islam d'Espagne. Une rencontre de l'Occident)‏ 


باریس 1958 . 
ثانيا: مراجع حول مشاكل الفن الإسلامي: 
M. Aga - Oglu 3l oi bi Iz‏ 
«ملاحظات عن شخصية الفن الإسلامى» 

(Remarks on the Character of Islamic Art) 
(The Art Bulletin) بحث نشر فى مجلة الفن‎ 
.202-175 مجلد 36 (1954) ص‎ 
N. Brunov ن. برونوف‎ - 
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(Uber einige allgemeine Probleme der Kunst des Islam) 
(Der Islam) بحث نشر في مجلة الإسلام‎ 
. 131-121 مجلد 17 )1928( ص‎ 
E.C. Dodd أي. سي. دود‎ - 
«صورة الكلمة» مالاحظات حول التصوير الديني في الإسلام‎ 
(The Image of the World, Notes on 
the Religious Iconography of Islam) 


(Berytus) ببريترس‎ UT 
.79-35 مجلد 18 )1969( ص‎ 

- ريتشارد إتنجهاوزن R. Ettinghausen‏ 
«شخصية الفن الإسلامي « (The Character of Islamic Art)‏ 
بحث نشر فى كتاب «تراث العرب» (The Arab Heritage)‏ 


حرره نبيه أمين فارس 
(برنستون 1944( ص 267-241. 


E. Kuhnel ارنست كونل‎ - 
(Islamische Kunst) «الفن الإسلامى»‎ 


كتاب نشر ضمن سلسلة «نحن والشرق» 
(ست محاضرات للاتحاد الألماني الشرقي) 
برلين-ليبزج 1935. 


.67-50 ص‎ 
C. J. Lamm سي. ج. لام‎ - 
(The Spirit of Moslem Art) « «روح الفن الإسلامي‎ 


بحث نشر في مجلة كلية الآداب بجامعة فؤاد الأول في القاهرة؛ المجلد 
الثالث gals)‏ 1935( ص .7-١‏ 
- لوي ماسيئون L. Massignon‏ 
«طرائق العمل الفنى عند الشعوب الإسلامية» 
(Les Methodes de realisation artistique des balles de l'Islam)‏ 


مجلة سوريا (Syria)‏ مجلد 2 )1921( ص 53-47, ۱60-149 . 
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نالشا: أضر فنون السزخسرضسة juni unidas | à‏ عسسند المسلمين فى 
الفسنون الأوروسيسسة 

خلال ما يزيد على آلف وثلاثمائة ale‏ كان بين عالم الإسلام والعالم 
الأوروبي مواجهة شبه دائمة. وكانت العلاقات بينهما تتسم بالتفاعل «lal‏ 
وفي كثير من الأحيان بالتوتر. لكن بالرغم من موقف الإنكار العنيف الذي 
كان الغرب يقفه من الدين الإسلامي ومن (Pa Lis‏ وهو موقف لا يزال 
الغرب يحتفظ به في الواقع إلى ca gall‏ وبالرغم من الحرب الفعلية التي 
كانت مستمرة بينهما والتي بلغت أوجها في الحروب الصليبية وفي فتوح 
الأتراك العثمانيين في أوروباء فإن الغرب لم يحمل قط غير شعور الإعجاب 
بفنون البلاد الإسلامية. ولم يقتصر pol‏ على مجرد قبول تلك الفنون 
بطريقة سلبية:؛ بل إن lee!‏ الغرب بالفنون الإسلامية تجلى في إدخال ما 
تسوه کیا کی Lol sl aL. SST‏ او جنواء als‏ ملك ادات 
دينية أو دنيوية. ويظهر ذلك الإعجاب أيضا في اقتباس الغرب فنون الشرق 
بصورة أو بأخرى. 

ولم يكن هذا التأثير مقصورا على الأقاليم التي ينتظر أن يكون فيها 
مجال للالتقاء الروحي العميق بين الجانبين؛ والتي حدث فيها بالفعل التقاء 
كهذاء ففي أقاليم الحدود نجد ذلك الأثر متمثلا في التصاوير المستعربية 
وأعمال الحفر الإيطالية على cell‏ بالإضافة إلى العملة ذات اللغتين التي 
نجدها في إسبانيا وآمالفي By. gs tag‏ وجدت في بلاد شمال أوروبا 
انان وكمسون آ لت telas‏ مع العبلات الاسلامية ما بين فاهلة و تة 
وبعضها صنعت منه حلي. وترجع هذه العملات إلى الفترة الواقعة بين 
أواخر القرن الثاني وأوائل القرن الخامس للهجرة/أوائل القرن الثامن 
وأوائل القرن الحادي عشر للميلاد. وهي تظهر أنه كانت لهذه الآقاليم 
علاقات تجارية طويلة المدى مع العالم الإسلامي. واكتشف في جزيرة 
جوتلاند (Gotland)‏ السويدية وحدها أكثر من ثلاثين آلف قطعة من العملات 
الإسلامية. ضربها ملوك الدولة السامانية التي قامت في شرقي إيران 
وبلاد ما وراء النهر. كما وجدت قطع أخرى كثيرة من العملات الإسلامية 
في جزر أخرى oleg‏ طول شواطيٌ بحر D all‏ 

ويتاكد لدينا تأثير الشرق الأدنى في الشمال الأقصى الأوروبي بحقيقة 
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أخرى. هي أن واحدة من أقدم OL atl‏ الشرقية ALN‏ والتي يرجع 
تاريخ صنعها إلى أوائل القرن التاسع الهجري/الخامس عشر الميلاديء 
وجدت فى كنيسة قرية ماربى (Marby)‏ بشمال السويد» كما أن هناك Logs‏ 
كاملا سن اتحيرات الإ I AUC‏ الاس الترقية الى agas‏ ينها 
إلى ast‏ اسا يل إن A243) ela‏ 45 لكر مكل الجاع qr‏ 
المزخرف با ميناء الذي يرجع إلى القرن السابع الهجري/الثالث عشر الميلاديء 
وجدت في السويد . وعندما نذكر أن هذا التأثير غطى أوسع مساحة ممكنة 
فلابد أن نضيف كذلك أنه شمل كثيرا من مواد الفن إن لم يكن قد شملها 
كلها... ونلاحظ من ناحية أخرى أن ذلك التآثير كان في العادة متقطعاء 
ولم يكن ضخما وملموسا كما حدث بالنسبة لتأثير الفن الصيني على 
الغرب خلال القرن الثامن عشر. وعلى ذلك فليس من قبيل المصادفة ألا 
يوجد للفنون الإسلامية التي اقتبسها الغرب اسم عام يطلق عليها مثل لفظ 
Chinoiserie iUe yl io‏ (أي الصينيات) مع أنه كان هناك في أوروبا 
منذ القرن الخامس عشر وحتى القرن الثامن عشر من الاهتمام بالأشياء 
المستوردة من تركياء ما جعل الناس يتخذون لها اسما عاما يعرف «بالتركيات» 
(Turquerie)‏ . كذلك فإنه على الرغم من أن كثيرا من ظواهر هذا التأثير 
الثقافي قد لوحظت» بل كتب في البعض منهاء فإنها لم تعالج معالجة 
منهجية ولا عمل لها تقييم Male‏ 

وقبل أن نقدم عرضا موجزا قصيرا لهذا الموضوع» وهو أقصى ما يمكن 
عمله هناء لابد لنا أولا من أن نحاول أن نفهم لماذا لقيت الفنون الشرقية 
هذا القبول في الغرب. وأول نقطة تذكر في هذا الشأن هي نقطة سالبةء 
بمعنى أنه لم يوجد فن تصوير إسلامي old‏ أو فن تشيع فيه رموز دينية 
خاصة يمكن أن تجرح إحساس العقلية المسيحية. فالأشكال الرقيقة البريئة 
التي اتخذها التصوير الإسلامي في هيئة حيوانات وطيور وتوريقات مع 
بعض تصاوير آدمية بين الحين والحين» جعلت الأشياء التي تحمل هذه 
التصاوير مقبولة تماما حتى عند استخدامها في تدثير بقايا قديس أو 
فرشها على درج مذبح كنيسة؛ ولم يستثن من ذلك شيء حتى الكتابات 
العربية التي كانت تستعمل على نطاق واسع» والتي نجدها في الهالة التي 
تحيط برأس المادونا (أي صورة السيدة مريم العذراء) كما نجدها على 
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أطراف الأنواب التي يليسها القديسون c)‏ التصاوير) وعلى أبواب 
الكاتدرائيات» وعلى كل سطح آخر يمكن الرسم Paaka‏ ومع أن الكتابة 
العربية كان لها معنى رمزي في alle‏ الإسلام؛ وأن بعض النصوص عبارة 
عن أدعية دينية يتكرر فيها اسم الله ola‏ آهل الغرب لم يفهموها على هذا 
النحو. ولما كانت هذه الكتايات قد وجدت منقوشة على شخصيات من 
الكتاب المقدسء Les‏ في ذلك الكاهن اليهودي الأكبرء فربما كانت الحروف 
العربية قد فسرت على أنها كتابات عبرية قديمة: أو على الأقل على أنها 
هي الحروف التي كانت تستخدمها شخصيات العهد الجديد والقديسون 
العبرية التي كان يستعملها اليهود المعاصرون لهم والذين كان تقدير المسيحيين 
لهم ضئيلاء ومن هنا بدت تلك الكتابات العربية جليلة لدرجة جعلتها جديرة 
Ob‏ تضمن في إطار مسيحي. 

وهناك سبب أكثر إيجابية لقبول المواد الفنية الإسلاميةء وهو قيمتها 
الجمالية الواضحة التي تتمثل في تناسقها وفخامتها وما تحفل به في كثير 
من الأحيان من غنى في الألوان. Ling‏ ميزة أخرى تتجلى بصورة خاصة 
في العصور الأولىء وهي الدرجة العالية من الإتقان الفني الواضح في 
ينتجه الغرب في تلك العصورء ناهيك عن طرافتها الغريبةء بالإضافة إلى 
المقدسة وبشخصيات دينية معينة؛ ولقد اتخذ رد الفعل لدى الغرب أشكالا 
شتى. فقي بعض الأحيان كانت المصنوعات الإسلامية تؤخذ كما هي دون 
إدخال أي تغيير عليهاء مع استعداد لتهيئتها على نحو يوافق الأغراض 
الغربية. ويدخل فى هذه المجموعة تلك الأعداد الكبيرة من البسط الشرقية 
المستوردة التي كانت دون شك أكثر المصنوعات الإسلامية وفرة في الغرب, 
وهناك مصنوعات إسلامية أخرى ذات قيمة ثقافية أكبرء وإن كانت أقل 
بكثير من ناحية العدد» لم تكن تؤخذ كما هيء وإنما كانت تعدل لتخدم 
أغراضا معينةء وتكيف بما يتفق والذوق الغربي في الأشكال .(Formgefuhl)‏ 
وهكذا فإن قطعة نسيج يمكن أن تستخدم بطانة لتجليد مخطوط فاخرء 
ومن الممكن أن يرسم عليها شكل في وضعها الجديد على نحو يبدو رسمها 
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معه وكأنه أصيلء وتتراءى للعين بعد ذلك وكأنها بطانة لجلدة الكتاب صنعت 
لهذا yl allah‏ ا ارط سبج ع ل خرش ی 
ومع ذلك فهي قبدو لتا أيضا في التصاوير الموجودة في دااخل المباثي تؤدي 
زک سكن الأحيان diu le‏ وول على Sea hg dat oce‏ 
الك أنه asc‏ تنوكا فى معنت ر والبرت pela gaat deban‏ 
القرن السابع عشر. ومع أن زخرفته قائمة على الوحدات التي توجد في 
بسط «هولباين» (Holbein)‏ ذات الأشكال الصغيرة: فإنه يختلف عن القطع 
الكثيرة المعروفة في تلك المجموعة التركية إلى حد أنه يظهر وكأنه تفريغ 
غربي جديد لهذا النوع القديم. 

وأكثر التحويرات إبداعية وتطورا تتجلى في تلك الحالات التي كانت 
ف o io if‏ سكل الف فى سمه a E E‏ 
وتصبح بذلك قوة Alala‏ حافزة إلى المزيد من الإبداع. ففي لوحة «القوّادة» 
(The Procuress)‏ التي رسمها جان (Jan Vermeer) (3). aA pan‏ الموجودة في 
متحف 533353 (Dresden Gallery)‏ نجد أن بساط الوجاق الحافل بالألوان 
od‏ والدى يوج في oa daas‏ يشكل value sos‏ هه 
الفنان: ويساعد على تحديد ills‏ اللوحة كلها" وين تاثبرات الفتون 
الإسلامية ذات المدى الأوسع حتى مما سبقء ما نجده في تصاوير البندقية 
الكثيرة الغنية بالألوان: التي يعتقد أن صناعتها على هذا الشكل جاءت 
Ad euis‏ العدد الكبير من النسط القبرقية انى دكات olas‏ وريم 
کان من Gull‏ اباهذ d‏ وکن ydg dis ST o Sous‏ 
يتجلى في أعماق اثنين من عظماء المصوّرين: (Rembrandt) Paal peel ya‏ 
كان يعاول فی کر سن ole M‏ إنجان جو شرقى Laie‏ كان quays‏ موشيؤعات 
تتعلق بالكتاب المقدسء مع أنه من العسير أن نعين أشكالا محددة في تلك 
اللوحات بخلاف ما كان يرسمه فيها من عمامات وطيالسة تركية ضخمة. 
غير أن قطع النسيج الحريرية اللامعة تساعد على بعث الجو الشرقي؛ كما 
كأن يساعد على ذلك ككوين الضووة على Basal! Ady dall‏ فى الفن الغربي 
باسم نور «(Chiaroscuro) (9) 94 ta f‏ وعلى أي حال olb‏ ولع colh‏ 
iei‏ الكولية SA‏ اهت موا بقل ارفا بعد ) Bie‏ 
عن Adi ud‏ قي of‏ يصرف على مقار تلك الحضارة القربية 
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المغرية. ويتجلى التأثير الشرقي بصورة أوضح في الاندماج الفني للرسام 
الفرنسي (Delacroix) “alg 9L»‏ في الحضارة الإسلامية. وخاصة في 
طابعها المغربي-وهو تأثير كانت فوته ترجع إلى كونه مبنيا على ملاحظة 
ودراسة حقيقيةء فلوحاته وبشكل خاص مخططاته التصويرية (Sketches)‏ 
لها قيمة وثائقية حقيقيةء وهنا نجد أننا أمام عمل كامل تكون فيه الناحية 
الإسلامية جانبا مهما مندمجا كل الاندماج في مخيلة فنان غربي. 

وهناك ظاهرة أخرى تختلف عن تلك وتتمثل في ظهور شخوص عربية 
وإسلامية بعمائمها وملابسها التقليدية في عدد لا يحصى من لوحات 
عصور النيكنة والباروك Hs‏ ,9,6 القنيةويظير:هةا 335225 خاضية 
في مناظر وفود ملوك المجوس COBI‏ لمتابعة السيد المسيح أو في تصوير 
شخوص من الكتاب المقدس مثل الملك شاؤول أو الملك أحشويرش 
(Ahasuerus)‏ . وكانت التماثيل الصغيرة المصنوعة من الخزف والتى تمثل 
رجالا ونساء من الأتراك ظاهرة شائعة في القرن الثامن عشر. by‏ ذلك 
القرن أيضا كان الناس يصنعون صورة مسجد تركي في الرياض التي كان 
الأمراء ينشئونهاء كما كانوا يستسيغون أنغام الموسيقى العسكرية التركية. 
ويبدأ ظهور الأشكال الشرقية في الملاحظات التي سجلها الفنانون الغربيون 
خلال زياراتهم لبلاد المشرق الإسلامي. ولدينا من هذه الأشكال سلسلة 
تبداً بالرسومات التخطيطية التى عملها «جنتيله بللينى» (Gentile Bellini)‏ 
أثناء catal‏ اا بين سير 479[ وتوكمير 1480 .وقد ضمت 
هذه السلسلة فيما بعد فنانين معروفين أمثال «ملكيور لوركس» Melchior)‏ 
(Lorichs‏ «وجان بابتست (Jean Baptiste Vanmour) 0) sails‏ . وهذان 
الرسامان: بالإضافة إلى مصممي كتب الأزياء المطولة حفظوا Ul‏ من الضياع 
مشاهد ماضية كثيرة؛ وأشكالا إنسانية كانت توجد في المدن الشرقية. 
وأمثال هذه الموضوعات كانت ترسم بأيدي رسامين رسميين كانوا يرافقون 
البعثات الدبلوماسية؛ ثم يكملها المصورون الذين شاهدوا ما كان يوجد 
أحيانا فى المدن الغربية من أنماط شرقية. 

فإذا انتقلنا الآن إلى الموضوعات الفنية الفعلية (التي انتقلت تأثيرات 
الفن الإسلامي عن طريقها) فإن النسيج لابد أن يحتل مكان الصدارة, لأنه 
كان يرد إلى أوروبا من الشرق منذ البداية وترك فيها أثرا لا يمحى. ويكفي 
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لتبين هذه الحقيقة أن ننظر في المصطلحات الكثيرة المشتقة من ألفاظ أو 
أسماء أماكن إسلامية مثل: قطن (Cotton)‏ وديوان (ديفان «(Divan‏ وصفة 
(صوفا (Sofa‏ ومطرح (مرتبة» ماتريس «(Matress‏ والدمشقي (دمسك 
(Damask‏ والموصلي (الموسلين (Muslin‏ والبغدادي بلداشين C) (Baldachin‏ . 
وأمثال هذه الأصناف لابد أن يكون استيرادها إلى الغرب قد بدأ بعيد قيام 
الدولة الإسلاميةء إن لم تكن قد عرفت طريقها إلى الغرب قبل هذا التاريخ. 
وتدل على ذلك مجموعة كبيرة من الأقمشة الحريرية التي كانت تصنع في 
القرن الثاني الهجري. الثامن الميلادي في بلدة زندنة قرب بخارىء والتي 
وصلت إلى الغرب في تاريخ See‏ لكي تستخدم» في ذلك fie‏ أقمشة 
أخرى 8S‏ 3 في تدثير أو تغليف البقايا المقدسة في كنائس فرنسا وبلجيكا 
PP Isa;‏ ولابد من القول إن ضخامة عدد من قطع النسيج التي جلبت 
إلى الغرب لا تدعو إلى الدهشة؛ لأن صناعة النسيج كانت أكبر الصناعات 
في عالم الإسلام. بحيث كانت تقدم للناس كل ما يحتاجون إليه من ثياب» 
وتقدم لهم كذلك أهم لوازم البيت كالأغطية والمساند والوسائد والبسط 
والستر والخيام. ولما كانت قطع النسيج متينة يسهل طيهاء فإنها لم تكن 
عسيرة على النقل. فإذا ما وصلت إلى بلاد الغرب» استخدمت في أغراض 
ثانوية في العادة. مثال ذلك أن نسيجا إسلاميا صنع في وقت مبكر وعليه 
رسم إيراني لطائر. استخدم غطاء لنقاب السيدة العذراء ويوجد الآن في 
كنيسة شارتر (قرب باريس). ومع ذلك ففي بعض الأحيان كانت قطع 
النسيج هذه ينظر إليها نظرة heed‏ وكانت تربط أحياناء بطريقة LLL‏ 
بأشخاص ينتمون إلى عصور تاريخية سابقة. ويتمثل ذلك في نقاب القديسة 
آن (Anne)‏ المحفوظ في زجاجة من البندقية يرجع تاريخها إلى القرن 
الخامس عشرء وموجودة في كنيسة آبت (Apt)‏ في بلدة فوكلوز (Vaucluse)‏ 
بفرنسا. وفي هذه الحالة نتبين استحالة صحة التاريخ الذي يزعمون أن 
هذه القطعة المنسوجة قد صنعت فيهء وكذلك ما يقال من وظيفتها cool gh‏ 
وذلك لأنها تحمل كتابة عربية تتضمن شهادة الإسلام واسمي الخليفة 
الفاطمي المستعلي (495-487ه/101-1094ام) ووزيره الأفضلء وعليها أيضا 
ما يفيد أنها صنعت في دمياط بمصر سنة 489 أو 490ه/1096 أو 1097 


Us. 99.1‏ كانت هذه القطعة قد نسجت قبل سقوط بيت المقدس في أيدي 
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الصليبيين وهزيمة الأفضل بن بدر الجمالي في عسقلان: فمن الجائز جدا 
آنها قد جلبت إلى أوروبا بواسطة نبلاء بلدة cof‏ الإقطاعيين أو أسقفها 
الذين اشتركوا في الحملة الصليبية الأولى» والذين كانوا يأخذون معهم 
لدى عودتهم إلى بلادهم بعض الأشياء القيمة ليقدموها إلى كنائسهم على 
سبيل الشكر بمناسبة عودتهم سالمينء كما كان يفعل الكثير من الصليبيين. 

وأقدم قطعة نسيج حريرية ذات تصاوير وعليها اسم يمكن تحديد 
تاريخهء واستخدمت في شيء يتصل بالكنيسة أصلها من شرقي إيران. 
ولابد أن تكون قد صنعت قبل عام 5961/22350( وهي السنة التي قتل فيها 
القائد التركي الذي ورد اسمه عليها . وكانت هذه القطعة من قبل في كنيسة 
«سان جوس-سور-مير» (Saint Josse - sur- Mer)‏ الصغيرة قرب PR.‏ وهي 
اليوم محفوظة في متحف اللوفر في باريس. ومن ناحية أخرى فإن أقدم 
قطعة حرير مصورة تحمل اسم مدينة إسلامية توجد اليوم ضمن ذخائر 
دير سان ايزيدورو (San Isidoro)‏ في dire‏ ليون (Leon)‏ بشمال إسبانيا. 
وتاريخها متأخر بعض الشيء عن تاريخ القطعة الأولى» أي حوالي القرن 
الخامس الهجري/الحادي عشر الميلادي . ونقرأ على هذه القطعة أنها 
صنعت في calda‏ لكن من الممكن أن تكون محاكاة أندلسية لأصل عراقي. 
فمع أن الكثير من قطع النسيج وصلت إلى أوروبا من بلاد بعيدةء فإن ما 
وجد منها في الكنائس الإسبانية يكون في العادة مجلوبا من مركز صناعي 
أندلسي کن وذلك ما نتبينه في فة السب المسماة «حجاب الخليفة 
هشام الثاني المؤيد» (403-366ه/013-976ام) والتي يمكن أن تكون جزءا من 
ثوب ea‏ إلى كنيسة سان إستبانء في بلدة سان إستبان دي جرماج San)‏ 
(Esteban de Gormaz‏ كغنمية حرب. وهذا ينطبق أيضا على قطع النسيج 
الموحدية الكبيرة التي ترجع إلى القرن السادس الهجري الثاني عشر 
الميلادي . وفي مقابل هذه الاستعمالات الكنسية للأنسجة الإسلامية, 
نجد مثالا لقطعة نسيج أخرى تتصف بمظهر أكثر فخامة ولها مغزى لا يقل 
عن مغزى قطع النسيج الكنسيةء يتمثل في التاريخ الدنيوي الطويل لعباءة 
الاحتفالات التي صنعت أول الأمر للملك النورماندي رجار الثاني في بلرم 
بصقلية عام 1133( وأصبحت بعد ذلك تلبس على اعتبار Lil‏ ثوب التتويج 
لأباطرة الإمبراطورية الرومانية المقدسة حتى سنة 1806ام. وهذه العباءة 
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ثوب كبير نصف دائري يحمل Lewy‏ مكررا مرتين لأسد يفترس جملاء وهو 
تصوير رمزي عميق لاستيلاء النورماند على أرض عربية. وأصل هذا الثوب 
من صنع نساج مسلم كان يعمل في خدمة الملك المسيحي الجديدء ويتضح 
من الكتابة العربية المدونة عليه بحروف كبيرة. ويظهر هذا الثوب المنسوج 
في وظيفته الجديدة؛ في لوحة رسمها ألبريخت ديورر (Albrecht Durer)‏ 
تمذل شار لان (Sues‏ يطريقة حافية إلى حد List La‏ التتويج هن7 . 
وابتداء من القرن السادس الهجري/الثاني عشر الميلادي وحتى القرن 
العاشر الهجري/السادس عشر الميلادي ظهر استخدام جديد للأقمشة 
المجلوبة من الأندلس ومصر وفارس وتركيا . وكانت هذه الأقمشة قد بدأت 
تصل إلى أوروبا في قطع كبيرة يمكن أن تصنع منها ملابس فاخرة تؤدى 
بها الصلوات المسيحية. ويعتبر جمال النموذج المستورد أهم من تصميم 
الملابس» الذي كان أحيانا غير يتاب علي الإطلاق للغرض الذي استعمل 
من أجلهء ومن هنا فإننا نجد أثوابا دينية تتضمن إهداء إلى حاكم مسلم» أو 
تحمل سطورا من قصيدة غزلية أو حتى صورة لمجلس شراب . 

وخلال القرنين السادس والسابع للهجرة/ 

الثاني عشر والثالث عشر للميلاد. ظهر تطور جديد وهو أن النسيج 
الإسلامي أصبح نموذجا ينسج النساجون الأوروبيون على منواله مع 
التصرفء olg‏ كان ذلك التصرف محدودا . ففي أول الأمر أخذ نموذج 
الرسم الساساني على النسيج» الذي يمثل دوائر مع زوجين من الحيوان 
وقلد في مدينتي لوكا (Lucca)‏ وریجنزبورغ (Regensburg)‏ . وتبع ذلك اقتباس 
An uum e‏ راع e uius‏ له 


dira n 


gu‏ أن الصناع الأتراك والإيطاليين MET‏ فى بعض وذلك عندما 
ERES]‏ ينشئون نماذجهم في تصوير القماش بوحدات زهرية وعلى هيئة 
الخرشوف على نطاق Pauly‏ وهناك مجموعة خاصة من قطع النسيج 
تتكون من تلفيعات حريرية طويلة (Scarves)‏ كانت تدخل فى ملابس الثبلاء 
البولنديبن فى القرن الثامن عشر. وقد cle‏ النموذج الذي تقلت die‏ من 
إيران في القرن الحادي عشر الهجري/السابع عشر $23.41« ولكن هذه 
الفيعات كانت طب فى اقات من إسكاتيزل yeah thal‏ البولتديية 
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والأرمن» الذين كان لهم دور في تاريخ الفن crt sal‏ باعتبارهم وسطاء 
مهمين بين الشرق والغرب. ولم يلبث أن أدى ازدياد الطلب على هذا النوع 
من التلقيعات إلى plus‏ تمالاج منها کی itty‏ على شيكة سط دون أن 
تفقد طابعها الغريب» وظلت تصنع في تلك البلاد وتلبي حاجة السوق فيها 
حتى نهاية القرن الثامن PD te‏ وهناك تأثير متأخر للنسيج الإسلامي 
ظهر في النصف الثاني من القرن التاسع عشر في تصميمات ويليام 


)92( 
موريس" `. 


Lf dud Lal‏ اها بوتا Lagi‏ فاا alos‏ من تون ال 
ET‏ 
الشرق الأدنى في القرن الخامس الهجري/الحادي عشر الميلادي» وذلك 
عندما تحركوا غربا من موطنهم في أواسط آسيا. ونماذج هذه البسط 
daas dol‏ وا وکا cn ba‏ دو شك كرا us‏ كن digas‏ 
قي القركين الساذس والسايع للهجرةرالخاثي غشر والخالك عشر oes‏ 
وه ثهاية هذه al‏ ندرف آن انط Alla) cll eda‏ لأنها يدات تير 
في ذلك الوقت في أعداد متزايدة باستمرار في التصاوير الإيطالية وضي 
Li lanus‏ شما بدو تي salit‏ كحك سرك السيدة العذراء سسوط: 
على الأرض داخل الأماكن التي كانت تقام فيها الطقوس والصلوات: أو 
نراها مدلاة من النوافذ كزينة زاهية تعرض على الناس في أيام الأعياد. 
ونجد هذه البسط في أول الآمر تحمل رسم حيوان أو حيوانين أو طائر أو 
طائرين في سلسلة من المثمنات داخل مربعات. وبعد i‏ منذ منتصف 
القرن التاسع الهجري/الخامس عشر الميلادي» بدأت تظهر فيها وحدات 
تجريدية وهدوسية alls‏ وا خذت al aj oia‏ إتعانا,:وكانت dad! as‏ 
الأولى تركية؛ Laf‏ البسط المصرية المصنوعة في القاهرة فقد بدأت تصل 
aad‏ في النسيف اللاي هن الغرن الاس Ute]‏ امن فشر 
cada feed adig DL‏ عضو ايلاد وسكت dad‏ 
الإيرانيةء وأخيرا جاءت إلى أوروبا بسط مصنوعة من القوقاز والهند. 
ل من اللوحات icis‏ على iab f‏ الط اعت نودي i3‏ 
جديدة ]3 استخدمت laa‏ للمراكد وطاق Lade‏ فى الوكائق الايطائية 
«بسط المائدة» (Tapedi da tavola)‏ أو بسط الأكل (Tapedi da desco)‏ . وقد 
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وصلت نماذج من هذه البسط إلى أوروبا في أعداد كبيرةء ومن أمثلة ذلك 
أن أيرل لايسيستر (Earl of Leicester)‏ الذي كان مقربا من ASU‏ إليزابيث, 
ترك عند diga‏ ما لا يقل عن ستة وأربعين بساطا تركياء بعضها ذو حجم 
كبير جداء ولكن لا يوجد بينها سوى بساط فارسي واحد وهو آمر له مغزاه. 
ر أراكل الشرن all‏ الجر الان عكر الوق قم قرا All‏ 
ots‏ على ات rep‏ شرق الامج ملك quits a‏ سيا ره 
من راق فين اخرئ من هذا ENIM‏ اتعضر إل 
Ua JS‏ عماس وولزي (Wolsey)‏ كبينوزر اكشركاتت هذه الهدية من الا 
الأولى لهذا النوع من الهدايا الدبلوماسية” . ولاشك في أنه كان للبسط 
dta‏ عبيرة فى تقون اللشترين والباتعين على Lega focal‏ كان مركزهم 
الاجتماعي؛ سواء أكانوا من بيت الهابسبيرج (Hapsburg)‏ أو أفرادا من 
الآأسرة المالكة في السويدء آم كاتوا من كبار رجال الكنيسة والثبلاء أو 
مجردء أفراد من المياسير من الطبقة الوسطى. ويتبين قدرها الرفيع في 
أنها كانت تستخدم في مناسبات التتويج وغيرها من مناسبات الاحتفالات 
المهمةء وأصبحت في عداد ما يسمى اليوم «رمز المكانة الاجتماعية-(5نهه5 
«(Symbol‏ 

وقد عرف الموردون من أهل الشرق الإسلامي كيف يروجون لهذه السلعة 
من سلع الترفء كما عرفوا كيف يشبعون رغبات الناس في اقتناتها . فهم لم 
يكتفوا بجلب أجمل القطع إلى السوق الأوروبيةء بل كانوا في بعض الأحيان 
يغيرون هيئة البساط damag‏ وربما كان ذلك بناء على طلب خاص تلبية 
رقيات ري boast Sila Lal PEM aus dae‏ کان اتا 
عليها شديدا لهذا الغرض. ولهذا السبب كان نساجو البسط المصرية خلال 
العصر العثماني يصنعون بسطا مدورة أو مربعة أو على هيئة OP lius‏ 
وفي إحدى الحالات ذهب عقاد فارسي إلى حد أنه صنع قطعة ثياب بنفس 
الطريقة الاه الي تن ها le ag gl asl‏ الصباب وط 
زخارف من النوع الشائع في البسط تتكون من وحدات زهرية. وهناك 
مجموعة أخرى من البسط تحمل في نسيجها شعارات الأسر النبيلة. ومن 
الواضم gf‏ هذه Leif dad‏ عملت بقاع على طلا خاص: فكل aL‏ القن 
صنعت في كاشان ale‏ ١101ه/602ام:‏ بطلب من الملك سيجسموند الثالث 
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ملك 1.12153 T (Vasa . Sigismund III)‏ هذه الحالة نعرف قيمة أثمان البسط 
بما في ذلك التكاليف الإضافية لعقد شعارات النبالة في نسيجها. ففي 
نماذج من هذه البسط ترجع إلى أوائل القرن الحادي ESTNE‏ 
السابع عشر للميلادء نجد زوجين من شارات الأسر النبيلة منسوجين على 
هذه النماذج: مما يدل على أن تلك البسط صنعت تذكارا لمصاهرة تمت بين 
أسرتين نبيلتين. وقد صنع بساط مماثل بناء على طلب من الأسقف اللاتيني 
لمدينة لفوف (Lwow)‏ البولندية بين سنتي 1614 ,1633( في حين أن سيدا 
آخر ممن صنعت لهم تلك البسط كان رئيسا Wal‏ من الحرفيين» ومثال ذلك 
أن شركة المصنوعات الجلدية (الأحزمة في (Girdlere Company-().-2‏ طلبت 
أن يصنع لها في لاهور عام 1634 بساط يحمل شعارها . ولا JUS‏ توجد من 
هذه البسط عشرون قطعة في مجموعة تحمل شعارات التبلء عشرة منها 
صنعت في أوشاق بتركياء وست في إيران واثنتان في كل من القاهرة 
والهند )05 

ولما كانت هناك كمية كبيرة متوافرة من هذه البسط الشرقية الجميلة, 
فقد كان من المستحيل عمليا بالنسبة للبسط الأوروبية المصنوعة على منوالها 
أن تنجح في منافستها . وبالفعل فقد وجدت نماذج Balas‏ ولكن لم تبذل 
جهود كبيرة للحصول على ترخيص لصنع هذه البسط إلا في عام 1604 
عندما منح شخص يدعى السيد فورتيه (Fortier)‏ ترخيصا لصناعة البسط 
وأصبح لقبه «متعهد صناعة البسط» لصاحب الجلالة؛ المتتخصص في 
البسط ذات الطراز التركي على طريقة AN‏ 09,3 وكان أشهر المؤسسات 
الغربية التي أخذت تنافس الشرق في هذه الصناعة مصنع السجاد 
(Savonnerie)‏ الذي أنشأه بيير دي بونت (Pierre du Pont)‏ عام 5ام. وكان 
طبيعيا أن يحاول هذا المصنع في البداية تقليد أشكال البسط التركية. وقد 
سارت في هذا الطريق بلاد أوروبية أخرىء لكن نظرا للأعداد الوافرة من 
البسط التي كانت ترد من الشرق في أشكال متعددة؛ وريما بأسعار أرخص, 
فإن تلك المحاولات كانت ALI‏ الجدوىء الأمر الذي جعلها إما أن تتوقف 
بعد وقت قصير كما حدث لمصنع وستمنستر الذي دام من عام 1750 إلى 
عام 11755 أو تتحول إلى صناعة الطرز الغربية. 
ووجدت في بولندا حالة خاصة)ء ففي حوالي سنة 1643 شرعت 
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جماعة عرفت باسم «هتمان ستانسلاف كونيسبولسكي» Hetman Stanislaw)‏ 
(Koniecpolski‏ في إنشاء مصانع في برودي (Brody)‏ كانت تنتج الأقمشة 
والبسط. وكان الغرض الأساسي من إقامتها هو تقليد النماذج الإيطالية 
ولك ن لما كانت البسط الواردة من إيطاليا وإسبانيا غير متوافرة. فقد اتخذت 
تلك المصانع النماذج الشرقية الفارسية والتركية في هذه الصناعة. وكانت 
الأشكال المستخدمة أول الأمر قريبة من الأشكال الأصلية:؛ إلا أنها أصبحت 
خلال القرنين السابع عشر والثامن عشر أبسط وأكثر ثباتاء حتى غدت في 
نهاية المطاف أشبه بالصناعات الشعبية. ولم تكن هذه المصانع البولندية 
وحيدة في ذلك المضمارء فخلال القرنين الثامن عشر والتاسع عشر Jai‏ 
الفلاحون في إسبانيا وإيطاليا بل في بروسيا الشرقية على صنع قطع من 
البسط تتردد فيها أصداء لنماذج أصلية شرقيةء وفي بعض om YI‏ كان 
تقليد هذه القطع يتم بأمانة PP s‏ وهناك ملامح أخرى للنماذج الشرقية 
ظهرت بعد ذلك في تصميمات ويليام موريس» وإن كان الاعتماد على الأصول 
الشرقية هنا يظهر بصورة مقصودة ويصدر عن إحساس ذاتي Moly‏ 
وعلى الرغم من أهمية صناعة المعادن الإسلامية في العصور الوسطى 
فقد كان لها فيما يبدو تأثير أقل في الفنون في أوروبا . وربما يرجع ذلك 
إلى أن القطع المعدنية المفردة كانت في العادة ثقيلة إلى درجة لم يتمكن 
معها الحاج الغربي المتعب أو المحارب الصليبي من حملها معه عند عودته 
إلى بلاده. ومع ذلك فهناك دلائل على وجود قطع من المصنوعات المعدنية 
الإسلامية في أوروباء وعلى ما خلفته من أثر. وأقدم هذه النماذج وأشهرها 
هو تمثال العنقاء البرونزي الموجود في بيزا . ويعتبر هذا التمثال واحدا من 
المشغولات المعدنية الممتازة من العصر الفاطمي في مصر. وحدث في وقت 
متأخرء Lay‏ في القرن السابع عشرء أن دخلت قطعة معدنية إسلامية 
شهيرة أخرى من العصور الوسطى من مجموعة مقتنيات ملكية غربية 
وذلك في ظروف غير معروفة لدينا الآن. Lily‏ كانت هذه الظروف ola‏ 
القطعة المعدنية التي تعرف باسم «معمدة القديس لويس» Baptistere de)‏ 
(Saint Louis‏ قد وصلت متأخرة جداء ولم يكن لأسلوبها في الزخرفة أثر في 
الفنانين المعاصرين. وقد ظلت هذه القطعة بعد ذلك مجرد تحفة عجيبة 
على الرغم من ظهور أسطورة حوالي نهاية القرن الثامن عشر تربط القديس 
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لويس الذي اشتهر في الحروب الصليبية بهذا الطست الكبير المطعم بالميناء 
الذي كان قد صنع أصلا في مصر أو الشام حوالي سنة 700ه/299-1300. 
وحدث ارتباط بين الحروب الصليبية وقطعة معدنية مستوردة مماثلة هي 
عبارة عن طست امتلكه لمدة طويلة أدواق آرنبيرج (Arenberg)‏ ومحفوظ 
الآن في متحف فرير للف (Freer Gallery of Art) (OD‏ . وقد صنع هذا الطست 
لخصم الصليبيين المسلم السلطان الملك الصالح نجم الدين أيوب قبيل 
منتصف القرن السابع الهجري/الثالث عشر للميلاد. وفي إحدى مراحل 
تاريخه دخل في المجموعات الفنية الخاصة بالأدواق في وقت غير معروف 
الآنء بالرغم من أن الرنك المنقوش على القاعدة يبين أن ذلك لابد أن يكون 
قد تم في تاريخ لا يتعدى القرن السابع عشر. 

وبخلاف هذه القطع الفنية الكبيرة المشهورة التي لم يكن لها مع ذلك 
86 نجد أن بعض القطع الأصغر حجما كان لها تأثير محدد . وفي بعض 
الآحيان نجد أن النموذج الأصلي لهذه القطع غير معروف إلا عن طريق 
القطع التي صنعت على منواله. وأقدم مجموعة من هذا الطراز تتمثل في 
الأواني الرومانية الطراز (Romanesque)‏ التي صنعت على هيئة lil gum‏ 
والتي ترجع إلى القرن السادس الهجري/الثاني عشر الميلادي. ويطلق عليها 
عادة اسم الأواني ASL‏ ذات الأشكال الحيوانية «أكوامانيلز» (aquamaniles)‏ 
وكانت تستعمل لصب الماء. ولا يمكن الشك في أن هذه القطع قد صنعت 
على نماذج إسلامية شرقيةء لأنها وجدت في الشرق الإسلامي قبل أن 
توجد في أوروباء وكان لها في أوروبا نفس السمات الوظيفية الشرقية 
كوجود أنابيب لدخول الماء وخروجه» ووجود مقابض مشكلة في هيئّة 
حيوانات: كما كانت تحمل نفس أشكال المخلوقات العجيبة المقتبسة من 
الشرق الإسلامي» فضلا عن أن أسلوب زخرفتها واحد في UP ital‏ 
كما ترجع للعصور الوسطى أيضا مجموعة من القطع المعدنية الفرنسية 
التي asas‏ إلى النصف الثاني من القرن الثالث عشر للميلاد. وهي عبارة 
عن طسوت من النحاس المطعم بالميناء. وكانت هذه الأواني تصنع أزواجا 
في ليموج (Limoges)‏ بفرنسا وتدعى باسم «التوائم» (gemellions)‏ وتتميز 
بتكوينات ووحدات زخرفية old‏ طابع إسلامي AUS‏ تبدو معه من إيحاء 
قطع إسلامية مماثلة""". وهناك كذلك الإسطرلابات التي كانت تعمل 
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بكثرة في الشرق الإسلامي» ثم تقلد تقليدا دقيقا في أوروبا'. ولحسن 
الحظ أن هذه الأدوات الفلكية تكون ممهورة ومؤرخة أحيانا بحيث نستطيع 
أن نتتبع انتشارها بسهولة... 

وحوالي نهاية القرن التاسع الهجري/الخامس عشر الميلاديء أي في 
الفترة التي شاع فيها استعمال فن تطعيم المعادن في الشرق الإسلاميء 
أصبح تأثير فن صياغة المعادن الإسلامي أوسع انتشارا في أوروبا. وتمثل 
ذلك في ظهور عدد كبير من الطسوت والقصاع والأطباق الكبيرة والأباريق 
والشمعدانات مصنوعة بهذه الطريقة فى البندقية: ويحتمل أيضا فى بعض 
Aa cll‏ الأخرى» pala‏ ظهوزها طوال cic‏ الأول من الغرن 
thal‏ وجميع هذه الأواني مصنوعة من نحاس شديد البريق؛ كان 
يصاغ صياغة دقيقة ويطلى بالفضة. وفي بعض الأحيان كانت تلك الأواني 
تمهر بإمضاءات أعضاء جماعة صغيرة من الصناع. إلا أن هذه القطع 
الفنية لم تكن تؤرخ قط. وكانت تسمى في العادة باسم «صنعة العجم» 
(الزمينا (Azziminwork‏ (وهي تسمية مشتقة من المصطلح العربي «أعجمي» 
للدلالة على غير العرب وخاصة Yo ai‏ وهذه الحقيقة نؤيدها واحد 
من معلمي هذه الصنعة الذي كان € Lys‏ وظلت هذه القطع الفنية 
تشتهر لزمن طويل بأنها من عمل صناع من الشرق الإسلامي انتقلوا إلى 
البندقية وعملوا فيها. ولكن هذا الافتراض دحض حديثاء بعد الوقوف على 
قواعد نقابات البندقية الصارمة المتشددة التي كانت تجعل ذلك أمرا غير 
ممكن. وعلى ذلك فريما كانت تلك القطع من عمل صناع مسلمين أعدوها 
للتصديرء ويحتمل أن يكون ذلك قد حدث في إيران. ولعل هذا الاحتمال 
يفسر UJ‏ كيف كانت واحدة من هذه القطع ممهورة بلغتين. وهو أمر فريد 
في بابه بين القطع الفنية UA, BN‏ ومع ذلك فلا شك في أن هذه 
المجموعة من الصناع كان لها تأثير قوي على الإنتاج الفني في شمال 
إيطالياء حيث نجد أن الصناع كانوا يقلدون الطريقة الفنية الشرقية في 
صنع أشياء لها نفس هيئة القطعة المستوردة بصفة Aale‏ ولكن مع زيادة 
في أشكال المورقات الغربية والزخارف القائمة على خطوط. ويحتمل أيضا 
أن تكون الرسوم الشرقية هي النموذج أو على الأقل مصدر الإلهام لست 
قطع فنية من النحاس محفورة برسوم دائرية بيضاء على خلفية سوداء. 
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وهذه الرسوم عبارة عن Tales‏ لأشكال خيوط متداخلة تعود على وجه 
التقريب إلى الفترة الواقعة بين عامي 1483 و 1499( ويرجع أصلها إلى 
ميلان. وكانت في الغالب من صنع أحد أتباع ليوناردو دافنشي(02 Leonardo‏ 
«(Vinci‏ الذي Lazy‏ يكون قد عمل تضاميم فنية غلى مكال arabai‏ 
-C Oona‏ وحوالي سنة 1507 قلدت هذه الرسوم بدورها في هيئة أعمال 
حفر على الخشب بواسطة فنان كبير آخر هو أالبريخت دورر Albrecht)‏ 
(Durer‏ الذي يشير إليها في يومياته عن رحلته إلى الأراضي المنخفضة 
باسم quas. PKnoten- ae‏ براعة صنع هذه الأشكال الزخرفية التي صنعت 
في أوروبا فإنها تبدو أقل من شبيهاتها من النماذج المعمولة بطريقة «صنعة 
الع الوا la Senne‏ التخركيه الركيسية على تن 
نظام الخطوطل الفاقسة اللون الدكيقة المكدكة بالفضة cols‏ الغرض الواحد 
ف aont],‏ كلها وهی Ll ut AN‏ روات الركينية :155 
وترسم إلى جا مجمرهة الخرى من الوضرهات الزغرضية dala SS]‏ 
ورقة وكثافة. وهي خصائص لا تظهر في النماذج الإيطالية أو الألمانية 
التي صنعت على منوالها. وهذه التصاميم الزخرفية بالإضافة إلى الزخارف 
المعروفة باسم «توكينبيوتة» 0 أي الأشياء التي غنمت من 
الآتراك» هي التماذج الأولى التي صنع على متوائها الطراز الواسع الانتشار 
المسمى (Mauresques) ü IN asso‏ الذي بدأ صنعه في عام 0 كما 
جاء في الكتاب الذي ألفه فرانسيسكو بيلليجرينو «(Francesco Pellegrino)‏ 
عن الحفر فى الخشب عندما كان يشتغل فى فونتانيلو (Fontainebleau)‏ - 
وتظهر تلك التصاميم هي كتاب غنوانه: دزهرة غلم التطريز على الطريقة 
العربية والإيطالية» )114( . La Fleur de la science de broderie, facon arabicque)‏ 
«(et Ytalique‏ وهي تحتوي على نماذج من الزخارف ذات لون أسود ومسطحة 
على الراك spall‏ كما فن رها نص ls‏ على us‏ و دد 
ay‏ جما من مقاذتها الإسلامية وذلاف Lag cay aii‏ ذات Dada tM‏ 
ass epee Niele geal,‏ .1065 الخديقة ا ا 
0م 457 الطباعون في باريس وليون بفرنسا هذه الفكرة. كما اقتبسها 
الصناع الذين كانوا يرسمون التصميمات للصناعة والذين كانوا يعملون في 
إيطاليا وفرنسا وسويسرا وألمانيا والفلاندرز*''. ومع ذلك فإن التوريقات 
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لم تلبث أن فقدت خطوطها الدقيقة الصافية وبعديها المحددين؛ وأصبحت 
أكثر lauded‏ ولو calle Lil‏ تنم داكما oe‏ أصاها الشرقن els quaa‏ 
الفنانين الذين عملوا وفقا لتلك الطريقة هم: بيتر فلوتنر (Peter Flotner)‏ 
ومانويل دویتش (Manuel Deutsch)‏ وجان دوجورمو (Jean de Gourmont)‏ والفنان 
المجهول الاسم الذي عرض أعماله ناشر من مدينة أنتورب (Antwerp)‏ 
Ra‏ ووه sapis pq:‏ کرک do Gietonyinus Cook)‏ إن pagal aL ll‏ 
le‏ هولبين (Hans Holbein the Younger) (1 re es‏ كان ينتمي إلى هذه 
المجموعة, OY‏ وضع تصميمات نقوش مورقات في سنة 1537 ورغم أن 
هذا الأسلوب ثم يدم إلا وقتا محدوداء فإنه يعتبر أقرب محاولة لاقتبياس 
أسلوب إسلامي حقيقي واستخدامه في الوسط الغربي. ولم تكن هذه 
الظاهرة مجو Rasa‏ لوضع تساي قام بها تفر كيار القثانين أو 
صغارهم» لأن هذه الزخارف المعروفة باسم «موريسك» (Mauresques)‏ والتي 
ells‏ كرب اقترابا شيا هن cold oll‏ الشرقية الاسلامية كن هرك 
على أشياء كثيرة مما كان يستخدم في الحياة اليومية: oly‏ كانت ذات 
مستوى فني رفيع وجذاب» وتراوحت هذه الأشياء بين طاولة النردء والآلات 
الموسيقية والدروع» مثل تلك التي صنعت في البندقية لأسقف سالزيورج 
(Salzburg)‏ - 

leg‏ الوطم من alii gly coa fqn eal gf‏ راء هلي als‏ كان 
ala Sled gl lyase‏ ترج إلى السصوو الوسيطلى ق وات إلى اورا من 
الشرق الاسلامى فى أعداد قليلة:وتجن Lo‏ على y if‏ ظراز الصاف 
الا االو بات doli‏ 60 دوقن غيازة os‏ ا اة 
مستديرة مطلية بالميناء الخزضي, كانت توضع نظرا لتأثير آلوانها في الكنائس 
الإيطالية؛ إما في الواجهة الأمامية لمبنى الكنيسة أو في برج الأجراس''. 
ولا كانت هذه القطع (الثي تضمها مباني الكناكس) لا تتيسر للباحثين 
بسهولة فإنها لم تدرس قط دراسة منهجية. لكن الأرجح أن خزفا مجلوبا 
من بلاد إسلامية مختلفةء وخاصة مصرء كان يوضع في مكان الصدارة. 
ومما يدل على أن أواني الفخار كانت تستعمل أيضا استعمالا مباشراء 
وخونا کاس ثادرة s qub‏ درجم إلى اتقون السادس Stapel‏ 
عشر الميلادي» وهي بيضاء اللون محفورة؛ ولا تزال قطعة منها محفوظة 
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ومعروفة باسم كأس القربان (Chalice)‏ بكنيسة القديس جيرولامو Saint)‏ 
(Girolamo‏ وكانت في الأصل موجودة في كنيسة القديسة أناستاسيا S.)‏ 
«(Anastasia‏ وهي الآن في المتحف المقدس في IP ESL‏ وفي القرن 
الثامن الهجري/الرابع عشر الميلادي كان الخزف الأندلسي ذو البريق المعدني 
موضع تقدير كبير في كل من أوروبا والشرق الإسلامي. وقد وجدت قطع 
كاملة منه في الغرب حتى في صقلية وشلزويج-هولشتين Schleswig)‏ 
(Holstein‏ بينما اكتشفت dis‏ قطع كثيرة في أكوام القمامة في الفسطاط 
بمصر. ومن هنا لا ندهش إذا علمنا أن الأطباق والصحون والزهريات 
الخزفية ols‏ البريق المعدني» المصنوعة في بلنسية والمزينة بشارات النبلء 
قد أصبحت في القرن التاسع وأوائل العاشر للهجرة /الخامس عشر وأوائل 
السادس عشر للميلادء رموزا لارتفاع المكانة الاجتماعية يتمناها caper!‏ 
ولم يقتصر اقتناؤها على الأسر الإسبانية: بل حازها أيضا eiie d‏ 
الذوق الرفيع من الأوروبيين أمثال : أدواق بيرغندياء وآل مديت* يتشي في فلورنساء 
وملوك نابولي بل البابا ليو NTC: Ling!) Lath‏ 
مارسه الفخار الإسلامي. وخاصة الأنواع الأندلسية منه المطلية بالقصدير 
المزجج يما يسمى بالسجرافيتو (Sgraffito)‏ أي الزخارف ols‏ البريق المعدني. 
وقد وجدت هذه الأنواع والزخارف في صناعة الفخار الإيطالي الناشئة 
التي لم تلبث أن بلغت شأوا غير عادي من Las‏ 09 وكانت بعض 
أشكال الزخارف على الآنية الخزفية fis‏ القصاع الصغيرةء والزهريات. 
والقدورء وأواني العقاقير المسماة «البرللي» albarelli)‏ أي البراميل الصغيرة) 
بالإضافة إلى وحدات زخرفية مفينة قد اقتبست بالفعل: كما أن المؤشرات 
الفنية الخاصة بأساليب الزخرفة التي نشأت أصلا في الشرق الإسلامي 
ثم تطورت في الأندلس» قد أضيفت إليها تحسينات جديدة في المراكز 
الصناعية الإيطالية المختلفة. ومع ذلك فلم يمض وقت طويل حتى أخذت 
زخرفة هذه الأواني أشكال صور بشرية غريبة تماما عن الشرقء. مما أدى 
إلى ظهور طراز غربي محدد من الفخار. 

La‏ الزجاج الإسلامي» فنظرا إلى أنه أكثر قابلية للكسر من الفخارء 
فإنه لم يوجد إلا في أماكن أوروبية قليلة في العصور الوسطىء مع أن 
اكتشاف آنية زجاجية إسلامية في السويد وجنوب روسيا بل في الصينء 
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يدل على أن بعد المسافة لم يحل دائما دون نقل هذه الأواني. وكانت تلك 
الأواني في العادة تستقر أخيرا في الكاتدرائيات والكنائس والأديرة. وضي 
بعض الأحيان كان يظن أنها هدايا من الصليبيين أو من شارلمان نفسه زيادة 
في التعظيم”'. وأشهر ذخائر الكنائس من الآنية الزجاجية في الوقت 
الحاضر توجد في كنيسة القديس أصطفان في فيناء وهي عبارة عن قارورة 
(15s‏ جاح شامية zo Elks‏ يرجم تازيقها إلى رال هام [aeta‏ 
0مم. ويقال إن هذه القارورة تضم ترابا من أرض بيت لحم مشبع بدماء 
الشهداء. والزخرفة الغنية في هذه القطعة التي عملت لسلطان غير معروف 
رسمت بطريقة تتنافى إلى حد ما مع الجو الديني» لأنها تضم موضوعات 
دنيوية مختلفةء بينها فريق من السمار والموسيقيين جالسين على حافة 
PA‏ وقد وجدت أيضا قطع من هذه في مجموعات خاصة:؛ وأشهرها 
قطعة (كان ينبغي ألا تظل موجودة استنادا إلى أسطورة p20‏ 439( هي كوب 
نامي (beaker) Adis 93 pu‏ ملم ale (rogos‏ 638 2407ای وهو gra‏ 
باسم «حظ إدينهول (Luck of Edenhall)‏ . وتقول الأسطورة إن هذه الكأس 
قد تحطمت في ظروف محزنة؛ وقد وصف شاعران ظروف تحطيمهاء 
أولهما لودفيك أوهلاند (Ludwig Uhland)‏ ومن بعده لونجفيلو 
.(123(Longfellow)‏ وهناك قطع أخرى نعرفها عن طريق قوائم المتاحف. 
مثال ذلك ما نجده فى القائمة الخاصة بمقتنيات شارل الخامس ملك 
فرنسا )1380-1379(. J‏ نقرأ في هذه القائمة «ثلاث أوان من الزجاج على 
الطراز الدمشقي» بالإضافة إلى طست وزجاجة سراج. وقطع زجاجية 
أخرى من نفس المكان (أي من دمشق). ونجد في القرن التالي أن القائمة 
الخاصة بمقتنيات بيروكوزيمو دي ميدتشي (Piero Cosimo de Medici)‏ حافلة 
كذلك بأشكال Ales‏ من الزجاج atoll‏ 29( 

وقد اكتشفت بعض هذه القطع من الزجاج الشامي في أماكن شتى من 
الأراضي المقدسة؛ ومن ثم فليس مما يدعو إلى الدهشة أن تكون الحفائر 
قد كشفت عن ثقافات آخرى من هذه القطع في أنقاض قلعة «مونت 
(Montfort) Us 953‏ الصليبية التي خربت في سنة |67ه/272ام. وبحسب 
ما نعلم فإن زخارف تلك القطع كانت معظمها تحمل كتابات جميعها ذات 
تعبيرات إسلامية24". لكن وجدت هناك خمس قطع أخرى يبدو أيضا أنها 
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شامية. وبالرغم من أن زخرفة هذه القطع منفذة بطريقة الطلاء بالميناء 
التقليدية: إلا أن موضوعاتها كانت غربية خالصة. وهذه الزخارف لا تتضمن 
شارات النبل الأوروبية وحسب» بل تشمل كذلك نماذج قصور إمبراطور 
الدولة الرومانية المقدسةء والسيدة العذراء حاملة طفلها وجالسة على ios‏ 
وأدعية لاتينية موجهة إلى السيدة الأم «(Dominn Mater)‏ بل وإمضاء رئيس 
أحد الأديرة الإيطالية ويدعى الدير قاندبتو .(Aldrevandinus) M‏ وهذه 
القطع تكون حلقة الوصل تربطها بصناعة الزجاج التي ظهرت في البندقية 
فيما بعد. وكما هو معروف فإن صناع البندقية كانوا يستخدمون الطريقة 
الشرقية في الطلاء بالميناء. وقاموا أيضا fais‏ بعض أشكال الزخرفة 
TOERE‏ الأسلوب الشرقي الدائم الانتشارء الذي يتمثل في 
استخدام صفوف من IWI‏ وفي رسم زخارف قشرية. 

أما الأشياء المصنوعة من الزجاج الصخري والعاج فريما بدت من الندرة 
بحيث لا نجد لها أهمية في هذا العرض. ومع ذلك فهي تساهم أيضا في 
تفهمنا للموضوع الذي ندرسه» فجميع هذه الأشياء Lupi‏ معروفة لدينا 
عن طريق القطع المحفوظة في الغرب. وخاصة في المنشآت الكنسية. أما 
المصادر الإسلامية فلا نعرف منها Lind‏ عن استخدام العاج. ففي حالة 
أبواق الصيد العاجية المسماة «أوليفانت» (Oliphant)‏ في لغات أوروبية مختلفة 
بقيت لنا حوالي ثلاثين قطعة عليها زخارف إسلامية محفورة. وهذه القطع 
هي التي بقيت من عدد أكبر بكثيرء وتدلنا السجلات القديمة على أن تسعة 
من تلك القرون العاجية (Corna Eburnea)‏ كانت تستخدم في ونشستر 
(Winchester)‏ وحدهاء وستة في سباير (Speyer)‏ وأربعة في كل من سالزبوري 
(Salisbary)‏ وليموج (Limoges)‏ وهكذا نجد أن نصف القطع التي ما زالت 
محفوظة ترجع إلى أصل ,56 .079 والنقطة الثانية التي نود أن ننبه 
إليهاء سبق أن أشرنا إليها آنفاء وهي أنه على الرغم من أن قطع العاج 
والزجاج الصخري كانت أول الأمر تصنع لأغراض دنيوية فإنها كلها تقريبا 
استخدمت بعد ذلك في أغراض odas. Mavis‏ في العادة أصبحت تستخدم 
آنية لحفظ المخلفات المقدسة of)‏ ارتبطت بها)ء كما تدل على ذلك الزجاجات 
المحفوظة في ذخائر كنيسة القديس مرقص ( (Saint Marc)‏ وكنيسةالقديس 
لورنزو (San Lorenzo)‏ في فلورنساء حيث نجد واحدة منها تحتوي على ŠÍ‏ 
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ديني يعادل في مكانته الدم المقدسء كما أن قطع الزجاج الصخري أصبحت 
تنسب إليها معان تخدم التعاليم المسيحية. ونظرا لصلابة تلك القطع ونفاذ 
الضوء فيها فقد غدت ترمز إلى سر ولادة العذراء. وكان هذا التصور على 
سبيل JUL‏ في ذهن القديس بريد جيت-(811086 (St.‏ الذي نسب إلى السيد 
المسيح قوله «كسيت باللحم دون خطيئة أو شهوة؛ ودخلت رحم العذراء كما 
تنفذ الشمس من خلال حجر PM US‏ 

بل إن صنعة ثانوية مثل فن تجليد الكتب تحمل أيضا طابع المسلمين. 
فلدينا Joi‏ الأمر التحسينات الفنية (في هذه الصنعة) التي تعلمتها أوروبا 
من جيرانها الشرقيين. واشتملت هذه التحسينات على إحلال الورق المقوى 
محل الخشب مادة داخلية لجلد OESTE‏ والكتابة المذهبة على الجلد وخاصة 
بواسطة أداة محماة. وفي الحالة الأخيرة (أي في حالة الكتابة المذهبة)ء 
لدينا دليل حقيقي يؤكد أسبقية المسلمين على أوروبا في هذا الفن. إذ 
يظهر أول ذكر لعملية تذهيب من هذا النوع في كتاب مغربي يتناول فنون 
صناعة الكتب» ألف في الفترة الواقعة بين سنتي (502-454ه/108-1062 (a1‏ 
في حين أن أول تجليد استعمل فيه التذهيب بآداة Blas‏ عمل لسلطان 
من الموحدين في المغرب يرجع تاريخه إلى عام 654ه/256ام. ومن ناحية 
أخرى نجد أن أقدم استعمال غربي لهذا الفن كان في إيطالياء ويعود 
تاريخه إلى عام 863ه/1459١!21*1.‏ ولا يمكن فهم هذه الصنعة في أعظم 
مراحلها إبداعاء وهي النصف الثاني من القرن السادس عشر دون أن 
يدخل في الاعتبار فن تسفير الكتب عند المسلمين. 

وتمثل تصاوير المنمنمات آخر الفنون الإسلامية التي تركت طابعها في 
الغرب. وهنا نجد أن فن عصر سلاطين المغول الكبار في الهند كان أول ما 
ترك أثرا ملحوظا في الغرب. إذ نرى صورة نصفية للسلطان جهانكير ومعه 
صقر واقف على رسغه الآيمن مثبتة على ظهر رصيعة (ميدالية) ميلانية 
مطلية بالميناء. وتعتبر هذه الرصيعة حتى الآن أقدم شاهد ألقي عليه 
الضوء على ذلك التأثير الثقافي. ولدينا شاهد آخر من داخل الرسم نفسه 
يدل على أن نموذج الصورة لابد أن يكون قد تم قبل سنة 014اه/605ام: 
وهي السنة التي تولى فيها السلطان أبو المظفر نور الدين محمد جهانكير 
Deal‏ وكان الرسم إذ ذاك محفورا قرب المساحة البيضاوية من تلك 
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الرصيعة التي كان المقصود منها دون شك أن تكون هدية دبلوماسية لذلك 
السلطان الذي كان مولعا بجمع ما سمي بالقطع الغربية الثمينة Western)‏ 
(Object de vertu‏ بالإضافة إلى جمع المنمنمات. وهناك دليل ذو مغزى gael‏ 
وهو أن المصور المشهور رامبرانت كانت لديه مجموعة تضم أكثر من أربع 
وعشرين لوحة مغوليةء بل دكنية (نسبة إلى منطقة الدكن في وسط الهند) 
نقلها بأسلوبه الفني المعجزء وذلك قبل أن يضطر إلى بيعها عام 1656 039 
وهذه الصور التي على المنمنمات: هي في الغالب تصاوير أشخاص من Jal‏ 
البلاط. ولم تستطع طريقة رامبرانت الفنية في التصوير المسماة بطريقة 
نور الظلام (Chiaroscuro)‏ وهي أسلوب غريب بطبيعة الحال عن أصل تلك 
الصورء لم تستطع هذه الطريقة ذاتها أن تغير الشخصية الأصلية للرسم. 
إذ Le‏ زلنا نستطيع تبين بعض موضوعات تلك اللوحات2*9. وهذه اللوحات 
التي عملها رامبرانت على عجل وفي مهارة بنفس الوقت, ريما كان المقصود 
منها أن تؤلف مجموعة من التصاوير ذات الموضوعات الشرقية تستعمل 
فيما بعد. على أن الذي يهمنا هنا في هذه اللوحات أكثر من اهتمامنا 
بالنفاذ إلى أساليب رامبرانت الفنية في العمل» هو افتتان هذا الفنان بتلك 
التصاوير التي لابد أن تكون قد اجتذبته بسبب طابعها الغريب. ولم يقتصر 
الأمرفي هذا المجال على رامبرانت» بل إن «ديللاكروا» نسخ أيضا منمنمات 
من البلاد الإسلامية. حيث Jai‏ صور شخوص لا من الفن الهندي وحسب» 
ولكن من التصاوير الفارسية أيضا. ويبدو أن تلك كانت هي المرة الأولى 
التي تفتن اللوحات الفارسية فيها أستاذا كبيرا من أساتذة التصوير في 
الغرب. ويظهر التأثير الطاغي للتصوير في مجال آخر مختلف عن ذلك كل 
الاختلاف. وإن كنا لا نعرف مصادر انتقال هذا التأثير إلى ذلك المجال. 
فهناك عدد من الآلات ذاتية الحركة من عصر الباروك» تمثلت أول الأمر 
فى الساعات التى لابد أن تكون قد اقتبست آخر الأمر عن كتاب فى 
(Pe joel à oll AS pol ne‏ الذي ألف كتابه هذا حوالي عام 8602 / 
21206 . ويضم هذا الكتاب صورا شبيهة لهذا النوع من الآلات المعقدة 
المصنوعة بطريقة فنية والحافلة بالمفاجآت العجيبة**'. وقد حمل سفير 
لهارون الرشيد ساعة من هذا الطراز قبل ذلك بزمن بعيد إلى بلاط شارلمان. 
وبعد ذلك بزمن حلت الساعات-التي تتحرك بواسطة عجلات في أوروبا- 
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محل الساعات الأولى التي كانت تتحرك بآليات تعتمد على الطاقة AGU‏ 
ally‏ افنبسها العرب عن غلماء الطبيعة الإمنكتدرافيين ثم طوروها Lega‏ 
بعد. 

هذا اتر الذي يتاه كن dolo S‏ يطو pns BLAS‏ 
جوانب منظر واسع» فأظهر عددا معينا من التفاصيل بوضوح: وترك تفاصيل 
أخرى يلفها ضباب قاتم أو غارقة في الظلام. ومع ذلك فيبدو أنه يكفي 
(في هذا المجال) أن نقدم لمحات معينة عن طبيعة اللقاء بين أوروبا والعالم 
a‏ اليل على 3524 عصيرين کیرین ثم هيوم الك 
اللقاء: العصر الأول من القرن الخامس إلى القرن السابع الهجري/الحادي 
pie‏ إلى edidi‏ فشن salis caa‏ الثاني ga‏ القعرة الفي هيدا فين 
ها atl‏ التاسع المجرى//الحاميى عقر اليائ ately‏ مسي القرن 
العاشر للهجرة/ السادس عشر للميلاد . والعصر الأول هو بطبيعة الحال 
فترة الحروب الصليبية. وعلى الرغم من أننا لا نملك معلومات كثيرة عن 
الطريقة الى ial e gd Lgs edad‏ من الشترق إلى الترب خلال هذه 
a oa cal‏ كاد كون aeg cya‏ إن على eda M‏ البعيدة eiae La goth!‏ 
كثيرا على نقل السلع. أما الفترة الثانية فهي عصر النهضة الذي ساعدت 
يه حر الروح dated flo add‏ بالعالم::على الاب على اقحيرات 
القديمة. وكانت هناك بطبيعة الحال عصور أخرى للتبادل الثقافي حتى 
قبل الفترة الصليبية؛ ولكن هذا التبادل لم يكن ينطوي أبدا على هذا القدر 
الكبير المتتوع من المواد . 

ونخرج من هذا العرض بنتيجة ثابتة هي أن مناطق العالم الإسلامي 
التي كانت المنابع الأولى للاستيراد من الشرق واستلهام فنونه. كانت تقع 
في منطقة البحر الأبيض المتوسطء أي مصر والشام والأندلس والمغرب ثم 
تركيا بك لل اها لاد مكل ليران والوتن aca‏ اعبت دو اقل :كما أن 
عاطق مامي الخرى حال القرقاز راسيا الوسظلى كان لها دور أل من 
الأخيرة في ذلك المجال. ومما له دلالة بالنسبة لهذه العلاقات أن البسط 
القوقازية يندر أن نجد لها أثرا في اللوحات الغربية. وأن سجادات آسيا 
الوسطى لم قصل إلى أززويا إلا فى النصيف الثاني alib gallega‏ 

والنقطة الثالثة تختص بجوانب الفنون التي اتخذت نماذج لصنع القطع 
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الفنية. وهنا نجد أمرا ذا مغزىء هو أن ما كان يقتبس بطريقة خلاقةء لكي 
يطو نيعا بعد كم يكن کے alf‏ ا aiti ga Lais fs Leads‏ وتوران 
ذلك حدث في بعض الأحيانء كما في حالة القطع المعدنية من الطراز 
الأعجمي Mis‏ (الزمينا .(Azzimina‏ لكن الذي قدره الغرب وحاول تقليده 
هو ثماذج التصاوير. وذلك ينطبق بصورة خاصة على تصاوير الحيوانات 
وشيكة كربا كما cag‏ على قط التسيح التي ترج إل العصوو chagi‏ 
بالإضافة إلى ما كان عليها من المورقات وأشكال العقد التي أعجبت الفنانين 
فى عصين Read‏ وسار أخرى إن القرب كارن لدي محة البداية ومني 
غريزي بما كان يشكل الطبيعة الأساسية للفن الإسلامي ألا وهو قدرته 
على زخرقة المساحات بتصاوير وأشكال تروق للنفس. 

Abadi‏ راا Gla‏ بطريعة SI ISB Las)‏ 303 رقن القن ایی 
ولا گن ad Sh lg‏ الختريقة الا الت أدت إلى quoti‏ كات معيقة 
ذات أصول عربية إسلامية في اللغات Aus dl‏ فهذه الأخيرة تشبه المتاع 
الوب مويك د وای ل als, QUO‏ ا کا ی ا ذلك 
الاقتباس الفني تختلف كذلك عن التحدي المستمر الذي كانت تمارسه 
فنون العصور القديمة على فنون عصر النهضة. فالذي نواجهه هنا (في 
حالة تأثير فنون الشرق الإسلامي على فنون الغرب) هو أقرب إلى أن يكون 
عملية هضم متقطعة تم عن طريقها تمثّل بعض النماذج في مجموع الكيان 
الفني العام ولم تلبث هذه النماذج أن فقدت هويتها الأصلية. 

وإذن ماذا كانت قيمة ذلك اللقاء هنا لابد من الاعتراف بأنه على 
الرغم من أن عرضنا هذا ضم أسماء فنانين مشهورين من أمثال ليوناردو 
(Leonardo)‏ وهولباین (Holbein)‏ ودورر (Durer)‏ فإن تأثير المشرق الإسلامي 
في الفن في أوروبا لم يكن حيويا في مجموعه. لقد أغنى الفن الإسلامي 
سوق الفن في أوروباء وأعطاه في بعض الأحيان طعما خاصاء غير أنه لم 
يحدث قط أن اتخذت فنون الغرب نفس اتجاه الفنون الإسلامية وانتهت 
ctl E,‏ و كان ينكين إن عشي cod en ulis‏ ت 
وديلاكروا . ذلك أن اللقاء بين الشرق والغرب كان متقطعا ومحدود المدى 
إلى خد لم سم لبان يوش (ud‏ حقيقية. وعلاوة على JOOS gedi‏ 
الت Lese‏ لم رة gal‏ الكرني إلى دوجا تز إلى إقارة ac‏ عو ]طقل 
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بل إن هذه الأشكال لم تلق في الغرب القبول بسهولة قط وذلك نظرا LEY‏ 
لم تكن قريبة أو متفقة مع المفاهيم الغربية في التصوير والنحت. وظلت 
تلك الأشكال بصفة عامة أشياء تثير حب الاستطلاع: تودع في خزائن 
الكنائس دون أن تصبح نماذج ملهمة تمس الروح الغربي. ونلاحظ أن رقة 
الشكل التي جعلت من الممكن للغرب أن يتقبل الفن الشرقي أول الأمرء 
كانت عائقا له في إحداث تأثير أعمق. وكان جزء كبير من الإنتاج راجعا 
إلى المهارة اليدوية الفائقة للصناع الذين لم يتمكن الغرب من رؤيتهم في 
ورشهم» ومن هنا لم يكن هذا الإنتاج ينطوي على إنجازات تقنية كبرى كان 
من الممكن أن تأسر لب أهل الغرب. 

وربما كان عدم انسجام ذلك الفن مع الذوق الأوروبي يتجلى في أعلى 
صوره في مجموعة القطع الفنية التي كان لها أطول وأوسع تأثير في 
أوروباء وهي البسط الشرقية. وهنا نجد أن استعمال هذه البسط في 
الشرق يختلف اختلافا بينا عن استعمالها في الغرب. فقي الشرق يجلس 
الإنسان ويستريح على البساط» ويكون قريبا بجسمه ونظره منه. بحيث 
يمكن دراسة الرسوم التي يشملها ويتأملها بإمعان. خاصة أن البساط لا 
يكون مزدحما بأثاث ضخم من مادة أخرى. أما في الغرب فإن البساط لا 
يلقى fie‏ هذا التدقيق. فالمرء يجلس على كرسي Jle‏ في غرفة مليئة 
بالمناضد والأرائك الوثيرة التي تحجب رؤية البساط الواسع الذي يغطي 
الأرضء في حين أن التصاوير أو النسجيات المصورةء أو ورق الحائط ذا 
الوحدات الزخرفية تزيد من صرف انتباه الأوروبي عن البساطء وبالرغم 
من أن استعمال البساط الشرقي غطاء للمائدة يمكن الإنسان من رؤية 
اا و Dl OST‏ توا disc eRe tfi ae‏ على تحر 
غير مألوف تماما بالنسبة لعادات آهل الشرق. وكان من الطبيعي نتيجة 
لهذا التناقض في الروح أن الغرب لم يقدر قط على إبداع إنتاج files‏ من 
البسط يمكنه منافسة البساط الشرقي بصورة (OMA aU‏ 

ويمكن أن يتضح موقف الغرب من الأشياء الشرقية إذا أدخلنا في 
حسابنا تأثير الحقائق السياسية في هذا المجال. ونحن نشير هنا إلى 
الحروب التركية التي أجبرت أوروبا منذ القرن السادس عشر فصاعدا 
على الاعتراف بالقوة الشرقية الهائلة والتفاهم معها . ونتج عن ذلك اتصال 
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أوثق وأثر أطول مدى في بعض الأحيان على فنون الغرب. وكانت لمعركة 
(Lepanto) 9 jit‏ عام ١57ام‏ تأثير استمر أكثر من قرن» وتجلى هذا 
التأثير في التصوير وأعمال النحت وحفر الرسوم على المعدن (الكليشيهات 
(etchinge‏ والرسم على قطع الورق الكبيرة. كما تجلى في أثاث الكنائس 
وأدواتها. وعندما ضعفت الدولة العثمانية في القرن الثامن عشرء أصبح 
الأتراك أقل مهابة وأصبحوا يصورون في هيئة أشكال خزفية ABB)‏ أو 
يثيرون الإعجاب في كتب الأزياء. ومع ذلك فإن صورة الشرق الإسلامي 
كقوة سياسية ظلت لمدة طويلة حقيقة حاضرة في الأذهان الغربية. ولم يكن 
للفنون أثر files‏ في طول المدى أو في تنوع الاستجابات. بل إن شخصية 
فنية تقبل التأثير ولا تنفر die‏ مثل ديلاكروا لم تجتذبه فنون الشرق في أول 
الأمر عندما زار طنجة والغرب الأقصى والجزائر عام 1832. أما الذي أثر 
فيه تأثيرا بالغا فهو النماذج البشرية وكل «الجو» الذي وجده هناك» مع ما 
يزخر به من حياة البشر والحيوانات» وهو الأمر الذي عبر عنه بالعبارة 
التالية «ذلك العنصر الحي المهيب الذي يؤكد نفسه» The living emphatic‏ 
-sublime‏ وربما كان اتجاه الفن الإسلامي إلى التدهورء الذي أثر في العالم 
العربي بصورة خاصة:؛ قد أسهم في اتخاذ الغرب لهذا الموقف العنصري 
الواضح. ولكن الأمر لم يقتصر على أهل الفن: بل شمل أيضا أهل العلم 
الذين ظلوا غير مدركين لجمال الفن المشرقي. إذ بقيت أربع مجلدات كبيرة 
حافلة بتصاوير ورسوم فارسية رائعة من القرنين الثامن والتاسع للهجرة/ 
الرابع عشر والخامس عشر للميلاد» بقيت مجهولة حتى عام 1956 عندما 
اكتشفت بمناسبة تنظيم معرض خاص في توبنجن (Tubingen)‏ . وكانت هذه 
المجلدات الأربعة محفوظة في مكتبة الدولة البروسية منذ عام «el817‏ 
ولكنها لم تدرج في الفهارس قبل ذلك لأنهاء لم تكن تحمل أي نصوص دينية 
أو أدبية. وهكذا فإن تطور البحث في تاريخ الفن الإسلامي لم يبدأ إلا في 
أوائل القرن العشرين. ونشأ عن ذلك فهم جديد وعميق لهذا qua‏ وساعد 
ذلك على تثقيف الجمهور عن طريق عرض القطع الفنية الإسلامية البارزة 
في المتاحف» وتنظيم العديد من المعارض الكبيرة والصغيرة للفن الإسلامي 
في جميع أرجاء العالم الغربي. 


ريتشارد إتنجهاوزن 


368 


Val j بیو‎ 


كل الكتب والمقالات المهمة التي نشرت حتى أول يناير 1960 واردة في 
كتاب: Td‏ . سي. كريزويل (K.A.C. Creswell)‏ المسمى: 

«ببليوجرافية العمارة والفنون والصنع الإسلامية حتى أول يناير 1960( 
القاهرة ا196 . 

A bibliography of Architecture, Arts, and Crafts of Islam to 1st January) 
(1960 

الأعمدة: 1297 1326 . وهي مجموعة هناك تحت العناوين التالية: الأثر 
على الغرب «(Influence on the west)‏ موضوعات (General) dle‏ العمارة 
.)Architecture)‏ تسفير الكتب (Bookbinding)‏ الخزفيات (Ceramics)‏ المعادن 
«Metal‏ التصوير «(Painting)‏ النسيج (Textiles)‏ أعمال الخشب «(Woodwork)‏ 
الحروف العربية والخط الكوفي. 

(Arabic Figures and Cufic Letters) 

وفيما يلي نقدم قائمة بأحدث المؤلفات والمقالات الأخرى: 

J.A. lazard, L’Orient et la peinture française au XIX ‘siècle, dEugéne 
Delacroix à Auguste Renoir (Paris, 1930); G. Amardel, ‘Les Faiences à reflets 
in Bulletin de la commission archéologique métalliques fabriquées à Narbonne, 
de Narbonne, xii (1912), 421 - 35; Sir Thomas Arnold, ‘Islamic Art and its 
in The Legacy of Islam, eds. Sir Thomas Influence on Painting in Europe, 
Arnold and Alfred Guillaume (Oxford, 1931), pp. 151 - 4; G. Ballardini, ‘Alcuni 
influenza mongolo - persiana nelle faenze del secolo decimosesto, cenni sull 
in Faenza, vii (1919), 49-59, and pls. III-VII; idem, ‘Elementi orientali nella 
in Faenza, v (1917), 39-42 and pl. III; J. decorazione delle maioliche primitive, 
Baltrusaitis, Le Moyen age fqntqstiaue: antiquités et exotismes dans lart gothique 


(Paris, 1955); W. Bode, ‘Die Anfange der Majolikakunst in Florenz unter dem 
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in Fahrbuch der kgl. Preuszischen Einfluss der hispanomoresken Majoliken, 
Kunstsammfungen, xxix (1908), 276-98; L. Bréhier, ‘Les Thémes décoratifs 
in Etudes dArt, i des tissus dorient et leur imitation dans la sculpture romane, 
in Mitteilungen (Alger, 1945), 25 - 63; B[ucher], ‘Die Gurtelfabrik zu Sluck, 
der k. k. Oesterreich. Museums fur Kunst und Industrie, N. F., X (1895), 481- 
2; H. Buchthal, *A Note on Islamic Enamelled Metalwork and its Influence in 
in Ars Islamica, xi-xii (1946), 195-8; A. H. Christie, ‘Islamic the Latin West, 
in The Legacy of Islam, Minor Arts and their Influence upon European Works 
Ist edn., pp. 108-51; idem, *The Development of Ornament from Arabic Script, 
in Burlington Magazine, xl (1922), 287-92; Mrs. R. L. Devonshire Quelques 
Influences islamiques sur les arts de IEurope (Cairo, 1935); C. Diehl, ‘La Peinture 
in Revue de lart ancien et moderne orientaliste en italie au temps de la renaissance 
xix (1906), 5-16 and 143-56; K. Erdmann, Arabische Schriftzeichen als 
Ornamente in der abendlandischen Kunst des Mittelalters, Mainz Akademie 
der Wissenschaften und der Literature, Geistes-und sozial Wissenschaftliche 
Klasse, Abhandlung, Nr.9 (1953) (also vol. 1954, pp. 467-513); idem, Europa 
und der Orientteppich (Berlin-Mainz, 1962); idem, Seven Hundred Years of 
Oriental Carpets, ed. Hanna Erdmann, translated by M. H. Beattie and Hildegard 
Herzog (Berkeley and Los Angeles, 1970) (see in particular the chapters: Early 
Carpets in Western Paintings, Oriental Carpets in paintings of the Renaissance 
and the Baroque, Carpets with European Blazons, Spanish Carpets , European 
Peasant Carpets); R. Ettinghausen, ‘Foundation- Moulded Leatherwork - a Rare 
in Studies in Islamic Art and Egyptian Technique also used in Britain, 
Architecture in Honour of Professor K. A. C. Creswell (The American University 
in Cairo Press, 1965), pp. 63-71; idem, ‘Near Eastern Book Covers and their 
Influence on European Bindings. A Report on the Exhibition “History of 
at the Baltimore Museum of Art, 1957- 58', Ars Orientalis, iii Bookbinding 
in (1959), 113-31; A. Geijer, ‘Oriental Textiles in Scandinavian Versions, 


Festschrift für Ernst Kuhnel (Berlin, 1959), pp. 323-35; Gerspach, 'Die alte 
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1892 in Orientalische Teppiche (Vienna, Teppichfabrication in Paris, 

[- 96], 2 pp.; H. A. R. Gibb, ‘The Influence of Islamic Culture on Medieval 
Europe, Bulletin of the John Rylands Library, xxxviii (1955-6), 82-98; H. Goetz, 
*Oriental Types and Scenes in Renaissance and Baroque Painting, in the 
Burlington Magazine, lxxiii (1938), 50-62 and 105-15; idem, ‘Persians and 
Persian Costumes in Dutch Painting of the Seventeenth Centurey, in The Art 
Bulletin, xx (1938), 280-90; T. Gottlieb, ‘Venezianer Einbande des XV. 
Jahrhunderts nach persischen Mustern, Kunst und Kunsthandwerk, xvi (1913), 
153-76; A. Graban, ‘Elements sassanides et islamiques dans enluminures des 
manuscrits espagnoles du haut moyen age, in LArt de la fin delantiquité et du 
moyen age (Paris, 1968), ii. 663-8; idem, “Le Succés des arts orentaux à la cour 
byzantine sous les Macédoniens, in ibid. i. 265-90; W. Hein, ‘Islamische Glaser, 
Syrische emaillierte Glaser und ihre Rezeption vou der Grunder Zeit bis Gallé. 
Mosche-eampeln und ihre Nachahmungen, Joseph Brocard. Ludwig Lobmeyr, 
Anonyme Glaser. Glaser aus Russland. Emile Gallé, in Weltkulturen und 
Moderne Kunst (for full title, see below, p. 320), pp. 80-8; G. F. Hill, ‘On the 
Early Use of the Arabic Numerals in Europe, in Archaeologia, lxii (1910), 137- 
90; idem, The Development of Arabic Numerals in Europe, exhibited in sixty- 
four tables (Oxford, 1915), 125pp.; W. L. Hillburgh, “Dinanderie Ewers with 
Venetian-Saracenic Decoration, in Burlington Magazine, Ixxix (1941), 17-22; 
H. L. (= 8. Ludwig), ‘Die Iznik-Kopien von Théodore Deck und seinen 
Zeitgenossen, in Weltkulturen und Moderne Kunst, pp. 66-8; idem, ‘Graphik, 
in Weltkulturen umd Moderne Kunst, pp. 134-8; idem, ‘Odalisken, in 
Weltkulturen und Moderne Kunst, p. 122; idem, ‘Paul Dresler, in Weltkulturen 
und Moderne Kunst, pp. 74-6 (followed by ‘Persische-spanische Vorbilder und 
ihre Nachahmungen, Alhambra-Vasen, Metallarbeiten, pp. 76-80); 
*Pfauenmotive, in Weltkulturen und Moderne Kunst, pp. 94-6; D. R. Howell, 
‘al Khadr and Christian Icons, in Ars Orientalis, vii (1968), 41-51: R. A. 
Jairazbhoy, Oriental Influences in Western Art (Bombay, 1965); idem, “The 


371 


تراث الإسلام 


Decorative Use of Arabic Lettering in the West, in The Islamic Review, xliv 
(November, 1956), 23-9; A. F. Kendrick, ‘The Italian Silk Fabrics of the 
Fourteenth Century, in Magaxine of Fine Arts (1906), pp. 202-II and 415-23; 
E. Kuhnel, ‘Oriente y occidente en el arte medieval, Archivo Espanol de Arte, 
xv (1942), 92-6; idem, ‘Persische Einflusse in der Malerei des Abendlandes, in 
Forschungen und Fortschrifte, vii (1931), 250-I; S. Lane-Poole, ‘A Venetian 
Azzimina of the Sixteenth Century, in Magazine of Art, ix (1886), 450-3; H. 
Lavoix, ‘Les Arts musulmans: de lornamcntation arabe dans les oeuvres des 
maitres italiens, Gazette des Beaux-Arts, 2e période, xvi (1877), 15-29; idem, 
‘Les Azziministes, in Gazette des Beaux-Arts, Ier période, xii (1862), 64-74; J. 
de Loewenstein, ‘A propos d'un tableau de W. Schellinks sinspirant des 
miniatures mongholers' in Arts asiatiques, v (1958), 293-8; A. de Longpérier, 
‘De lemploi des caractères arabes dans lornamentation chez les peuples chrétiens 
de loccident, in Revue Archéologique, 2e année (1845), 696-706; H. Ludwig, 
*Aspekte zur Orientalischen Ornamentik und zur Kunst des 20. Jahrhunderts, 
in Weltkulturen und Moderne Kunst, pp. 123-33; ‘Orientalische Motive in 
Buchpublikationen, in Weltkulturen und Moderne Kunst, pp. 138-43; L. Magne, 
Le Palais de Justice de Poitiers: étude sur lart francaise au XIVe et au XVe 
siécle, Librairie centrale des Beaux-Arts (Paris, 1904), 172pp., with 37 plates; 
E. Male, Etudes sur lart à lépoque romane, in Revue de Paris, 28e année (1921), 
491-513 and 711-32; T. Mankowski, ‘Influence of Islamic Art in Poland, Ars 
Islamica, ii (1935), 93-117; G. Margais, ‘Sur linscription arabe de la cathédrale 
du Puy, in Comptes Rendus de lAcademie des Inscriptions et Belles-Lettres 
(1938), 156-62; Marquet de Vasselot, ‘Ornamentation inspirée des caractérés 
coufiques dans les manuscrits de Citeaux, in Bulletin de la Société Nationale 
des Antiquaires de France (1925), 226-8; U. Martens, ‘Oriental-isierende 
Architekture in Berlin, in Weltkulturen und Moderne Kunst, pp. 59-65 
(Einrichtungsgegenstande, pp. 63-5; Theaterdekorationen, p. 65); P. W. Meister, 


*Orientalische Textilien und die europaische Mode, in Weltkulturen und 


372 


الفن والعمارة 


Moderne Kunst, pp. 97-101; F. عل‎ Mély, ‘Intaille avec caractères coufiques au 
reliquaire de la vraie Croix à Journai, in Bulletin de la Société Nationale des 
Antiquaires de France (1926), 187-9; E. Meyer, ‘Romanische Bronzen und ihre 
islamischen Vorbilder in Festschrift fur Ernst Kuhnel (Berlin, 1959), pp. 317- 
22; L. M. Michon, ‘Influence de lart oriental sur la reliure frangaise au début du 
XVIe siècle, in Bulletin de la Société Nationale des Antiquaires de France (1938), 
195; L. Olschki, ‘Asiatic Exotism in Italian art of the Early Renaissance, in The 
Arts Bulletin, ii (1944), 95-106; R. Pinkham, ‘William De Morgans islamische 
und ostliche Quellen, in Weltkulturen und Moderne Kunst, pp. 69-74; P. Post, 
*Orientalische Einflusse auf die europaische Panzerung der Mittelalters, 
Zeitschrift fur historische Waffen- und Kostumkunde, N. F., ii (1928), 239-40; 
A. Poulet, J. Mailey, V. K. Ostoia, M. Glaze, A. St. Clair, J. M. Dennis, J. 
Parker, E. Winternitz, and M. H. Heckscher, ‘Turquerie, in Bulletin, The 
Metropolitan Museum of Art, xxvi (Jan., 1968), 225-39; S. Reich, ‘Une 
inscription mamlouke sur un dessin italien du quinziéme siécle, in Bulletin de 
IInstitut dEgypte, xxii (1940), 123-31; A. Renan, ‘La Peinture orientaliste, 
Gazette des Beaux-Arts, 3e période, xi (1894), 43-53; D. S. Rice, “Arabic 
inscriptions on a Brass Basin made for Hugh IV de Lusignan, Studi orientalistici 
in onore di Giorgio Levi della Vida (Rome, 1956), ii. 390-402; A. Riegal, ‘Die 
Beziehungen der orientalischen Teppichfabrication zu dem europaisch 
Abendlande, in Mitteilungen des k.k. Oesterreich. Museums fur Kunst und 
Industrie, N.F., iii (1890), 210-11 and 234-41; Et. Sabbe, ‘LImportation des 
tissus orientaux en Europe occidentale au haut moyen age (IXe et Xe siécles), 
in Revue Belge de Philologie et dHistoire, xiv (1935), 810-48 and 1261-88; F. 
Sarre, ‘Der Import orientalischer keramik nach Italien im Mittelalter und in der 
Renaissance, in Forschungen und Fortschritte, xi (1933), 423-4; idem, ‘Ein neues 
Blatt von Rembrandts indischen Zeichnungen, in Jahrbuch der kgl. Preuszischen 
Kunstsammlungen, xxx (1909), 283-90; idem, ‘Rembrandt Zeichnungen nach 


indischislamischen Miniaturen, in Jahrbuch der kgl. preuszichen 


313 


تراث الإسلام 


Kunstsammlungen, xxv (1904), 143-58; ‘The Connexion between the Pottery 
of Miletus and the Florentine Maiolica of the Fifteenth Century, in Transactions 
of the Oriental Ceramic Society [1931-1932] (1933), 16-19 and pls. II-IV; F. 
Saxl, ‘Probleme der Planetenkinderbilden, Kunstchronik und Kunstmark, N.F., 
xxx (1919), 1013-21, M. Shapiro, ‘The Angel with the Ram in Abrahams 
Sacrifice: A Parallel in Western and Islamic Art, in Ars Islamica, x (1943), 
134-47; H. Schmidt, ‘Rembrandt der islamische Orient und die Antike, in 
Festschrift fur Ernst Kuhnel, pp. 336-49; J. H. Schmidt, *Turkish Brocades and 
Italian Imitations, in The Art Bulletin, xv (1933), 374-83; T. Sehmer, Das 
Geheimnis der Gabriels-Kapelle zu Salzburg. Ein einmaliges harmonisches 
Nebeneinander von Klassisch italienischer Renaissance und ebenso reiner 
islamischer Fliesen Kunst (Innsbruck-Munich, 1972); D. G. Shepherd, ‘A 
thirteenth-century textile, in Bulletin of the Cleveland Museum of Art, xxxv 
(1948), III - 12; D. E. Smith and L. C. Karpinski, The Hindu-Arabic Numerals 
(Boston, 1911), 160 pp.; M. L. Solon, ‘The Lustred Tile Pavement of the Palais 
de Justice of Poitiers, in Burlington Magazine, xii (1907), 83-6; G. Soulier, 
‘Les caractères coufiques dans la peinture toscane, in Gazette des Beaux-Arts, 
5e période, ix (1924), 347-58; Les Influences orientales dans la peinture toscane 
(Paris, 1924); K. M. Swoboda, 'Beruhrungen der christlich-abendlandischen 
Kunst mit der des Islam, Weiner Kunstwissenschaftliche Blatter, Alte und Neue 
Kunst, i (1952), 7-33; J.-L. Vaudoyer, 'LOrientalisme en Europe du XVIIIe 
siécle, Gazette des Beaux-Arts, 4e période, vi (1911), 89-102; Volbach, über 
die Verwendung eines fruhmittelalterlichen orientalischen motives in der 
romanischen kunst des Abendlandes, in Amtliche Berichte aus den Koniglichen 
Kunstsammlungen, xlii (1919), col. 143-50 and Abb. 73-6; idem, Weltkulturen 
und Moderne Kunst. Die Begegnung der europaischen Kunst und Musik im 19. 
und 20. Jahrhundert mit Asien, Afrika, Ozeanien, Afro-und Indo-Amerika, ed. 
S. Wichmann, (Ausstellung veraustalter von organisations Komitee fur die spiele 


der xx. Olympiade) (Munchen, 1972); S. Wichmann, ‘Das Rosensprenggefass 


374 


الفن والعمارة 


in seiner Stellung zwischen Orient und Okzident um 1900', in ibid., pp. 91-3; 
idem, 'Lusterglaser des Art nouveau in der Begegnung mit dem Orient, in 


Weltkilturen und Moderne Kunst, pp. 89-91. 


375 


العواصش و المراجع 


الفصل 2١‏ ول 
(I)‏ ويقصد بذلك موقعة بلاط الشهداء 732م. 
)2( انظر كتاب Expositio totius mundi et gentium XX ed. J. Rouge (Paris‏ 1960( - 


Cf. Summary of events in : E. Levi - Provengal Histoir de l'Espagne انظر موجز الأحداث في‎ )3( 
. Musulmane (3 ed. Paris-Leiden 1950) I, 225 ff 
- (4) R.W. Southern: Western views of Islam in the Middle Ages. (Cambridge, Mass, 1962) pp. 28 ff 
(5) Karl der Grosse, I, 4, 205 ed. K. Bartsch (Quedlinburg and Leipzig 1857) p. 111 Cf. H. Adolf: 
. Christendom and Islam in the Middle Ages 
New Light on “Grail Stone and “Hidden Host, Speculum, XXXII, (1957) 103-15, at p. 105. 
(6) Cf. Y. and Ch. Pellat, L'idée chez les Sarrasins des Chansons de geste Studia Islamica, XXII 
(1965), 5-42. 
U. Monnoret de Villard, Lo Studio dell’Islam in Europa nel XII e nel XIII seculo, LS انظر‎ (7) 
. studio e Testi ex (Vatican 1944) pp. 2. ff 
Migne; Patrologio Latina, CL XXXIX, 2-651 انظر‎ (8) 
. Cf. Southern, pp. 38 ff. GUS وانظر أيضا الكتاب السابق الذكر:‎ 
. Dom J. Leclercq, Pierre le Venerable (Abbaye St. Wandrille, 1946) pp. 242 f. وكتاب‎ 
(9) Cf. especially, M. Th. d' Alverny, Deux traductions latines du Coran au Moyen Age, Archives 
d'histoire doctrinale et litteraire du Moyen Age, xxii-xxiii (1947-8), 69-131, and J. Kritzeck, Peter 
the Venerable and Islam (Princeton, 1964) 
(10) Cf. L. Minio-Paluello, ‘Aristotele dal mondo arabo a quello latino L'Occidente e l'Islam 
nell'alto Medioevo (Settimane di studio del Centro italiano sull'alto Medioevo XII, 2-8 Apr. 1964; 
Spoleto 1965), ii, 37-603 
Millénaire d, (11) Cf. among others M-Th. d'Alverny, *L'introduction d'Avicenne en Occident, 
Avicenne, Revue du Caire, no. 141 (June 1951), 130-9; idem, ‘Notes sure les traductions médiévales 
d'Avicenne, Archives d'historire doctrinal et littéraire du Moyen Age, xix (1952), 337-58; M. 
Steinschneider, Die europaischen Übersetzungen aus dem Arabischem bis Mitte des 17. 
Fahrhunderts (Leipzig, 1904-5, reprinted Graz, 1956), pp. 16-32 
(12) Opus majus, ed. Bridges ii 227f quoted by R de Vaux, Notes et textes sur l'Avicennisme latin 
aux confines XII ieme stecles (Paris. 1934, Bibliothéque 
thomiste. XX). p. 58, n. 9. 
(13) Cf. J. Jolivet, ‘Abélard et le philosophe (Occident et Islam au XII ieme siécle)’, Revue de 


371 


تراث الإسلام 


histoire des religions, clxiv (1963), 181-9. It is a striking fact that Abelard, exasperated by his 
difficulties with the theologians of his country, was thinking of settling on Muslim soil, where he 
could earn his livign and enjoy a legal status, even though he would be living among enemies of 
Christ. (Abelard, Historia calamitatum, ed. J. Monfrin (Paris 1959), pp. 97f; of R. Roques, Structures 
théologiques de la gnose à Richard de Saint-Victor (Paris, 1962) 

(14) Monneret de Villard, op. cit., p. 36, cf. p. 37, n. 5 

(15) Cf. E. Cerulli, II ‘Libro della Scalala questine delle fonti arabo-spagnole della Divina 

. Commedia (Vatican, 1949), pp. 417 ff 

(16) Ed, Thomas Erpenius, Historia saracenia (Leiden, 1625), following al-Makin's Chronicle 

(17) A. Schaube, Handelsgeschichte der romischen Volker des Mittelmeergebiets bis zum Ende der 
- kreuzzuge (Munich-Berlin 1906), pp. 30f 

(18) Ibid., p. 36. 

(19) Ibid., pp. 33, 296 f.; cf. J. Le Goff. Marchands et banquiers du Moyen Age (Paris, 1956), p. 75 
and R. S. Lopez ‘L’importanza del mondo Islamico nella vita 

economica europea Occidente el'Islam nell'alto Medioevo, i. 433-60 at p. 460. 

(20) Histoire anonyme de la premiere Croisades, ed. and tr. Louis Brehier (Les lassiques 

de l'histoire de France au Moyen Age, Paris, 1924), pp. 50, 3. 

(21) Cf. I. Grousset, Histoire des Croisades (Paris, 1936), iii. 28f 

(22) As early as the second half of the thirteenth century the Novellino put forward as a paragon 
who, during a truce, admonished Christians, ‘Saladino... soldano, nobilissimo signore, prode e largo 
and, sickened by their disdain of the poor and by their irreverence towards their own religion, took 
up arms again, whereas in other circumstances he would have become a Christian ($XXV. ed. E. 

- Sicardi, Strasbourg, n.d., pp. 52f.). It should be noted that the story had been told earlier 

(23) This poem, the work of an anonymous Flemish author, survives only in substantial fragments. 
extract from Journal des Savants (Paris, May-Aug. 1893); See Gaston Paris, ‘La légende de Saladin, 
S. Dupare-Quioc,, Le Cycle de la Croisade (Paris, 1955), pp. 128-30; and N. Daniel, Islam and the 
West, the Making of an Image (Edinburgh, 1960), pp, 199-200. 

(24) Duparc-Quioc, op. cit., pp. 128-30; of Daniel, op. cit., p. 199 

(25) Cf. D. C. Munro, ‘The Western Attitude toward Islam during the Period of the 

Crusades, Speculum, vi (1931), 329-43, at p. 339. 

(26) Cf. F. Kantorowicz, Kaiser Friedrich de Zweite (Berlin, 1927-31, reprinted Dusseldorf-Munich 
1963) i, 122, 170f, 321 ff., etc 

(27) Ibid. 455; L. Massignon, ‘La légende de tribus impostoribus et les origines islamiques Revue de 
l'histoire des religions, Ixxxii (1930), 74-8, reprinted in idem, Opera Minora (Beirut, 1963), i. 82-5; 
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of European orientalism where, however, there are many things of value (L'Orientalisme en crise 

Diogenes, xliv (1964), 103-40); cf. the rejoin ders by Cahen in a letter to Diogenes, xlix (1965), 135- 

8, and F. Gabrieli, ‘Apology for Orientalism Diogenes, 1 (1965), 128-36. 

(83) Confirmation is already to be found in a book by an en-lightened non-professional scholar, F. 


Grenard, Grandeur et décadence de l'Asie (Paris, 1939). The same trend is apparent in B. Lewis's 


"The Mongols, the Turks and 


the Muslim Polity Transactions of the Royal Historical Society, 5th series, xviii (1968), 49-68. 


الفصل الثاني 
(I)‏ ثمة مراجع كثيرة جدا وأبحاث حول نظرية بيرين هذه انظر مثلا: 
H.F. Havigurst: The Pirenne Thesis. Analisis Criticism and Revision (Boston 1958)‏ 
وانظر أيضا F. Gabrielli: Greeks and Arabs in the Central Mediterranean‏ 
Dumborton Oaks Papers XVIII (1964), 59-66.‏ 
وفي كتاب Eickhoff‏ المذكور في الببليوغرافيا في نهاية المبحث. 
CI. Cahen : “Yia - t-il eu des Rahdanites‏ )2( 
Revue des études juives, 4th series, III, (1964), 466-505.‏ 
مقال : كلودكاهن. هل كان ثمة رهدانية؟ 
)3( انظر H.A. Gibb, Arab-Byzantine Relations under the Umayyad Caliphate, Dumborton Daks XII.‏ 
)1958( 33-219. 
H. Grégoire and R. Gooseens, ‘By zantinisches Epos and arabischer Ritterroman Zeitscrift der‏ )4( 
deutschen Morgenlan-dischen Gesellschaft, N. F. xiii (1934), 32-213.‏ 
G.C. Miles, ‘The Circulation of Islamic Coinage of the 8th- 12th Centuries in Greece Atti del‏ )5( 
Congresso Internazionale di Numismatica (Rome, 1961), ii 98-485.‏ 
Hesperis, xxv Idem, ‘The Arab Mosque in Athens, (1956) 44-329.‏ )6( 
F. Rivista Studi Orientali, xxxv (1961), 53-245. Gabrieli, Ibn Hawqal e gli Arabi di Sicilla‏ )7( 
See, on this and other similar points touched on concerning linguistics in this chapter, G. B.‏ )8( 
in Settimane Pellegrini, ‘L’elemento arabo nelle lingue neolatine, con particolare riguardo all’ Italia‏ 
nell' Alto Islam nell/de studio del Centro Italiana de studi sull' Alto Medioevo XII, L'Occidente el‏ 
Medioevo (Spoleto, 1965), ii. 790-697.‏ 
U. Rizzitano, Notizie bioliografiche su Ibn al-Qattab il Siciliano, Rendi-Conti Limcei-ser, 8-ix‏ )9( 
.94-260 ,)1954( 
G. Musca, L'Emirato di Bari (847-871) 2nd edn., Bari‏ )10( 
Cl. Cahen, ‘Un texte peu connu relatif au commerce oriental d' Amalfi au X siécle (1954)‏ )11( 
Archivio Storico per le Province Napoletane, N. S. xxxiv‏ 
F. Gabrieli, ‘La Cultura araba e la scuola medica salernitana Rivista di Studi Salernitani, i‏ )12( 
.7-21 ,)1968( 
E. Garcia Gomez, La trayectoria omeya y la civilizacion de Cordoba, as an introduction to the‏ )13( 
Spanish version (Mtdrid, 1950) of the Histoire de l'Espagne musulmane of Lévi-Provengal (see‏ 
bibliography), the most acute and brilliant synthesis of the historical role of the Umayyads of Spain‏ 
G. Settimane di studio del Centro Italiano... Levi Della Vide, ‘I Mozarabi' tra Occidente e Islam‏ )14( 


(1965), ii. 95-667. 
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(15) Dozy-Engelmann, Glossaire des mots espagnols et portugais dérivés de l'arabe (Leiden-Paris, 
1869); Pellegrini, ‘L’Elemento arob...;. 705-19. 
(16) D. Revue Hispanique, ix (1902); A. Steiger, Contribucion Lopes ‘Toponimia arabe de Portugal 
a la fonética del hispano-arabe y de los arabismos en et ibero-romanico y el siciliano (Madrid, 1932). 
(17) M. Asin Palacios, Contribucion a la Toponimia arabe de Espatta (Madrid-Granade, 1940). 
(18) A. Castro, The Structure of Spanish History (Princeton, 1954), p. 128 
(19) M. Asin Palacios, Huellas del Islam (Madrid, 1941) (Averroes and Saint Thomas, Ibn ‘Abbad of 
Ronda and Saint John of the Cross, etc.). 
(20) E. Cerulli, Il ‘Libro della Scala e la questione delle fonti arabo-spagnole della Divinia 
Commedia (Vatican, 1949), with an extensive bibliography. 
(21) J. Ribera y Tarrago, El Cancionero de Abencuzman, now in Disertaciones y Opusculos 
(Madrid, 1928), i. 92-3. 
(22) A. R. Nykl, Hispano-Arabic Poetry and its relations with the old Provencal Tronbadours 
(Baltimore, 1964). 
(23) E. Li Gotti, La tesi araba sulle origini della lirica romanza (Florence, 1955); Oriente e Occidente 
nel Medio Evo (Atti del Convegno Volta della Accademia dei Lincei, May-June 1956, Rome, 1957), 
pp. 294-359 (papers by Garcia Gomez and Roncaglia on ‘The Hispano -Arabic Lyrics and the 
- (and discussions emergence of Romance Lyricism 
(24) S. Stern, ‘Esistono dei rapporti letterari tra il mondo islamico e l'Europa occidentale nell’ Alto 
Medioevo? Settimane di studio del Centro Italiano... (1965), ii, 66-639. 

)25( درست مؤخرا وبخاصة من غارسيا غوميز. انظر: 
Las jarchas ronances de‏ 
la serie arabe en su marco (Madrid 1965).‏ 
A. Gonzalez Palencia, Noticias sobre don Ramundo, arzobispa de Toledo, now in the volume‏ )26( 
Moros y Christianos en la Espana medival (Madrid, 1945), pp. 76.101.‏ 
General recapitulations are in F. Wustenfield, ‘Die Übersetzungen arabischer Werke in das‏ )27( 
Abhandl. Gottinger Gesellschaft der Wissenschaften, xxii (1877); R. Lemay, ‘Dans Lateinische‏ 
Annales: Economies, Civilisations, ,| jel'Espagne du XII siècle: les traductions de l'arabe au latin‏ 


. xviii (1963), pp. 639 65. Individual studies exist on almost all the translators 


(28) F. Gabrieli, *Il Petrarca e gli Arabi Rivista di cultura classica e medicale, vii, (1965). 94-487. 


الفصل الثالث 
)1( انظر: )1954 J.N.D. Anderson: Islamic Law in Africa (London,‏ 
)2( انظر: E. W. Bovill‏ وكتابه قوافل الصحراء القديمة (لندن 1933(: 
Caravans of the Old Sahara.‏ 
)3( انظر: يوسف فضل حسن: العرب والسودان (أدنيره 1967( : 
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The Arabs and the Sudan (Edinburgh 1967). 
«(1952 انظر كتابه: الإسلام في آأفريقيا الغربية الفرنسية (باريس‎ (4) 
.)1966 انظر: أ. م. لويس: الإسلام في أفريقيا الاستوائية (لندن‎ (5) 
Islam in Sudan «(1949 الإسلام في السودان (لندن‎ (6) 
J.M. Abun-Nasr. أبو النصر: طريقة صوفية في العالم الحديث‎ e$t (7) 
The Tijaniyya, A Sufi Order in Modern World (London 1956). 
(8) See I. Goldziher, Muhammedanische Studien (Halle, 189 90), i. 270 1, Excursus VI, ‘Traditionen 
English translation by S. M. Stern, Muslim Studies, i (London, (1967). 6-245). uber Turken 
(9) See Encyclopaedia of Islam, 1st edn., article * Yadjudj wa Madjudj (by A. J. Wensinck 
(10) R. Gunusset: L'Empire des steppes 4 éd. (Paris 1952) pp. 30-128) 
(11) See on this general topic, H. A. R. Gibb, The Arab Conquests in Central Asia (London, 1923), 
and idem, The Arab Invasion of Kashgar in A. D. 715, Bulletin of the School of Oriental Studies, ii, 
(1932). 74-467 
(12) See D. M. Dunlop, The History of the Jewish Khazars (Princeton, 1954), pp. 46 ff 
(13) See Encyclopaedia of islam 2nd edn. article ‘Bulgar (by I. Hrbek). 
(14) Cited in the chapter of C. E. Bosworth, ‘The Turks in the Islamic World before the Selgups, 
Fundamenta Turcicae Philogiae, iii (Wiesbaden, 1970) 
(15) Idem, The Ghaznavids, their Empire in Afghanistan and Eastern Iran 994-1040 (Edinburgh, 
1963), pp. 9-208. 
(16) Ibid., pp. 41-39 
(17) See D. Ayalon, ‘The Circassians in the Mamluk Army; Journal of the American Oriental 
Society, 1xix (135-47. 
(18) Cited in Bosworth, The Ghaznavids pp. 5-154. 
(19) W. Barthold, Turkestan Down to the Mongol Invasion, 3rd edn. by C. E. Bosworth (London, 
1968), pp. 235-69 
(20) See R. Hennig, 'Der mittelalterliche arabische Handelsverkehr in Osteuropa Der Islam, xxii 
(1935), 247-8; C. E. Blunt 
in Anglo-Saxon Coins, Studies presented to F. M. Stenton (London, 1961), pp. The Coinage of Offa 
1-50, 45. 
(21) See the information collected by J. Marquart in his article, ‘Ein arabischer Bericht uber den 
Ungarische Jahrbucher, iv arktischen (uralischen) Lander aus dem 10. Jahrhundert, (1924). 334-261. 
(22) Hudud al-’alam, translated by V. Minorsky, 2nd edn. by C. E. Bosworth (London, 1970, pp. 97, 
283-4; V. Minorsky, Sharaf al-Zaman Tahir Marvazi on China, the Turks and India (London, 1942, 
pp. 26, 105-6, 161. The Quri are perhaps to be identified with the modern Buryat Khori tribe living 
to the east and south of Lake Baikal 
(23) See on Khutuww, A. Z. V. Togan, Ibn Fadlans Reisebericht (Leipzig, 1939), pp. 216-217, 
. Excursus 74 b 
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(24) Al-Tha'alibi, Lata'if-al-ma'arif, translated by C. E. Bosworth 
The Book of Curious and Entertaining Information (Edinburgh, 1968), p. 141. 
(25) See P. Kahle, “Chinese Porcelain in the Lands of Islam Opera Minora (leiden, 1956), pp. 61- 
326. 
(26) Abu'I-Fadl Bayhaqi, Ta’riki Masudi, ed. Q. Ghani and A. A. Fayyad (Tehran 1324/1945),p. 
417. 
(27) Abu Dulaf's First Epistle, on his Central Asian travels, is translated into French by G. (27) 
Ferrand in his Relations de voyages et textes geographiques arabes, persans et turcs relatifs a 
l'Extréme- Orient des VIIIe au XVIIIe siècles, i (Paris, 1913), and into German by A. Von Rohr- 
Saur, Des Abu Dulaf Bericht uber, seince Rise nach, Turkestan, China und Indian (Born, 1039) 
(28) See V. Minorsky, ‘Tamim ibn Bahr's Journey to the Uighurs Bulletin of the School of Oriental 
and African Studies, xii, (1948). 305-275. 
انظر طبعة: رحلة ابن فضلان المذكورة سابقا (طبعة توغان في ليبزغ سنة 1939( والتي تحوي‎ (29) 
عددا من الهوامش والتعليقات المهمة.‎ 
Bosworth, The Ghasnawids P. 149. انظر:‎ (30) 
255 بارتولد-تركستان ص‎ (31) 
انظر: أيضا كتاب بارتولد تاريخ الترك في آسيا الوسطى:‎ )32( 
See: Histoire des Turcs d'Asie Centrale (Paris 1945) pp. 109 ff. 
(33) L Influence du Chamanisme turco-mongole sur les ordres mystiques musulmans (Istanbul, 
1929). 
(34) See K. Jahn, ‘Das iranische papiergeld Archiv Orientalni, x (1938), 308-40, and idem, ‘Paper 
Currency in Iran Journal of Asian History, iv, (1970). 101-40. 
(35) See the standard work of B. Spuler, Die Goldene Horde, die Mongolen im Russland 1223-1502 
(Leipzig, 1943). 
(36) See the translation of H. A. R. Gibb, The Travels of Ibn Battuta A. D. 1325-54, ii (Cambridge, 
- 1959), pp. 409 ff 
©. سليمان (التاجر) وأبوزيد حسن السيرافي: أخبار الصين والهند (الترجمة الفرنسية بقلم‎ (37) 
.)1922 رحلة التاجر العربي سلیمان-باریس‎ Fernad 
C. Barbien Pavet عل‎ Courteille, de المسعودي-مروج الذهب (طبعة مع الترجمة الفرنسية بقلم:‎ (38) 


Meynard 
مجلدات باريس سنة‎ 3 Ch. Pellat مجلدات (باريس 1877-1861( ترجمة فرنسية منقحة بقلم‎ 9 
.1962 


)39( ابن بطوطة-رحلته (طبعة-مع الترجمة الفرنسية بقلم: C. Defremery B. R. Sanguinelti‏ 4مجلدات 
(باريس 1858-1853( ورحلات فى آسيا وأفريقيا مترجمة ومنتقاة من قبل HAR, Gibb‏ (لندن 
9 ) وترجمة كاملة بقلم جب The travels of Ibn‏ 3 مجلدات (ط. جمعية هاكليوت السلسلة الثانية 
المجلد .)١5‏ 

«ولهذه الرحلة طبعات عربية عديدة». 
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)40( سيدي علي رئيس (SBI‏ (کاتبي-رومي)ء مرآة الممالك (ط. أحمد جودت-استانبول 1895( 
الترجمة الإنجليزية بقلم A. Vambery‏ (لندن 1899(- 

(41) J.M.S. The Refroms and Religious Ideas of sir Sayyid Ahmad Khan «tS في‎ Baljon 
وانظر عزيز أحمد فى كتايه:‎ (1949 Gad (ط.‎ 

Islamic Modernism in India and Pakistan i 

(ط. لندن 1967) فيما يتعلق بالتاريخ اللاحق لحركة التحديث الإسلامي في شبه القارة. 
)42( انظر Leonard Binder‏ في كتابه Religion and Polities in Pakistan‏ 
(ط. diu Berbeley and Los Angelos‏ 1961( . 
وكتاب Rosenthal‏ المسمى E.LJ. Islam in the Modern National State‏ (ط. كمبردج سنة 1965( صفحات 
153-125. 
)43( س. عابد حسين فى كتابه: The Destiny of Indian Muslems‏ (لندن 1965( . 
)44( أن ال 0 بالمائة الباقين مقسمون إلى أربع فثات رئيسية. أقدمها وثنية من أنواع متعددة تمثل 
نموذجا لأقدم المراحل المعروفة من الحضارة الإندونيسية. ثم هنالك ما يسمى البوذية الشيوائية 
Shiwaism-Buddhism‏ وهي شكل من أشكال التدين لجزيرة SL‏ كما صيغ تحت التأثيرات الهندية. 
وهذا المذهب, المتأصل بعمق ثقافيا واجتماعيا وأيضا سياسيا إلى حد ماء يكشف عن حيوية 
دائمة؛ ولكن لا يبدو فيه اتجاه لأن ينتشر. وهناك ثالثا التدين الفلسفي حسب التقاليد الصينيةء 
وهو محصور في الصينيين بإندونيسا . وهناك رابعا أقوى aay! coal‏ وهي المسيحية بأشكالها 
المختلفة. والواقع أن المسيحية؛ بعد أن تخلصت بنجاح من وصمة أنها دين الرجل الأبيض. 
أصبحت اليوم قوة اجتماعية وسياسية في البلاد تتجاوز بكثير نسبتها العددية s‏ أيضا آنها 
تزداد في العدد. 


الفصل الرابسع 
)1( د. سنتيانا فی Y) I Istitutiozioni di diretto musulmano, 43ES‏ . روما 1925( 4( رقم 23). 
(2) اقتيس هذا النص عن Ann K.S. Lambton‏ : فى Quis Custodiet Cuatodes : Some Læ‏ فى ales‏ 
Reflections on the Persian Theory of Government "t Islamica V. 1956, pp. 129-130. . 13-129 Auu‏ 
cit‏ الأصلى الرسالة فع ف dalokat‏ 
Abbas Ighbal : Vizarat dar ahd-i Salatin-i buwurg-i Saljuqi‏ 

(ط. طهران 1959( الصفحات 302 فما بعد. 
)3( ابن الراوندي-راحة الصدور (ط. محمد إقبال-ليدن 1921( ص 334. 
انظر أيضا W. Barthold Turkeston down to Mongol Invasion‏ (الطبعة ILJI‏ لندن 1968( الصفحتان 
347-346 . 
)4( البهيقي-تاريخي بيهقي (ط . خاشم غني وعلي اكبر فياض-طهران 1946/1324( ص 99 مترجمة 
لدى Bosworth‏ .0.8 في كتابه: The Ghaz navids‏ (ط . ادنيرة سنة 1963 ) ص 63. 
)5( أطي مكلا غناطيوين yas‏ في کا 

(ط. ليدن 1916 الصفحات 102-101( Streitschrift des Gazali gegen die Batinja Sekte.‏ 
)6( ظهرت (للجهاد) في العصر الحديث (تفسيرات) اعتذارية كلها تخالف التقليد الفقهي الكلاسيكي 
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وتفسر الجهاد على آنه مجرد فرض دفاعي. وبعضها تفسره أيضا على أنه مجرد صراع أخلاقي. 
)7( هذه الكلمة تخصصت فيما بعد فصارت تعني ضريبة الرأس على الرعايا غير المسلمين. في 
الدولة الإسلامية. ومن المحتمل أنها في القرآن الكريم كان لها المعنى الأكثر عمومية من الدفع أو 
المكافأة. 
)8( إن المعنى الدقيق لهذه الجملة كان موضع خلاف بين العلماء المحدثين (ثم يورد الكاتب 
ترجمتها لدى ريجيس بلاشير بالفرنسية ولدى ر. باريه بالألمانية ووف. رونتال (بالإنجليزية) ولدى 
MJ. Kister‏ (بالإنجليزية: وم. برافمان بالإنجليزية) ثم يقول: وأيا كان معنى البعض فإن المفسرين 
والفقهاء فسروه على أنه ضريبةء وتحديد للطريقة التي تدفع بها . 
(9) اعتبرت التقاليد الإسلامية أن العزيز عزز الوارد في الكتاب المقدس. ومعنى هذه الآية قد 
حير العلماء المحدثين. وآخر التفسيرات؛ غير المحتملة. هو تفسير بول كازانوفا في بحثه بعنوان 
إدريس والعزيز J. Asiatique T‏ المجلد CCV‏ سنة 1924 الصفحات 360-356( الذي يوحد فيه ما 
بين العزيز وعازائيل وهو ملاك هابط في الأدب اللاهوتي اليهودي. 
(10) انظر: 

G.H. Bousquet : Observations sur la nature et les causes de la Conquete Arabe 
Studia Islamica VI, (1956) P. 48. (فى مجلة‎ 
W.H. Me Neil حول هذه النقطة قد يجدر أن نسجل ملاحظة 3455 قدمها الأستاذ‎ ü 1) 
يقول: «من المهم أن نبرز أن الصلاة اليومية كان لابد أن يكون لها على الجيش في المعركة التأثير‎ 
النفسي نفسه الذي يؤّديه الآمر السري في التدريب العسكري. الحركات المعنية وقراءات الصلاة‎ 
التي تجري بشكل منسق خمس مرات يوميا يجب أن تغرس (في أصحابها) مشاعر التضامن‎ 
عادات الطاعة للقائد الذي كان في الآيام الآولى هو الإمام للصلاة أيضا.‎ T داخل الصفوف‎ 
إن هذه التمارين تقهر دون شك الضعف المزمن لأي مخالف بدوي-(كما تكبح) التمرد الناجم عن‎ 
الموت في سبيل الله يضمن الدخول رأسا‎ ob التتافس القبلي أو الفردي. علاوة على أن القناعة‎ 
إلى الجنة يشكل دفعة لكل هجمة محارب»‎ 
J.H. Mc Neil : ماك نيل‎ 

The Rise of the west (Chicago 1963) p. 468, N = 11). 

)12( ابن خلدون-المقدمة (طبعة كاترمير (Quatremere‏ (باريس 1858( Goll‏ 66 والترجمة الإنجليزية 
بقلم فرانز روزنتال F. Rosenthal‏ (نيويورك 1958( M‏ ص 77- 
)13( ابن الأثير (-الكامل-) (C.J. Torenberg dJ)‏ (ليدن 1876-1851( ج 0 ص 3-192( CAS‏ في مطالع 
القرن الثالث عشر يصف كيف وصل أوائل اللاجئين من فلسطين إلى بغداد» وحكى عن اضطراباتهم 
واستغاثاتهم للنجدة فلم يستجب لهم أحد ويمكن أن يرى فقد المعلومات أيضا (حول ذلك) لدى 
شاعر que‏ كان يبكي سقوط القدس وتقاعس المسلمين عن الدفاع عنها فتحدث عن هجوم 
«الروم» الييزنطيين على المسلمين. 
)14( القلقشندي-صبح الأعشى (ط. القاهرة 1240-1231(. )1922-1913( 8z‏ ص .52-5١‏ 
)15( انظر كلود كاهن-مادة الصليبيات في الموسوعة الإسلامية (الطبعة الثانية). 
)16( يجب أن يسجل أن الحاكم الوحيد الذي اضطهده الذميون. وهو الخليفة العباسي المتوكل 
(قتل سنة 247 ه/ا86) كان مبتكر الشارة الصفراء المشهورة التي کان يطلب من آهل الذمة 
ارتداؤها على ثيابهم. حول هذه النقطة انظر بحث E. Strauss‏ 
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The Social Izolation of Ahl adh-Dhimma 
-76 (بودابست سنة 1949( ص‎ P. Hirschler Memorial Book في كتاب‎ 
مما يستحق أن يسجل أنه حتى حين كانت مثل هذه المعاهدات تصبح النموذج العادي‎ )17( 
للعلاقات بين الدول المسلمة والمسيحية فإن ذلك لم يكن يحدث فى العلاقات بين الحكومات‎ 
الدولة العثمانية تحتوي‎ TN الإسلامية بعضها مع بعض. وهكذا فإن المجموعات التركية من‎ 
على معاهدات مع الدول المسيحية فحسب. فهي لم تكن تحوي, قبل القرن التاسع عشرء اتفاقات‎ 
مع فارس أو المغول في الهند أو مع القوى الإسلامية الأخرى. حتى صلح «أماصية» الشهير‎ 
الحاسم والمعقود سنة 1555 بين تركيا وفارس لا يظهر في المجموعة. وإنما يوجد فقط على شكل‎ 
رسائل متبادلة بين السطان والشاه.‎ 
.2 مصورة-أنقرة سنة 1941( ص‎ deb) محمود كشفري-ديوان لغات الترك‎ (18) 
وهو واحد من الأسماء القليلة التي استعملها الحكام المسلمون. والتي ترتبط‎ al هذا‎ (19) 
بالمعنى الإقليمي أو المحلي (الجغرافي)ء يحتاج إلى ملاحظة تفسره. ففي الأصل كان سلطان‎ 
قونية حاكما إقليميا تابعا للسلطان السلجوقي الأكبرء وكان لقب سلطان الروم اعترافا رسميا‎ 
بهذا الأمر الواقع. واستمرار الاحتفاظ بهذا اللقب يرجع في جانب منه دون شك إلى نزعة‎ 
محافظة عادية؛ كما يرجع في جانب آخر إلى الرغبة في استمرار قوة الاسم الكبير لروما. وكلمة‎ 
الروم في الاستعمال الإسلامي تعني روما الشرقية أي إمبراطورية بيزنطة ويجب أن يفهم اللقب‎ 
السلجوقي بالمعنى الأرضي الجغرافي وليس بالمعنى العرقي. والواقع أن هذا الاسم يرد في بعض‎ 
الآحيان على شكل: «سلطان بلاد الروم».‎ 
2371 EE (1867 ابن خلدون-كتاب العبر (ط. بولاق‎ (20) 
D. Ayalon. The wafidia in the Mameluk Kingdom, Islamic Culture, xxv (1951) p. 90. انظر أيضا‎ 
فى سنة 1627 هاجم «القرصان» (حسب قول المؤّلف) الجزائريون أيسلندا وآخذوا عدة مئات‎ (21) 
من كتابة الكاتب الأيسلندي المعاصر‎ Tyrkjaranssage من الأسرى وقد خلدت تلك الغزوة في كتاب‎ 
كما في كتابات الكتاب الأيسلنديين الآخرين.‎ Bhorn Jonsson of Skardsa 
M. Leo : do Bulgarie et son peuple sous la domunation Ottomane لمعرفة بعض الأمثلة انظر:‎ (22) 
tels que les ont ous les voyageurs Anglo-Saxons (1586-1878) (Sifia, 1949) pp. 135 
Vermanung Tum gebet wider den Turcken, انظر:‎ (23) 
Lutheranism and the Turkish (15225 فى مقاله‎ K.M. Setton الذي يذكره‎ 
.16١ المجلد (سالونيك سنة 1965( ص‎ Balkan Studies فى مجلة‎ 
OlgiasDarothy Vaughan وانظر أيضا كتاب‎ 
Europ and the Turks : a Pattern of Alliances 1350-1700 (Liverpool, 1954) pp. 25 H., 155. 
Lai جودت» تاريخ (إستانبول 1309/ 1892-1891( المجلد 12 وانظر‎ (24) 
T.N.H. Reform and the conduct of Ottoman Diplomacy in the Reign of Siplo salim 111, 1789-1807 
(Journal of the Amer Oriental Society, (1963), 310. 


الفصل الخاسس 
(I)‏ إنني مدين بصورة خاصة:؛ في نقد هذا الفصل وقي التحرير الأخير له إلى كل من: 
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الدكتور Brett‏ والأستاذ J.M. Cook‏ الدكتور M.I. Finley‏ السيد والسيدة G.R. Hawling.‏ السيدة N.‏ 
Keddie‏ الدكتور Lapidus‏ الدكتور H.M. Rabie‏ السيد F.H. STEWART‏ الأستاذ A. Tietze‏ الدكتور 
.J. WANSBROUCH‏ 
)2( وحتى هنا فإن البحث لم يأخذ في الاعتبار أن يكون شاملا . فإني لم أناقش دور المسلمين في 
إدخال صناعة الورق إلى أوروباء أو ما هو أقل تأكيدا وأعني إدخال غنم المرنيوس (الغنم ذي 
الصوف الناعم). 
(3) كان الرز يزرع في أنحاء الشرق الأوسط كلها بطريقة محدودة إلا في منطقة «كسكر» العراقية 
وعلى طول الساحل القزويني فقط» حيث كانت زراعته كثيفة إلى حد كبير وزراعة القطن كانت 
كذلك متفرقة ولكنهاء على كل حال لم تكن لتتحدى أولية الكتان حتى جاءت العصور الحديثة. 
وكانت زراعة قصب السكر وحدها هي التي سجلت درجة عالية من الكثافة. حيث كان أكبر إنتاج 
له يتركز في خوزستان (الأهواز) وبعض أجزاء مصر. 
)4( ربما كانت المتطلبات التنظيمية لأنظمة الري تقدم تفسيرا لأصول الاستبدادية AB Sd!‏ غير 
أن فائدتها في تفسير توزيعها الجغرافي في العصور التاريخية أقل بكثير. والري في الشرق 
الأوسط هو بصورة عامة أكثر تجزئة من أن يحتاج إلى مثل هذه البنيات الفوقيةء فحتى في مصر 
يبدو أن نظام الري كان قادرا على العمل مع غياب الحكم المركزي وهو أمر كان كثير الحدوث. 
ولقد كان النظام العراقي أقل تماسكاء ولكن هذا أدى-من الوجهة التاريخية-إلى انهيار نظام الري 
بقدر ما cot‏ إلى إقامة نظام استبدادي فعلي. والواقع أن المتطلبات التنظيمية CY‏ نظام في الري 
يمكن تحقيقها عن طريق التعاون مثلما يمكن تحقيقها عن طريق التسلط والسيطرة. وتمثل 
بلنسية (في الأندلس) حالة لها دلالتها في هذا الصدد. 
K.A. Wittfegel, Orientol Despotism (New Haven, 1957).‏ 
)5( ثمة استثناء هو تجارة الحرير مع الصين فإن فقدان دودة الحرير في حوض البحر المتوسط 
قبل القرن السادس الميلادي كان ناجما عن التكتم الصيني وليس عن نقص طبيعي في المنطقة. 
ولهذا فإن هذه التجارة قد استبدل بها بعد ذلك (القرن) عدد من مراكز الإنتاج في ايران مداخل 
منطقة البحر المتوسط وكانت من الكثرة بحيث إن مصر في القرن الحادي عشر أضحت تستورد 
الحرير بصورة رئيسية من إسبانيا وصقلية. l‏ 
(6) إن تداول النقود الإسلامية في أوروبا الأوسطية يتأيد بالمصادر الأدبية والوثائقية التي تنتمي 
إلى القرون من الثامن حتى الحادي عشر. 
)7( إن تقنيات التعدين نفسها معقدة في كثير من الأحيان ولكنها قلما تتطلب من الاقتصاد 
المحلي شيئًا أكثر من الطعام والماء والوقود . قارن ذلك بصناعة البترول الحديثة في العربية 
السعودية. 
)8( إن هذا على آي حال» دليل يستنتج مما يشبه الصمت في أقدم المصادر حول تصدير 
الأقمشة إلى البحر المتوسط الإسلامي ولكن ليس واضحا في المجلة إلى آي درجة يكون آمرا 
له دلالته. 
(9) ما يدعى باسم (الجنيزا) القاهرة هو نوع من المجمع لمهملات من الأوراق تخص يهود القاهرة 
وهي تحوي الكثير من المادة حول التاريخ الاقتصادي والاجتماعي لفترة ما بين القرنين الحادي 
عشر والثالث عشر. والدراسة لهذه المادة من قبل الأستاذ غويتاين-وهى المذكورة فى مصادر 
البحث-هي أهم الإسهامات الملموسة التي ظهرت حتى الآن حول التاريخ الاقتصادي للعالم الإسلامي 
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الأوسطي. 

(10) كانت جنوة في أواسط القرن الثاني عشر الميلادي محكومة من قبل أقلية صغيرة من الأسر 
النبيلة تستخدم نفوذها في احتكار التجارة الشامية الرابحة. أما التجارة الأفريقية فكانت بالعكس 
مفتوحة إلى حد معقولء إذ كانت تصلح لتجار صغار ولا يوليها الأرستقراطيون أي اهتمام خاص 
وفي هذا المجال الأخير بعينه كان دور الشرقيين أوضح ما يكونء وحوالي نهاية القرن سقط 
النظام الأرستقراطي وقام النظام الذي تلاه والذي كان أوسع قاعدة يجعل التجارة مع سوريا 
مفتوحة لكل مواطن من جنوه. ومن المنطقي ol‏ يكون هذا التطور قد «سیس» تجارات أخرى. ols‏ 
تكون الطبقة الوسطى قد استخدمت الفترة الجديدة التي كسبتها لاستبعاد منافسيها الشرقيين. 
(II)‏ وأي سلعة جديدة قد يمكن أن تظهر في العالم الإسلامي؛ وهذا ينطبق بصورة خاصة على 
الطرز في الأقمشة فالأقمشة الإسلامية Sarcen‏ كانت تستورد إلى إيطاليا ومما له دلالته أن 
تقليدها الإيطالي صار فيما بعد يصدر إلى أنحاء المتوسط الإسلامي حيث صار يدعى «سارا 
سينا». 


)12( قارن هذا بما يستنتج من الشواهد القاطعة الدالة على وجود تأثيرات هنا وهناك للنقود في 
الأراضي المجاورة لدار الإسلام وحتى فيما هو أبعد منها جغرافيا ومثال ذلك أن العملة المعدنية 
الإنجليزية تقلد دينارا عباسيا لسنة 774. 

)13( من أجل معرفة اشتقاق هذه الكلمات؛ ومن أجل عرض لموضوع تراث الإسلام التجاري أكثر 
خصبا مما هو معروض هناء انظر البحث الحديث الذي كتبه AE. Leiber‏ والمذكور في الببليوغرافيا 
(في abd‏ البحث). 

)14( إن مادة هذه الفقرة مأخوذة من كتاب الأستاذ رودنسون «الإسلام والرأسمالية». انظر أيضا 
ملاحظاته حول الموضوع في الصفحات ا5 وما بعدها (من النص الفرنسي) والكتاب مترجم إلى 
العربية بقلم نزيه الحكيم «طبع بيروت». 

)15( هذه النقطة تنطبق بالطبع على الاقتصاد أكثر من انطباقها على الحياة السياسية في سياق 
التاريخ الإسلامي. 

)16( للاطلاع على وجهة نظر أخرى ومناقشة أوضح للموضوع انظر بحث الأستاذ عيساوي في 
الكتاب الذي طبع بإشراف د . س. ريتشاردز والموجود في الببليوغرافيا. 

(17) قارن ذلك بواقعة أن العثمانيين اقتبسوا استخدام الأسلحة النارية في ميدان المعارك بينما 
المماليك لم يفعلوا ذلك. وليس ثمة من سبب واضح يبين لماذا كانت جيوش العثمانيين المختارة أقل 
محافظة تجاه هذا الابتكار البغيض من المماليك. ولكن ثمة فرق واضح في بنية القوى عند 
الطرفين ففي حالة المماليك كانت الجيوش المختارة هي التي تحكم في الواقع بينما في حالة 
العثمانيين فالحكم كان للأسرة وكان السلاح الناري بالنسبة لها أداة سياسية. 


الفصل الساد س 

)1( إن موضوع العمارة المدجنية في مجموعه بحاجة إلى دراسة تاريخية وبحث منهجي. وإلى أن 
يتم ذلك انظر daal‏ الذي كتبه جورج مارسيه G. Marcais‏ في كتاب: «العمارة في الغرب الإسلامي» 
(باريس 1954( ص 361 وما L Architecture Musulmane d'occident Lares‏ وهناك Jus‏ حاد حول 
sci AM‏ السازة الاسلامية على العمازة القوملية وخ على te‏ العمارة الشبيه بالروماني. 
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وانظر من بين الأبحاث الحديثة مقال: أ. يو. بوب A.U. Pope‏ «مساهمات ممكنة في نشوء العمارة 
القوطية» وهو بحث نشر في UES‏ «مقالات في تاريخ الفن الآسيوي « Beitrage Zur Kunstgeschichte)‏ 
(Asiens‏ وهذا كتاب تذكاري cali‏ تكريما للأثري الآلماني إيرنست ديتس ( J 45 ULL|-Ernest Diez‏ 1963 
ون of Luly‏ مكل هذا sib‏ ا وعد يكر dag‏ وكير من gill sold Uca SSF La‏ 
يجعلنا لا نناقشه هنا المؤلف .. 
وقد ترجمنا لفظ Romanesque‏ الوارد فى الأصل بعبارة الطراز الشبيه بالرومانى. والمراد هنا 
طراز شبيه بالطراز الروماني Ronan Style‏ الذي كان سائدا في أوروبا قبل الطراز القوطي 
beo lb T‏ اتاد 1 ن خيرات do‏ يحضي الشرق bitis idi quad‏ 
Te eit @)‏ جروبيه E; Grube‏ عاضر إسلامية هي a aos‏ في العضتور الوسنظى»: 
(Elementi Islamici neilga Architettura Venetädel mediaevo)‏ 
بحث نشر فى مجلة المركز الدولي للدراسات المعمارية في بلاديو مجلد 8 )1966( 
(Bolletino del Centro Internazionale di Studi d' Architettura) !‏ 
وكذلك بحث ج. مايلز G. Miles‏ بعنوان : 
«الدولة البيزنطية والعرب» (Byzantium and the Arabs)‏ 
وقد نشر ضمن أوراق دامبارتون أوكس 
(Dumbarton Oaks Papers)‏ 
مجلد 18 )1964( 
وانظر أيضا: ر. ا . جيرازبهوي (R.A. Jairazbhoy)‏ «التآثيرات الشرقية فى الفن الغربى» 
(نيويورك 1965( ص 49 وما بعدها حول مجموعة واحدة مA1t)j (Oriental Î ÊRÊ in Western‏ 


الآمثلة. 
(3) يذهب المؤلف هنا إلى أن اتخاذ الكعبة قبلة للمسلمين تم بناء على قبول الرسول صلى الله 
عليه وسلم» ولكن الصحيح أن هذا قد حدث بناء على نص قرآني. - المعريان - 


)4( لا ندري إن كان المؤلف قد أصاب في هذه GY ABS‏ الحقيقة أن المسجد مكانا للعبادة 
الإسلامية ورد في القرآن الكريم أكثر من Bye‏ ومثال ذلك الآية 29 من سورة الأعراف(7): 
«وأقيموا وجوهكم عند كل مسجد وادعوه مخلصين له الدين». 

والآية 31 من نفس السورة: «يا بني آدم خذوا زينتكم عند كل مسجد, وكلوا واشربوا ولا تسرفواء 
إن الله لا يحب المسرفين». 

والآية 108 من سورة التوبة (9): «لسجد أسس على التقوى من أول يوم أحق أن تقوم فيه». 
والآية 114 من سورة البقرة (2): «ومن أظلم ممن منع مساجد الله أن يذكر فيها اسمه وسعى في 
خرابها أولثك ما كان لهم أن يدخلوها إلا خائفين». 

والآية 187 من نفس السورة «ولا تباشروهن وأنتم عاكفون في المساجد». 

والآية 18 من سورة التوبة: «إنما يعمر مساجد الله من آمن بالله واليوم الآخر وأقام الصلاة وآتى 
الزكاة ولم يخش إلا الله». والآية 18 من سورة الجن (72): «وأن المساجد لله فلا تدعو مع الله 
أحدا». - المعريان - 

(5) انظر نص الحديث الكامل الذي يروى عن أبي ذر عن الرسول صلى الله عليه وسلم في 
مختصر صحيح مسلم للحافظ المنذري جا صء 70 cab)‏ أول مسجد وضع في الأرض). 

- المعربان - 
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)6( على قدر ما نعلم من السيرةء لا نذكر أن الرسول صلى الله عليه وسلم كان يلتقي بأصحابه في 
مكان فسيح من الأرض خارج المدينة للصلاة. أما أن المصلى كان أرضا فسيحة خارج بعض المدن 
الإسلامية الكبرى يجتمع فيها الناس للصلوات الجامعة وصلاة الاستسقاء وما إلى ذلك فهو 
معروف. وفي قرطبة في الأندلس مثلا اشتهر أمر مصلى المصارة إلى الجنوب من قرطبة قرب 


مكان قصر الإماراة. - المعريان - 
)7( إشارة إلى ما جاء في الحديث الشريف: (لا تشد الرحال إلا إلى ثلاثة مساجد: مسجدي هذا 
والمسجد الحرام والمسجد الأقصى) مختصر صحيح مسلم جا ص 206- - المعريان - 


)8( ابن خلدون: المقدمة ترجمة فرانز روزنثال (نيويورك 1958( ج2 ص 249 وما بعدها. 
)9( انظر: كارل هائريخ h C.H. Becker Ky‏ في العبادة الإسلامية» Die Kanzel im Kultus des)‏ 
(alten Islam‏ بحث نشر في كتاب «دراسات مستشرقية مهداة إلى ثيودور نولدكه» (جيسين 1906) 
جا .صن 351-331. 
(Orientalische Studien Theodor Noldeke gewidmet)‏ 
ثم أعيد نشره في مجموعة أبحاث بيكر المسماة «دراسات إسلامية» (Islam Studien)‏ ليبزج 1924- 
1932 جا ص 471-450. وانظر أيضا: صمويل دافيد جويتين (S.D. Goitein)‏ «أصل صلاة الجمعة 
عند المسلمين وطبيعتها». 
(The Origin and Nature of the Muslim Friday Worship)‏ 
بحث نشر في مجلة العالم الإسلامي (The Muslim World)‏ مجلد 49 )1959( ص 195-183( وقد 
أعيد نشره في كتاب «دراسات في تاريخ الإسلام ونظمه». 
(Studies in Islamic History and Institutions)‏ 
ليدن 1966 ص HL‏ وما بعدها. 
(10) انظر تاريخ الطبري طبعة دي خويا وآخرين (ليدن 1906-1879( ج3 ص 486 وقد اعتمدنا في 
المتن عبارة الطبري. 
)11( انظر: أوليج جرابار O. Grabar‏ الدولة البيزنطية والعرب Byzantium & the Arab‏ بحث نشر 
ضمن مجموعة أبحاث دامبارتون أوكس | Dumbarton Oaks Papers‏ مجلد 38 )1964( - 
)12( لغة الأسبرانتو هي محاولة قامت في أوروباء في أوائل القرن ioa all‏ لإيجاد لغة توفق بين 
عدد من اللغات الأوروبية وكان واضعوها يأملون أن يؤدي شيوع استخدامها إلى إزالة الخلافات 
بين الأوروبيينء ولكن الفكرة أخفقت (المراجع) . 
)13( الفن الباروكي: تقليد فني ساد في القرن السابع عشر بخاصة؛ وهو يتميز في الجملة بدقة 
الزخرفة وغرابتها أحيانا وياصطناع IS‏ الملتوية في العمارة والإفراط في الزخارف والتصاوير 
Byatt‏ في الجدران أو a s.‏ فيه : 
)14( جان (J. Sayvaget) "TN‏ المسجد الأموي في المديئة. 
باريس 1947 (La Mosque Omeyyade de Medine).‏ 
وانظر أيضا: أوليج جرابار (O. Graber)‏ «مسجد دمشق وأصول عمارة المسجد». 
(La Mosquee de Damas et les origines de la Mosquee)‏ 
مجلة Xs‏ 3559( مكتبة كراسات العمارة (Synthronon, Bibliotheque des Cahiers Archeologiques‏ 
مجلد 2 (باريس 1968( ص 114-107 . 
)15( ر. إتينجهاوزن (R. Ettinghousen)‏ التصوير العربي (Arab Painting)‏ (جنيف )1962( ص 62 وما 


392 


الهوامش والمراجع 


بعدها. وانظر أيضا: ك. أوتو-دورن) (K. Otto-Dorn)‏ القن الإسلامي (Kunst des Islam)‏ بادن-بادن 
1964 ص 30 وما بعدها. 
)16( لم يثبت قط أن المسلمين أخذوا العقود المزدوجة التي نجدها في جامع قرطبة عن أصل غير 
إسلامي. وما يقال من أنها اقتباس عن عقود سقاية شقوبية (Sejovia)‏ ثبت أنه غير ممكن 
لاختلاف التركيب المعماري للاثنين. وقد تحدثنا عن ذلك في مقال عن تطور العمارة الإسلامية 
نشر في العدد الأول من مجلة AUS‏ الآداب بجامعة عين شمس. وكذلك أكده أحمد فكري في كتابه 
المسمى «المدخل إلى فهم العمارة الإسلامية». سحسين مؤنس - 
)17( ر. و. هوملتون R.W. Hamilton‏ التاريخ الإنشائي للمسجد الأقصى 
The Structural history of the Aqsa mosque‏ 

القدس 1949 . ومن الجائز أنه قد تمت أعمال تضييق ممائلة فى مساجد أصغر كما فى قصر 
الحير الشرقي في بادية الشام. 
)18( انظر آومبرتو مونيريه دي قيار U. Monneret de villard‏ مقدمة لدراسة العمارة الإسلامية. 

Introduzione allo studis dell archedogia islamica 
اليندفقية 1966 وهي محاولة جزئية لجمع الوثائق الخاصة بهذه المشاكل المعمارية.‎ 
لا نملك حتى الآن قائمة ميسرة للمواقع التي قامت فيها المنشآت المعمارية المدنية الإسلامية‎ )19( 
آسهم حاليا في إعداد قائمة من هذا النوع تلحق بكتابي عن قصر الحير. ويقوم‎ bis الأولى.‎ 
الذي يعمل في متحف برلين بوضع قائمة مماثلة تلحق بتقريره عن‎ (K. Brisch ) الدكتور ك. بريش‎ 
عن العمارة المدنية الإسلامية الأولى‎ Babe حفائره في جبل سيس. وإلى أن يتم ذلك تعتبر أحسن‎ 
هي التي تضمنتها الملاحظات والمراجع المتصلة بكتاب مونيريه دي فيار الذي نشر بعد موته.‎ 

- المؤلف - 

أما خربة المفجر: فتقع على بعد خمسة كيلو مترات إلى الشمال من أريحا وقد بنى هشام بن عبد 
املك فيها قصرا ليكون مشتى له ويضم مسجدا وحمامات وبركة مزدانة بالرسوم. وغرف القصر 
أرضها مكسوة بالفسيفساء وفيها رسوم تمثل الطيور والغزلان وثمر البرتقال. 
وقصير عمره وهو قصر آموي في بادية الأردن Gadi‏ في age‏ الوليد بن عبد الملك. ويبدو أن 
الغرض dis‏ كان استعماله استراحة في رحلات الصيد وكذلك للاستجمام. 
جبل سيس: جبل متفرع من مرتفعات جبل العرب في سوريا وتوجد فيه مجموعتان من الأبنية 
تعودان إلى age‏ الوليد بن عبد الملك-أواخر القرن الأول الهجري. 
قصر الحير الشرقي: يقع على بعد مائة كيلو متر شرقي تدمر في سوريا. وهو عبارة عن قصرين 
أحدهما صغير والآخر كبير ويعودان إلى عهد هشام بن عبد الملك وقد بني عام 10 اه-728م. 
قصر الحير الغربي: ola‏ هشام بن عبد الملك أيضا عام 9ه-727م على بعد ثمانين كيلومترا 
جنوب غرب تدمر. وكان يوجد في موضعه آثار من العهد الروماني والبيزنطي. 
الأخيضر: حصن عظيم لا تزال أطلاله باقية إلى اليوم في صحراء العراق على بعد حوالي أربعين 
كيلو مترا من كربلاء. وهناك اختلاف في تاريخ بنائه وقد ذهب جر ترود بل G.L. Bell‏ إلى أنه يعود 
إلى العصر الأموي وآنه كان يقوم في موضع دومة الحيرة. - المعربان - 
)20( بالإضافة إلى المؤلفات المذكورة في قائمة مراجعنا. انظر أيضا المقالات المتنوعة التي كتبها: 
id‏ لاسنر J. Lassner‏ وبخاصة مقاله المعروف بعنوان مانسيون وبغداد: (Massignon and Baghdad)‏ 
Sally‏ نشر في مجلة التاريخ الاقتصادي والاجتماعي للشرق: 
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(Journal of the Economic and Social History of the Orient) 
مجلد 9 )1966( وكذلك المقال المسمى: «المنشآت البلدية والمساجد»:‎ 
(Municipal Entities and Mosques) 
(1967) 10 المنشور فى نفس المجلة. المجلد‎ 
وتوجد إشارات كاملة حول المراجع في الكتاب الذي نشره نفس المؤلف بعنوان «تخطيط بغداد‎ 
. 1970 ديترويت‎ (The Topography of Baghdad) 
44 US في‎ (K. Brisch) وفيما يتصل بمدينة الزهراء انظر قائمة المراجع التي وضعها ك. بريش‎ 
. الجزء الخامس 1968 ص 67 وما يليها‎ Kunst des Orients المسمى «فن الشرق»‎ 
«ازدهار الفنون المستوحاة من قصور الأمراء فى‎ O. Grabar و أوء جرابار‎ A. Grabar جرابار‎ . 1 (21) 
نهاية الألف الأولى الميلادية».‎ 
. ب[‎ Essor des Arts inspires par les cours princieres a la fin du premier millenaire 
«(1965 بحث ألقي في ندوة الغرب والإسلام خلال العصور الوسطى العالمية. (سبوليتو‎ 
. (C. Occidente el, Islam nell'alto medioevo - Spoleto-1965) 
المشتى: قصر أموي يقع على بعد حوالي أربعين كيلو مترا جنوب شرقي عمان في الأردن.‎ (22) 
ويعود بناؤه إلى الفترة الواقعة بين سنتي 123 , 32اه = 750-740م. وتخطيطه مربع وطول ضلعه‎ 
مترا كما يحيط به سور مزود بأبراج نصف دائرية ويتآلف من بيت آمامي ذي ردهة وحجرات‎ 144 
جانبية وصحن كبير يتوسطه حوض ماء. وإلى يمين مدخله قاعة بحائطها الجنوبي تجويف يدل‎ 
عام يشبه تقسيم البناء في قصور الغساسنة واللخميين‎ dogs على أنها كانت مسجدا . وتقسيمه‎ 
 نابرعملا-. بالشام والعراق. (عن أرنست كونل: الفن الإسلامي ص 22, 23 ترجمة أحمد موسى)‎ 
لا يمكننا هنا أن نورد قائمة كاملة بالمراجع عن هذا £523 نظرا لضيق المجال. لأن هذه‎ )23( 
المراجع مبعثرة في رقعة واسعة ومن العسير الحصول عليها. ويمكن أن نقترح كنقطة بداية‎ 
slic للأبحاث في المستقبل جمع المصادر الخاصة بالعمارة في الجزائر وهي متيسرة دون كبير‎ 
في كتابه «المغرب الأوسط في‎ (L. Golvin) بفضل الدراسات الحديثة التي قام بهال. جولفان‎ 
عصر الزيريين».‎ 
(Le Maghreb Central à l'époque des Zirides) Lu باریس ۱957-وفیما يتصل بأوصاف آثار القاهرة‎ - 
في المقام الأول خطط المقريزي (بولاق 9185401270( أما العمائر الإيرانية فيمكن الحصول على‎ 
معلومات عنها في مؤلفات عديدة من تأليف: ج. أ . بوجا شينكوفا‎ G.A. Pugachenkova): وأحدتها‎ 
العمارة-الآوزباكستانية‎ & Istoriia Iskusstv Uzbekistana) U (موسكو 1965( ونجد مادة فنية كذ‎ 
في تقارير الحفائر الفرنسية والإيطالية عن أفغانستان وفي تقارير الحفائر الألمانية عن إيران.‎ 
(برلين 1968( وفيه أحكام‎ (The Alhambra) الحمراء‎ F.P. Bargebuhr انظر: ف. ب بارجيور‎ (24) 
كانت هذه الآراء لا تلغي تماما ما قاله المؤلف في بحث سابق آخر‎ olg مثيرة لكنها موضع جدلء‎ 
في هذا £53 بعنوان «قصر الحمراء في القرن الحادي عشر.‎ 
(The Alhambra Palace of the Eleventh century) 
21535485 واربورج‎ tales وقد نشر هذا البحث في مجلة‎ 
Journal of the Warburg and Courtauld Institutes. 


مجلد 19 , 1956 ص 258-192. 
كما نجد أحسن وصف لهذا الأثر المعماري الكبير في مؤلفات عديدة مثل: 


394 


الهوامش والمراجع 


ل. توريس بلباس L. Torres Balbas‏ الحمراء وجنة العريف a Alhambra yel Creneralife‏ (مدريد 
1953( أو في كتاب الفن الإسباني (Ars Hispaniae)‏ المجلد الرابع» مدريد ۱949). 
)25( د .ن ويلير D.N. Wilber‏ الحدائق الفارسية وقصورها. 
(Persian Gardens and Garden Pavilions)‏ 
(روتلاند-فيرمونت؛ 1962( - 
)26( ربما كان هذا تكلفا زائداء OY‏ كل صور الجمال والفن في قصور المسلمين إنما هي مستوحاة 
من ما ورد في القرآن الكريم من صور النعيم في الدار BSW‏ من خضرة وأنهار وغرف مزدانة 
ومؤثثة بأجمل الآثاث وأكثره فخامة. 
(27) الوكالة في المصطلح التجاري في عالم الإسلام في العصور الوسطى ليست هي مايعرف 
اليوم بالتوكيل التجاري؛ وإنما هي مخازن تجارية كبرى يباع فيها كل شيء ويملكها تاجر واحد أو 
آسرة واحدة. - ob‏ - 
)28( ك. إردمان K. Erdmann‏ «منازل al gall‏ فى الأناضول» 
(Das Anatolische Karavanseray) i‏ 
برلين ١96١|‏ المؤّلف. 
ويراد بمنازل القوافل الخانات التي Léa‏ على الطرقات عند مصادر المياه لإيواء رجال القوافل 
التجارية وتوفير الراحة لهم. والمصطلح الذي يستعمله ابن بطوطه في هذا المجال هو «الزاوية». 
-المعربان - 
)29( أوليج. جرابار Grabar‏ .0 «عمارة المدن في الشرق الأوسط المساجد» 
The Architecture of the Middle Eastern city. The case of the Mosque‏ 
وهو موضوع نشر في كتاب «المساجد في مدن الشرق الأوسط». 
(Mosque in Middle Eastern Cities)‏ 
نشر بإشراف آي لابيدوس I. Lapidus‏ 
(بيركلي 1969( 
وانظر أيضا: مقاله عن تصوير المقامات فى القرن الثالث عشر الميلادي 
(The illustrated Maqamat of the Thirteenth Century) i‏ 
وقد نشرت هذه المقالة في كتاب «المدينة الإسلامية» الذي أشرف عليه آلبرت حوراني و سم 
شتيرين A.H. Hourani and S. M. Stern‏ (أكسفورد 1970). 
(30) إن أقدم الأمثلة على الواجهات الفخمة التي يمكن التأريخ لها هوباب اصطفن مسجد 
قرطبة الذي يرجع إلى القرن الثالث الهجري-التاسع الميلادي؛ وروضة تيم (Tim)‏ في آسيا الوسطى 
التي يرجع تاريخها إلى عام 0976-0366 وانظر عنها ج. أ . شينكوفا G.A. Pugachenkova‏ الروضات 
العربية. طشقند 1963 (Mavzolei Arab - ata)‏ - 
)31( د . ويلبر D. Wilber‏ «تطور الفسيفساء القيشاني في العمارة الإسلامية في إيران». 
(Development of Mosaic Faience in Islamic Architecture in Iran)‏ 
مجلة الفن الإسلامي: (Ars Islamica)‏ المجلد السادس )1939( ص 47-16. 23515 من الملاحظات 
العامة انظر: 
د . هل D. Hill‏ أو. جرابار O. Grabar‏ «العمارة الإسلامية Islamic Architecture and its «Lg L539‏ 
ġa Decoration‏ 1965. 
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)32( العقد المكسور Arc brise‏ هو عقد يتكون من تلاقي قوسي عقدين كبيرين» فينشاً من تلاقي 
المنحنيين عقد مدبب الرأس وهو فى العادة أقوى من العقد المستدير 
- المعربان - l‏ 

(33) لايزال ينقصنا إلى الآن بصورة تامة أي نوع من الدراسات الهندسية للمنشآت الإيرانية. 
والعمل العلمي الوحيد الذي يمكن الانتفاع به نجده في ما نشره م. ب. سميث M.B. Smith‏ من 
بحث نموذجي عن بارسيان (Barsian)‏ «مواد لمجموعة الأصول عن العمارة الإيرانية الإسلامية 
الأولى». 

(Material for a Corpus of early Iranian Islamic Architecture) 
41-7 المجلد الرايع )1937( ص‎ (Ars Islamica) وذلك في مجلة الفن الإسلامي‎ 
نسبة إلى المهندس المعماري الروماني ماركوس فيتروفيوس بوليو‎ (34) 

Marcus Vitruvius Pollio 

عاش في القرن الأول قبل الميلاد. وقد وضع LES‏ في العمارة بعنوان (De architectura)‏ 
يتألف من عشرة مجلدات تتناول تخطيط Gall‏ والعمارة بوجه عام وزخرقتها . 


- المعربان - 
(35) يلاحظ أن الحمراء لا قباب فيهاء وإنما تبدو للناظر إليها من الداخل وكأنها قبة وعلى هذا 
المعنى يمكن فهم ما يريده الكاتب. - المعريان - 


)36( جارسيا جوميز G. Gomez‏ ابن زمرك (Ibn Zamrak)‏ (مدريد 1943). 
د . إميليو لافونتى الكانتارا D. Emilio Lafuente y Alcantra‏ 
«الكتايات sd‏ في غرناطة» (Inscripciones Arabes de Granada)‏ (مدريد 1859( -المؤلف .. 
)37( أوليج جرابار أقدم المنشآت الإسلامية التذكارية 
(The earliest Islamic Commemorative Structures) O. Grabar‏ 
«بحث نشر في مجلة الفن الشرقي (Ars Orientalis)‏ المجلد السادس )1967( ص 46-7- 
)38( ليس في قواعد الإسلام ما ينص على تحريم إقامة الأضرحة. ولكن المسلمين من باب التقوى 
والزهد في الدنيا جروا على YT‏ يقام لإنسان ضريح أو نصب تذكاري أو ما إلى ذلك. - المعربان 
(39) المنمنمات: الصور والأشكال الصغيرة التي ترسم على هوامش المخطوطات. -المعريان - 
)40( ب. و. روبنسون B.W. Robinson‏ المنمنمات الفارسية المصورة من المجموعات الموجودة فى 
الجزر البريطانية. 
Persian Miniature Painting from Collections in the British Isles‏ 
لندن» متحف فيكتوريا وأليرت 1867 ص 85 وكذلك الصفحات 100,107 , 3١١-إرما‏ ل. 303 
Irma. L. Fraad‏ . 
ريتشارد إتنجهاوزن Richard Ettinghausen‏ 
«التصاوير السلطانية على الطريقة الفارسية» وقد نشرت في كتاب: (في مارس 11972 ص 48- 
66( . 
)41( ف. سار F. Sarre‏ أي. E. Herzfeld sla) pea‏ رحلة أثرية في منطقة دجلة والفرات. 
(Archaologische Reise im Euphrat - und Tigris - Gebiet)‏ 
(برلين 1920-1911( ج2 ص 258-255-وعن هذا الكتاب أخذ المؤلف هذه الفكرة. 
)42( ل. 49595 L. Volov‏ 
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الكتابات الكوفية المموهة بالفضة المنقوشة على الفخار الساماني 
(Plaited Kufic on Samanid Epigraphic Pottery)‏ 
مجلة فن الشرق (Ars Orientalis)‏ مجلد 6 )1966( ص ۱33 . 
)43( أوليج جرابار: O. Grabar;‏ «قبة الصخرة الأموية في القدس» 
(The Umayya Dome of the Rock in Jerusalem)‏ 
مجلة الفن الشرقي (Ars Orientalis)‏ مجلد 3 )1959( ص 62-32 . 
)44( يذكر المؤلف في الأصل أن ابتداء حكم بدر الدين $151 كان عام 231ام والصحيح ما أثبتناه في 
الأصل. إذ تذكر معظم المصادر الإسلامية أن بدر الدين HH‏ تسلطن عام 631ه/233ام: Gly‏ كان 
نفوذه قد بدأ يتعاظم في دولة أتابكة الموصل منذ عام 5ا6ه/218ام. 
انظر ابن الأثير: الكامل في التاريخ. والذهبي: العبرء والعماد الحنبلي: شذرات الذهب حوادث 
عام 631- - المعربان - 
(45) انظر: د. س. رايس 
«الأواني النحاسية الخاصة ببدر الدين HS‏ 
(The Brasses of Badr al-Din Lu'lu)‏ 
مجلة مدرسة الأبحاث الشرقية والأفريقية. 
(Bulletin of the School of Oriental and African Studies)‏ 
مجلد 13 )1950( ص 633- - المؤلف - 
وإذا صحت 32143 النقش (asl‏ فإن ما ذهب إليه المؤلف من حكم يعتبر استنتاجا ظاهرياء 3 
لا نعتقد أن كاتب العبارة قد قصد بلقب أبي المظالم إهانة بدر الدين HU‏ الذي يصفه ابن كثير 
«بالملك الرحيم وأن الناس تأسفوا على وفاته لحسن سيرته وجودة معدلته» مما يرجح أن الكاتب 
قصد عكس ما ذهب إليه المؤلف وهو أن بدرا هذا كان يلجأ إليه المظلومون ليزيل ظلاماتهم: فلقب 
لذلك آبو المظالم Leyg)‏ كانت «آبو المظاليم») . 
انظر: ابن كثير: البداية والنهاية ج 13 ص 214. - المعربان - 
)46( لا يشير المؤلف هنا إلى اسم العاصمة الغربية أو المسجد المقام فيها . Oly‏ كانت ملاحظته 
تبين للهيئات المسؤولة عن إقامة مثل هذه المنشآت الإسلامية أهمية التأكد من صحة جميع ما 
يكتب فيها من كتابات منقوشة. 
- المعربان - 
)47( نشر هذا المقال في مجلة بيرلنجتون 
The Burlington Magazine :‏ 
عدد 53 )1923( ص 156-155 . 
)48( ل. غولوميك L. Golombek‏ «ضريح تيمور في جازرجاه» 
(The Timurid Shrine at Gazur Gah)‏ 
- تورونتو 1969-يرد الإيوان في عدة مواضع من GUST‏ المذكور. 
(49) الغنوصية: لفظ مشتق من كلمة غنوصيص (Gnosis)‏ أي المعرفة بالشؤون الروحية. وقد 
أطلقت الغنوصية على حركة فلسفية ودينية نشأت في العصر الهلينستي. وأساسها أن الخلاص 
يتم بالمعرفة أكثر مما يتم بالإيمان والأعمال الخيرة. ويقول الغنوصيون بالثنائية. آي بالتمييز بين 
الخير والشر. وأدمجوا في تعاليمهم شيئا من السحر والشعوذة. وقد نبذت الغنوصية المسيحية 
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الأولى أي الأسس اليهودية للمسيحية وكذلك العهد القديم» ونادت في القرن الثاني الميلادي بأن 
الخلاص يتم عن طريق الحكمة. وانتهى الأمر بهذه الحركة إلى إدماجها في المانوية. وكان 
للغنوصية La AT‏ في المسيحية مما حمل الكنيسة على إلغاء الكتب الخاصة بتلك الحركة. 
i‏ المعربان - 
)50( ل. برونشتين L. Bronstien‏ «بعض المشاكل التاريخية التي أثارتها مجموعة من قطع الفخار 
الإيرانية الإسلامية». 
(Some Historical Problems Raised by a Group of Iranian Islamic Potteries).‏ 
)51( كيمياء السعادة: أحد المؤلفات التي وضعها الغزالي في نطاق اهتماماته-الصوفية. وقد ألف 
الكتاب بالفارسية وهو عبارة عن مختصر موجز لجزء من كتابه المعروف إحياء علوم الدين. وقد 
ترجم كيمياء السعادة إلى الأردية والعربية وغيرها. انظر مادة الغزالي (Al- Ghazali)‏ في دائرة 
المعارف الإسلامية ط2. ج 2 ص 1041 المعربان ‏ 
)52( اقتبس المؤلف الأصل نقلا عن الترجمة الألمانية التي قام بهاه. H. Ritter‏ لكتاب كيمياء 
السعادة للغزالي: 
(Das Elixier der Gluckseligkeit Ubertragen).‏ 
(ينا Jena‏ 1923( ص 148 والفقرات المنقولة تفع في صفحات 141 , 142 , 158. 
۔ وانظر أيضا: ر. إيتتجهاوزن R. Ettinghausen‏ 
«الغزالى والجمال» Al-Ghazali on Beauty‏ 
مقال p‏ فى مجلة «فكر وفن» (Art and Thought)‏ 
في العدد الذي نشر تكريما لذكرى أناندا ك. كومار اسوامي (Ananda. K. Coomaraswamy)‏ وقد 
أشرف على تحرير هذا العدد ك. باراثا Bharatht Iyer) pol‏ .))-لندن 947١-ص‏ 165-160. 
وكذلك مقال أناندا ك. كوماراسوامى: «مالاحظات على فلسفة الفن الفارسي» 
(Notes on The Philosophy of Persian Art) |‏ 
نشر في مجلة الفن الإسلامي (Ars Islamica)‏ المجلدان 15, 16 )1951( ص 128-125 . - المؤلف - 
وقد نقلنا أصل النص هنا من إحياء علوم الدين للغزالي ج4 ص 299 وذلك في الكتاب (الفصل) 
الذي تحدث فيه عن المحبة والشوق والأنس والرضا. 
-المعربان ‏ 
)53( ل. بنيون L. Binyon‏ ج. ف. س. ولكنسون J.V.S. Wilkinson‏ ب. جريه B. Gray‏ «تصوير 
المنمنمات الفارسية». 
-لندن 25-1933 | 191-189 . (Persian Miniature Painting)‏ 
وکان» أي شرويدر E. Schroeder‏ أول من اعترف بآهمية هذه المصطلحات الفنية. انظر alis‏ 
بعنوان: «التصوير الفارسي» (Persian Painting)‏ الذي نشر في مجلة بارناسوس ( Parnassus‏ مجلد 12 
)1940( ص 33. 
(54) جلال الدين الرومي: )604- 2ه/273-1207ام) محمد بن محمد بن الحسبن» جلال الدين. 
صوضي مشهور تنسب إليه الطريقة الجلالية أو المولوية الشائعة بين الترك. عرف بالبلخي نسبة 
إلى مسقط رأسه» وبالقونوي نسبة إلى قونيه التي أقام بهاء وبالرومي نسبة إلى بلاد الروم (آسيا 
الصغرى) التي تقع قونيه فيها . وكان جلال الدين إلى جانب توفره على علوم الدين شاعرا مجيدا 
بالفارسية والتركية والعربية. ولم يلبث أن انصرف إلى التصوف وهو في الأربعين من عمره. 
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اشتهر بمؤلفه «المشوي» وهو ملحمة شعرية كبيرة تضم 26600 بيتا باللغة الفارسية مع بعض أبيات 
iab‏ مه بالعروية اا وهل اى as panis‏ مع القخصص و ا افير 
والتأملات والحكم والمواعظ ذات إطار من الرموز والمبهمات التي يتميز بها الشعر الصوفي. وتقع 
في ستة أجزاء. - المعريان - 

ada EE EEN‏ فن ديرا Stasi‏ الوم رد كرجا 
إنجليزية رينولد | . نيكلسون R.A. Nicholson‏ 


- (لندن 1960-1925( - المؤلف‎ Gibb Memorial Series-44 JS Sl في سلسلة جب‎ 

Li.‏ الترجمة العربية لهذا النص فمنقولة عن الترجمة التي قام بها الدكتور محمد عبد السلام 
كفافي للجزء الأول من المشوي ص 542, 543 (بيروت 1961). -المعربان - 

)56( الغزالي: إحياء علوم الدين ج 4 ص 296. - المعريان - 

Niello (57)‏ : النيل وهو خليط معدني فاحم اللون تملا به خطوط الرسوم المنقوشة على الصفائح 
المعدنية. - المعريان - 


)58( س. د . جويتين Goitein‏ .2.5 «الصناعات الرئيسية في منطقة البحر الأبيض المتوسط كما 
تتبين في وثائق «جنيزه القاهرة». 
(The Main Industries of Mediterranean Area as Reflected in the Records of the Cairo Giza)‏ 
مجلة التاريخ الاقتصادي والاجتماعي للشرق 
(Journal of Economic and Social History of the Orient)‏ 
مجلد 4 )1961( ص 181-180 .-المؤّلف ‏ 
أما وثائق الجنيزه هذه فقد عثر عليها في مستودع ملحق بالکنیس اليهودي القديم الذي كان 
موجودا في مصر القديمة (الفسطاط). وتم اكتشاف هذه الوثائق عندما هدم الكنيس القديم 
وأعيد بناوّه ale‏ 1889 , 1890. ويبلغ عدد هذه الوثائق حوالي عشرة آلاف وثيقة كتبت معظمها 
بالعربية وبعضها بالعبرية. وهي تصور وضع اليهود في الدولة الإسلامية في عصور مختلفة . كما 
تضم الكثير من المعلومات عن الحالة الاجتماعية والاقتصادية لتلك العصور. وتشمل أيضا رسائل 
وعقودا تجارية وسجلات محاكم وفتاوي وحسابات تلقي ضوءا على جانب من التاريخ الاجتماعي 
والاقتصادي للفاطميين والأيوبيين والمماليك. olg‏ كان القسم الأكبر من تلك الوثائق هو عبارة عن 
رسائل تتعلق بالتجارة مع الهند وبعض بلدان حوض البحر المتوسط. وما زالت هذه الوثائق موضع 
دراسة مستفيضة منن اكتشافها حتى الآن. انظر: س. د. جويتين: مادة جنيزه (Geniza)‏ دائرة 
المعارف الاسلامية ط2 ج 2 ص 987, 988. - المعريان - 
(59) القاضي أحمد بن ميرمنشي: «الخطاطون والمصورون» 
(Calligraphers and Painters) j ١‏ 
ورسالة ترجمها من الفارسية إلى الروسية ف. مينورسكي V. Minorsky‏ مع مقدمة كتبها ب.ن. 
زاكهودر B.N. Zakheder‏ 
3 ثم ترجمها من الروسية إلى الإنجليزية :ت. مينورسكي T. Minorsky‏ (واشنطون 1959( ص .5١‏ 
)60( الغزالي: إحياء علوم الدين ج4 ص 303, 304 . 


اختصر المؤلف عبارة الغزالي هنا وقد أكملناها من مصدرها. - lal‏ - 
)61( الغزالي: إحياء علوم الدين ج4 ص 303 وقد أورد المؤلف الأصل مختصرا ورأينا إكمال الفقرة 
من مصدرها ليستقيم معناها ويتجلى جمال كلام الغزالي. - المعربان - 
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)62( ابن (ue‏ نقلا عن كتاب الطواسين للحلاج الذي نشره لوي ماسينون L. Massignon‏ باريس 
1913 ص ١129‏ . وهذه الفقرة المترجمة استشهد بها: ر.آ. نيكلسون فى المقال الذي كتبه عن 
الإنسان الكامل في دائرة المعارف الإسلامية طا (لندن-ليدن 1934-3)-المۇلف. 
وقد نقلت الترجمة عن الترجمة العربية لدائرة المعارف الإسلامية طا ج 3 ص 49. وابن عربي: 
هو محمد بن علي بن محمد المعروف بمحيي الدين بن عربي. صوفي متجول وفيلسوف من أئمة 
المتكلمين. ولد في مرسية في الأندلس. وأمضى معظم عمره في التجوال بين البلادء وقضى عدة 
سنين في الحجاز واستقر أخيرا في دمشق وتوفي فيها. له نحو أربعمائة كتاب ورسالة: أهمها: 
الفتوحات المكية. وفصوص الحكم اللذان عبر فيهما عن مذهبه الصوفي في وحدة الوجود ووحدة 
الآديان» والحقيقة المحمدية والإنسان الكامل تعبيرا يمتزج فيه النظر الفلسفي بالذوق الصوفي. 
- المعريان - 
)63( في الأصل (the fire alter)‏ أي مذبح النار. وهو هنا موقد النار الشعار الذي كان يرمز إلى النور 
في معتقدات أتباع زرادشت في فارس القديمة. واستمر هذا الشعار زمن الساسانيين الذين أزال 
المسلمون دولتهم. وكان موقد النار جزءا أساسيا في بيوت النار التي أقيمت في تلك البلاد. وقد 
ضرب موقد النار هذا على الوجه الخلفي للنقود الساسانية على شكل مذبح. ويمثل على جانبيه 
سادنان من سدنة تلك البيوت. - obo‏ - 
)64( و. هارتتر: (W. Hartner)‏ «الأشكال الفلكية لمنازل القمر فى التصاوير الهندسية والإسلامية» 
(The Pseudo - Platictery Nodes of the Moon’s Orbit in Hindu and Islamic Iconographies)‏ . 
بحث نشر فى مجلة الفن الإسلامى (Ars Islamica)‏ مجلد 5 )1938( ص ١154-11١3‏ -ريتشارد إتنجهاوزن 
ل 1 Ri‏ في «الكأس الطويلة العنق» في متحف كليفلاند للفن» أصله وزخرفته. 
(“The Wade Cup in the Cleveland Museum of art, its Origin and Decorations)‏ 
بحث نشر فى مجلة الفن الشرقى (Ars Orientalis)‏ 
- مجلد 2 )1957( ص 366-327 . 
- س . كمان: S. Cammann‏ «الرموز القديمة في الفن الحديث فى أفغانستان» مجلة الفن الشرقى. 
مجلد 2 )1957( ص 34-5. 
(Ancient Symbols in Modern Afghanistan)‏ 
- و. هارتنر (W. Hartner)‏ 5 . إتنجهاوزن (R. Ettinghausen)‏ «الأسد المظفر. قصة حياة رمز 
(The Conquering Lion, the life cycle of a symbol)‏ 
مجلة الشرق Oriens‏ مجلد 17 )1964( ص I71-16I‏ - 
- أي . باير: E. Baer‏ «الأسود ذوات الرأس الآدمي والطيور ذوات النصف النسائي في الفن الإسلامي 
الوسيط». 0 
(Sphinxes and Harpies in Medieval Islamic Art).‏ 
ملاحظات ودراسات شرفية رقم 9 (القدس 1965( - 
)65( عرض المجادلات التي جرت بين الإسلام والنصرانيةء نورمان. دانيال N. Daniel‏ في كتابه 
المسمى «الإسلام والغرب» وتكوين صورة» (Islam and the West the, Making of an Image)‏ يريد بذلك 
كيف كون الغرب فكرته عن الإسلام (أدنيره 1960( وانظر أيضا جوستاف. فون جرونباوم G.E. Von‏ 
Grunebaum‏ الإسلام الوسيط. دراسة في التوجيه الثقاضي. 


(Medieval Islam, a study in cultural Orientation). 
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(شيكاجو 1946( ص 47-45 وانظر أيضا ما جاء في الفصل الأول من هذا الكتاب. 
)66( ج. سي . مايلز e G.C. Miles‏ البرشلوني» (Bonnome de Barcelone)‏ 
دراسات مستشرقية مهداة إلى ذكرى ليفى بروفنسال (باريس 1962( ج2 ص | 693-683 (والمقال 
مذيل بمراجع كاملة) وانظر أيضا: نفس المؤلف: «العملة الأموية في الأندلس» 
(The Coinage of the Umayyads of Spain)‏ 
(نيوروك 1950( ص 540-539. وانظر أيضا : جامع النميات الإيطالية (Corpus Nummorum Italicorum‏ 
مجلد ١8‏ ص 2 وما يليها لوحة (أمالفي) ص 307 وما بعدها. واللوحتان ۱8, ١9‏ (سالرنو) د. 
سبينللي D. Spinelli‏ «عملات كوفية ضربت لملوك اللومبارديين والنورمان والسويف في مملكة 
صقلية». „LL‏ 1844). 
(Monete Cufiche battute da principe Longob ardi, Normanni e Suevi nel regno delle due Sicilie)‏ 
وكذلك gu‏ لاجومينا B.M. Lagumina‏ 
فهرس النميات الموجودة في مكتب إقليم بالرمو فيرزي 1892). 
(Catalogo delle monete esistente nella Biblioteca Comunale di Palermo - Virzi 1892).‏ 
والكتابان الأخيران خاصان بالنورمان في صقلية. 
e (67)‏ شتنبرجر M. Stenberger‏ كنز العملة الذي عثر عليه في جوتلاند والذي يرجع إلى عصر 
الأردمانيين (الفايكنج). 
(Die Schatzfunde Gotlands der Wikingerzeit)‏ 
منشورات الأكاديمية الملكية للأبحاث التاريخية والقديمة (ستكهولم 1958( مجلد | ص 247, 250- 
254 , |532-35. 
(68) استخدمنا كلمة البسط للدلالة على Carpets‏ في حين استعملنا كلمة السجاد لتقابل كلمة 
(Rugs)‏ في أصل الترجمة. 
)69( آ. جايجر A. Geijer‏ «منسوجات شرقية في صور إسكندنافية» 
(Oriental Textiles in Scandinavian Versions) i‏ 
بحث نشر في كتاب «من عالم الفن الإسلامي» 
(Aus der Welt der islamischen kunst)‏ 
وهو كتاب الذكرى المهدى إلى إرنست کونل (Ernst Kuhnel)‏ بمناسبة عيد ميلاده الخامس والسبعين 
في 1957-10-20 cyd z)‏ 1959( ص 335-323. 
)70( هذه فيما نرى هي الترجمة المناسبة للفظ (Chinoiserie)‏ في هذا المقام أما فيما عدا ذلك 
فاللفظ يعني في الاستعمال الفرنسي الشيء غير المفهوم أو المعقد. 
-obl -‏ 
)71( إن أقرب المؤلفات إلى ما نشير إليه هنا من دراسة شاملة هي التي وضعها في السنوات 
الأخيرة د. أ. جيرازبهوي R.A. Jairazbhoy‏ بعنوان التأثيرات الشرقية في الفن الغربي. 
(Oriental Influences in Western Art)‏ 
(بومبىء SIS‏ 1965( 
jd (72)‏ دي. لونجبريه A. de Longperier‏ «استخدام الحروف العربية في الزخرفة عند الشعوب 
المسيحية الغربية». 


L’ Emploi des caracteres arabes dans L'ornamentation chez les peuples chretiens عل‎ L'occident)) 
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. ((Revue archeologique 
بحث نشر في المجلة الأثرية.‎ 
.706-696 ص‎ (1845) 2 sles 
المؤلفات التي كتبت في هذا الموضوع في بحث عنوانه «الحروف‎ K. Erdmann وقد درس ك. أردمان‎ 
العربية المستعملة في الزخرفة في الفن الغربي في العصور الوسطى».‎ 
(Arabische Schriftzeichen als Ornaments in der abendlandischen kunst des Mittelalters). 
وهو بحت نشر في رسائل القسم الروحي والعلوم الاجتماعية التابع لأكاديمية العلوم والآداب في‎ 
. 513-467 ,9 ماينز 1953 أرقام‎ 
(Akademie der wissenschaften und der literatur in Mainz) 
«بيزنطة والعرب: علاقاتهما في كريت ومنطقة بحر إيجه».‎ GC. Miles وانظر أيضا: ج سي . مايلز‎ 
(Byzantium and the Arabs relations in Crete and the Aegean Area). 
ونادرا‎ (Dumbarton Oaks Papers) 32-2 بحث نشر في «أوراق دامبارتون أوكس» مجلد 18 )1964( ص‎ 
على حد تعبير مايلز) وهذا اللفظ‎ (Kafesque) ما تكون هذه الكتابات غير كوفية (أو كوفيسك‎ 
أطلقه مايلز على المضاهاة الخالية من المعنى لأشكال الخط الكوفي الزخرفي الذي يسميه النسخ‎ 
ولكن هذه الحروف الخالية من المعنى تبدو وكأنها كتابة زخرذطية. وللاطلاع‎ (Naskhesque (نسخيك‎ 
5( على نموذج كامل من نماذج القرن الخامس عشر حول هذا الموضوع انظر مقال: س. رايخ‎ 
«كتابة مملوكية في رسم إيطالي من القرن الخامس عشر».‎ (Reich 
(Une Inscription mamlouke sur un dessin italien du quinzióme siecle). i 
-127 بحث نشر في مجلة معهد مصرء مجلد 22 )1940( ص‎ 
(Bulletin de L'Institut d' Egypte). 
جان فيرمير : 1675-1632 . رسام هولندي شهيرء عرف برسوماته المتقنة التي كان يعكف على‎ )73( 
عملها في صبر وتؤدة. واجه العديد من الصعوبات المالية في حياته. ولم تقدر لوحاته حق قدرها‎ 
إلا منذ النصف الثاني من القرن الثامن عشر. تحتفظ المتاحف والمعارض الفنية بحوالي خمس‎ 
القوادة. الخادمة تصب الحليبء. ديانا مع صويحباتها,‎ enl : وثلاثين لوحة فنية من أعماله بينها‎ 
البنت النائمةء درس الموسيقى. المرآة والجرة. الجندي والبنت الضاحكة. البنت والناي وغيرها.‎ 
- انظر مادة فيرمير: دائرة المعارف البريطانية. - المعريان‎ 
أوروبا والسجاد الشرقى.‎ (K. Erdmann) ك. أردمان‎ (74) 
(Europa und der Orientteppich) i 
33 برلين-ماينز .1962( ص 57 وشكل‎ 
رامبرانت: 1619-1606( مصور وحفار هولندي شهير: عانى في أواخر حياته من الفقر والإفلاس.‎ (75) 
أنتج حوالي سيعمائة لوحة بالإضافة إلى مجموعة رائعة من أعمال النقش. أهم لوحاته: سيدة‎ 
- عجوزء حارس الليل؛ درس التشريح. - المعربان‎ 
أي تركيز النور في بقعة من اللوحة وترك الأشياء الباقية فيها في الظلال.‎ (76) 
يوجين ديلاكروا: 1863-1798 أشهر رسام رومانسي فرنسي في القرن التاسع عشر. وقد تأثر‎ (77) 
في أعماله الفنية بالصور التي آثارتها في خياله شاعرية دانتي وشكسبير والتاريخ الوسيط‎ 
والانطباعات الشرقية. وقد زار عام 2 الجزائر وإسبانيا والمغرب ورسم العديد من المشاهد‎ 
بعضها انعكاسا لآراته‎ cle قيمة تاريخية كما‎ old التي آثارت خياله. ومن هنا كانت لوحاته‎ 
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السياسية. ومن أشهر لوحاته مذيحة في القلعة (المماليك). الحرية تقود الشعبء النساء الجزائريات. 
دخول الصليبيين القسطنطينية؛ خيول الحرب» صيد الأسد وغيرها. انظر مادة ديلاكروا فى 
دائرة المعارف البريطانية. 
)78( الرکوکو (Rococo)‏ طراز فني يتميز بالإسراف في المحسنات الزخرفية من أشكال آدمية 
وتوريقات وأقمشة وتصاوير ملائكة في aisa‏ أطفال وقد شاع الطراز في فرنسا وإيطاليا في 
أواخر القرن السابع عشر والقرن الثامن عشر. 
)79( في الأصل ماجي (Magi)‏ ويراد بهذا اللفظ ملوك المجوس الذين تحكي الأسطورة المسيحية 
أنهم أتوا من الشرق لمبايعة السيد المسيح وهو في مهده. > 
المعربان - 
)80( ه. هاربك H. Harbeck‏ «ملكيور لوركس» (Melchior Lorichs)‏ هامبورج 1911- 
; . فان لوتر فيلت R. Van. Luttervelt‏ 
تصاوير الأتراك عند جان بابتست فانمور ومدرسته 
B. Vanmour en zijn School)‏ .ل (De Turkse Schilderijen Van‏ 
إستانيول 1958 
)81( هناك ألفاظ وأسماء عديدة أخرى للأقمشة وأثاث البيت ذات أصل عربى فى اللغات 
الأوروبية والديوان هنا : هو المجلس السلطاني أو المجلس بصفة عامة وهو قاعة اجتماع أو 
استقبال كبيرة ويستعمل لفظ ديفان في الغرب. 
والصفة: بمعنى الأريكة بيت صيفي مسقوف أو أريكة أو مقعد في مكان مظلل وفي الاستعمال 
العام معناها الكرسي الكبير الوثير. 
والدمشقي: قماش حريري مشجر منسوب إلى دمشق وهو المعروف عندنا بالدمقس. 
والموصلي: نسيج من القطن أو الحرير منسوب إلى الموصل. 
والبغدادي: قماش منسوب إلى بغداد واللفظ الإنجليزي هنا Baldachin‏ مشتق من اللفظ الإيطالى 
(Baldachino)‏ وهو تحريف للفظ بغدادي. 
)82( د. ج. شيبرد D.G. Shepherd‏ و. ب. هيننغ W.B. Henning‏ «التعرف على الزندنيجي» Zandaniji)‏ 
(Identified‏ 
بحث نشر في كتاب «من عالم الفن الإسلامي» الذي ألف تكريما للأستاذ أرنست كونل ص 40-15 
u$ (83)‏ اورت cala» Y. Delaporte‏ السيدة العذراء». 
(Le Voile de Notre Dame)‏ 
شارفر 1927 ص 12 اللوحتان 6, 7 
ريتشارد إيتنجهاوزن R. Ettinghausen‏ القن والآثار الإسلامية. 
(Islamic art and Archaeology)‏ 
فصل في كتاب «ثقافة الشرق الأوسط ومجتمعه» أشرف على تحريره ت. كايلارينج T. Cuyler‏ 
Yong‏ (برنستون 1951 ص 18 شكل 4). 
)84( جورج مارسيه (G. Marcais)‏ وجاستون فيت (G. Wiet)‏ «نقاب القديسة Ol‏ في كنيسة آبت». 
(Voile de sainte Anne d' Apt)‏ 
بحث نشر في «آثار ومذكرات مؤسسة بيو». 


(Monuments et Memoires Fondation Piot) 
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المجلد 34 )1934( ص 194-177. 


R. Guest روفن جيست‎ H.A. Elsberg البيزبيرج‎ RENS 
(Veil of Saint Anne) «نقاب القديسة آن»‎ 
(The Burlington Magazine) بحث نشر في مجلة بيرلنجتون‎ 


مجلد 68 )1936( ص 145-140 . 
)85( 1 . ف. كندريك A.F. Kendrick‏ وروفن جيست R. Guest‏ 
«قطعة نسيج حريرية صنعت في بغداد» 
(A Silk Fabric Woven at Baghdad)‏ 
بحث نشر فى مجلة بيرلنجتون مجلد 49 )1926( ص 267-261 . 
J-‏ ماي EL. May‏ قطع النسيج الحريرية في إسبانيا من القرن الثامن إلى القرن الخامس 
(Silk Textiles of Spain Eighth to Fifteenth Century)‏ 
نيويورك )1957( ص 25-24 . 
(86) انظر كتاب ماي (May)‏ سالف الذكر ص 17-14. 
د . ج-شيبرد D.G. Shepherd‏ «قطعة حريرية أندلسية مؤؤخرة» 
(A Dated Hispano - Islamic Silk)‏ 
بحث نشر فى مجلة الفن الشرقى (Ars Orientalis)‏ 
مجلد 2 )1957( ص 382-373. 
)87( . فيلتز H. Fillitz‏ «شارات 55259 الدولة الرومانية المقدسة» 
(Die Insignien und Kleinodien des Neiligen Romischen Reiches)‏ 
فيينا-ميونيخ 4 اللوحتان 23, 24 والنص الذي يشرحها مقابل ص 9. 
)88( د . س رايس «رداء قداس فيرمو الموجود في كنيسة القديس ثوماس آبيكيت» 
(The Fermo Chasuble of st. Thomas-a- Becket)‏ 
بحث نشر في مجلة: أخبار لندن المصورة 
(The Illustrated London News)‏ 
العدد 235 )1959-10-3( ص 358-356 . 
م. دريجر M. Dreger‏ 
«الأقمشة» Die Stoffe‏ 
فصل في الكتاب الذي وضعه: ف. سار (F. Sarre)‏ ف. ر. مارتن R.F. Martin‏ يعنوان: معرض روائع 
الفن الإسلامي في ميونيخ ele‏ 1910. 
(Die Ausstellung Von Meisterwerken Muhammedanischer Knust in Munchen 1910)‏ 
cS Ls &UI‏ : 182, 195, 201, 202, 219. 
)89( 1 . ه كريستى A.H. Christie‏ «الفنون الفرعية الإسلامية وتأثيرها على الفنون الأوروبية». 
فصل في كتاب تراث (The Legacy of Islam) exa‏ طا شكل 48 
أو فون . فالکه O. Von Falke‏ «تاريخ فن نسيج الحرير» 
Kunstgeschichte der Seidenweberei‏ 


الجزء الثاني. (برلين 1913( الأشكال 274-261,| 296-293 (إيطاليا) 316-308 (ريجنزبورغ) 379-371 


404 


الهوامش والمراجع 


(أسبانيا) 352-351, 355-354 (نماذج للتأثير الصيني). 
)90( نفس المصدر: أشكال: 501, 522, 528, 531, 549, 604, 605, 607 
s&s (91)‏ مانكوفسكي T. Mankowski‏ أثر الفن الإسلامي في بولندا 
Influence of Islamic Art in Poland‏ 
بحت نشر فى مجلة الفن الإسلامى (Art Islamica)‏ مجلد 2 )1935( ص 133-105 . 
)92( ل.ف. L.F. Day m‏ «ويليام «did, ee‏ 
(William Morris and his Art)‏ 
لندن 1899 الأشكال الموجودة في صفحتي 20, 25. 
ر. واتكنسون R. Watkinson‏ «ويليام موريس صاحب التصميمات» 
(William Morris as Designer)‏ 
لندن 1967 الأشكال: 6, 53, 63, ا7. - المؤلف - 
ويليام موريس 1896-1834 فنان وشاعر وكاتب إنجليزي مشهورء درس الرسم على روسيتيء واشتغل 
بالطباعة أيضا. أسس عام 1861 شركة لإنتاج الآثاث والتحف. ساهمت في إنعاش الذوق الفني. 
واستعمل في مصنعه الطرق الإنتاجية التي كانت معروفة في القرون الوسطى؛ كما تأثر بطابع 
العصور الوسيطة في حكاياته الشعرية وآهمها الفردوس الأرضي» وله من الأعمال الآدبية. قصة 
حياة جيسون digag‏ حلم جون بول» الاشتراكية نشأتها وتطورها . 
- المعربان - 
)93( ك. أردمان K. Erdmann‏ «أورويا والسجاد الشرقى» ص 17-11 
(94) ك. أردمان K. Erdmann‏ «سبعمائة عام من تاريخ السجاد الشرقي» مساهمة في تاريخه 
والأبحاث الخاصة به. 
(Siebenhundert Jabre Orientteppich zu seiner)‏ 
Geschichte und Erforschung)‏ 
هيرفورد 1966( ص 221-220. 
)95( ك. أردمان: سيعمائة عام من تاريخ السجاد الشرقي ص 69, 232-2277 
K. Erdman, Siebenhundert Jahre Orientteppich‏ 
)96( نفس المؤّلفء آوروبا والسجاد الشرقي ص 64-63 . 
)97( مانكوفسكى Mankowski‏ تأثير الفن الإسلامى فى بولندا 
Influence of Islamic Art in Poland o :‏ 
ص . 105-98 
)98( € ه. كرو G.H. Crow‏ «ويليام موريس مصمما» 
William Morris, Designer‏ 
لندن 134 انظر كتاب واتكنسون السابق الذكر 
«وليام موريس صاحب التصميمات» حول نفس الموضوع. 
(99) المعمدة: هي الحوض أو الطست الذي يوجد في الكنائس ويوضع فيه ماء التعميد. 
)100( د. س. رايس D.S. Rice‏ «معمدة القديس لويس» 


(Le Baptistere de Saint Louis) 


باریس 52-1953 ,9. 
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)101( ماكس فان بيرشيم M. Van. Berchem‏ (نقوش عربية) 
(Arabische Inschriften)‏ 
نشر هذا الموضوع في الكتاب الذي آلفه: cà‏ . سار F. Sarre‏ 
ف. ر. مارتن F.R. Martin‏ بعنوان «معرض روائع الفن الإسلامي» 
(Die Ausstellung Von Meisterwerken Muhammedanischer Kunst)‏ 
جاص 6, 8 
)102( الطراز الروماني: Romanesque‏ هو طراز معماري يتميز بضخامة الجدران والعقود المدورة 
وقد ساد أورويا خلال الفترة التي انقضت بين عصور الطرز الكلاسيكية والعصر القوطي. 
-المعريان ‏ 
)103( أو. فون فالكه O. von Falke‏ أي. ماير E. Myer‏ 
«أدوات 3353253 من العصور الوسطى» Bronzegerate des Mittlalters‏ برلين 1935 . 
- ك. أردمان K. Erdmann‏ آنية صب إسلامية من القرن الحادي عشر الميلادي Islamische Giessgefasse‏ 
des 11 Jahrhundrets‏ 
مجلة بانتيون sles pantheon‏ 22 )1938( ص 251- 
- أي. ماير E. Myer‏ «قطع برونزية من الطراز الروماني ونماذجها الأصلية الإسلامية» 
(Romanische Bronzen und ihre islamischen Volbilder)‏ 
بحث نشر في كتاب «من عالم الفن الإسلامي» المهدى إلى أرنست كونل. 
Aus der Welt der islamischen Kunnel‏ 
450 322-317 . 
)104( . بوختال: H. Buchthal‏ 
«مالاحظة على صناعة المعادن الإسلامية المطلية بالميناء وأثرها على الغرب اللاتيني» 
(A note on Islamic enamelled Metalwork and its Influence in the Latin West)‏ 
بحث نشر في مجلة «فن الإسلام» (Ars Islamica)‏ 
مجلد ,١١‏ 12 )11946 ص ۱98-۱95 . 
)105( ر. و. ت. جونتر R.W.T. Gunther‏ «إسطرلابات العالم» 
أكسفورد 1932 The Astrolabes of the World.‏ 
T EE‏ برايس D.J. Price‏ «قائمة دولية بالإسطرلابات» 
(An International Checklist of Astrolabes)‏ 
نشرت في المحفوظات الدولية لتاريخ العلوم 
(Archives Internationales D. Histoire des Sciences)‏ 
sles‏ 33-32 )1955( ص 264-243 , 381-363 . 
ل . ماير L.M. Myer‏ صناع الإسطرلابات المسلمون وأعمالهم 
(Islamic Astrolabists and their Works)‏ 
جنيف 1956. 
o-‏ نفس المؤّلف: «صناع الإسطرلابات المسلمون: بعض المواد الجديدة» 


(Islamic Astrolabists: Some New Material) 


بحث نشر في كتاب «من عالم الفن الإسلامي» المهدى إلى آرنست iss‏ ص 296-293. 
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)106( ل. آ. ماير L.A. Mayer‏ «صناع الأدوات المعدنية المسلمون وأعمالهم» 
(Islamic Metalworkers and their works)‏ 
جنيف 1959 من أمثال: علاء الدين البيرجندي» ومحمد بدرء ومحمود الكردي» ومحمدء وقاسم» 
وعمرء وزين الدين. 
وهناك مناقشة نقدية جديدة لهذه المسألة في الكتاب الذي وضعه: ه. هوث بعنوان: «الطلاء 
باللك فى الغرب» (Lacquer of the west)‏ 
شيكاغو 1969 š‏ 
- نفس المؤّلف : المسلمون فى البندقية (in Venedig Sarazenen«)‏ 
مقال نشر في كتاب الذكرى المهدى إلى هاينز لادنورف (كولونيا-فيينا 1970( ص 68-58. 
)107( المؤلف مصيب في القول إن لفظ أعجمي يعني غير العربي وخاصة الفارسي ولكن هذا في 
الشرق وحسب. أما في الأندلس فإن هذا اللفظ كان يطلق على غير العرب من سكان الأندلس» 
وكذلك كانت تسمى لغتهم عجمية أهل الأندلس. 
- المعريان - 
(108) اسم هذا الرجل كما يبدو المعلم محمود الكردي. وليس بالضرورة أن يكون كرديا استنادا 
إلى لقبه إذ ربما يكون ذلك مجرد لقب. وهناك الكثير من الأسر الملقبة بمثل هذه الألقاب التي لا 
تدل بالضرورة على أصل حقيق. - المعربان - 
)109( ب. و. روينسون B.W. Robinson‏ 
أشغال المعدن الشرقية في مجموعة جامبية-بيري 
(oriental Metalwork in the Gambier - Perry Collection) i‏ 
مجلة بيرلنجتون Burlington Magazine‏ 
العدد 109 )1967( ص 171-170 . 
TI i (110)‏ هند A.M. Hind‏ «لوحتان لم تنشرا من المجموعة ذات العقد» الست محلات بنقوش 
على طراز تصاميم ليوناردو دافنشي. 
بحث نشر في مجلة بيرلنجتون مجلد 12 )1908( ص AL‏ 
Engraved after Designs by ee da Vinci‏ سن Two Unpublished Platesof the Series of six "Knots,‏ 
- ر. بیرلنر GLY R. Berliner‏ المطعمة بالزخارف من القرن الخامس عشر إلى القرن الثامن 
(Ornamentale vorlageblatter des 15 bis 18 Jahrahunderts)‏ 
(ليبزج 1926( لوحة 23 والنص ص 12- 
)111( ف. شيرر V. Scherer‏ «دورر» (مجموعة الخالدين من آهل الفن) 
(Durer - klassiker der Kunst)‏ 
المجلد 4 2b‏ (شتوتجارد-ليبزج 6) اللوحات 225-223 . 
8 أي بانوفسكي E. Panofsky‏ «آلبریخت دورر» (برونستون 1943( جا ص 121 ج2 ص 44 رقم 360. 
)112( كذا في الأصل ولعل الأصح هنا (Turkenbeute)‏ وربما كان الاسم الذي استعمله الموؤلف 
مصطلحا على تلك الصورة. -المعربان ‏ 
)113( موريسك Mauresque‏ مصطلح في كل لغات الغرب معناه العربي أو الإسلامي نسبة إلى 
(Maure)‏ وهو الصورة الفرنسية للفظ (moro)‏ الذي استعمله الإسبان للدلالة على العرب أو 
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المسلمين. ويرجع هذا اللفظ في أصله البعيد إلى أنه كان يستعمل للدلالة على آهل الشمال 
الأفريقي. وكانت هناك ولايتان على الساحل المغربي تسمى كل Lagia‏ موريتانيا .-المعربان ‏ 
)114( ب. جيسين P. Jessen‏ «تاريخ زخارف نماذج الفنون اليدوية منذ العصور الوسطى» 
(Der Ornamentstich Geschichte der Vorlagen des Kunsthandwerke seit dem Mittelalter)‏ 
برلين 1920 ص 63- 
. نفس المؤّلف: آساتذة فن الزخرفة (Meister des ornamentstichs)‏ 
الجزء الأول (برلين دون تاريخ) اللوحتان: 134, 135. 
- ر. بیرلنر R. Berliner‏ «صفحات عن نماذج الزخرفة» 
(Ornamentale Vorlageblatter)‏ 
جا ص 182-79 ج2 ص 34 . 
)115( جيسين Jessen‏ (تاريخ زخارف نماذج الفنون اليدوية منذ العصور الوسطى ص 66-63 , 103 
نفس المؤلف «أساتذة فن الزخرفة» Ic‏ اللوحات 85-83, 91, 98, 137-136, 173-170- 
وانظر أيضا بيرلنئر: «صفحات عن نماذج الزخرفة» جا اللوحات 99-83. ج3 ص 38-35 . 
)116( هانز هولبين الأصغر: (1543-1497م) رسام ومصمم ألماني شهير. كان يعمل الرسومات 
والتصاميم للطباعين والصناع ليصنعوا قطعا فنية على منوالها. اشتهر برسومه وصوره المستوحاة 
من الأحداث التاريخية بالإضافة إلى الخيال وأبرز أعماله الفنية. رقصة الموت. خريف الإنسان: 
انتصار قيصرء فينوس» توماس مورء السفراء؛ وغيرها . 
- المعريان - 
Ot (117)‏ (الأرديني) G.B. (allardini)‏ «بوميوسا وقطع البتشيني التي صنعها». Pamposa e i suoi)‏ 
(bacini‏ 
مجلة الخزف (faenza)‏ مجلد 24 )1936( ص 128-121 (معظم النماذج هنا مصرية). 
- أي. بيافاتي aleve» E. Biavati‏ (بتشينات) بيزا» Bacini di Pisa‏ نفس المجلة (الخزف) Faenza‏ 
مجلد 38 )1952( ص 94-92 (معظم النماذج هنا بيزنطية وواحد منها على الأقل فارسي) . 
)118( و.ف. فولباخ W.F. Volbach‏ «المخلفات المقدسة وأوعيتها الشرقية في روما» 
(Reliquie et reliquiari orientali in Roma)‏ 
dle.‏ الفن (Arte | -Bolletino d)‏ مجلد 30 السلسلة الثالثة 1937 ص 348-347 . 
ويمتلك الفاتيكان قطعة خزفية ثانية كانت تستخدم للمخلفات المقدسة. وهي نموذج لقطعة 
مصرية من القرنين الثالث والرابع للهجرة. التاسع والعاشر للميلاد مصنوعة من فخار صيني 
الطراز يعرف بالخزف المطرطش المزين ببقع ملونة غير منتظمة (Splashed Ware)‏ نفس المصدر 


ص 348. 
)119( 9.1 . فروتنهجام A.W. Frothingham‏ «الأواني الخزفية الإسبانية ذات البريق المعدني» Lustre)‏ 
(Ware of Spain‏ 


- نيويورك 1951-الأشكال 58, 69, 82, 88, 109, 120, 123. 


120( ب.را B. Rackham‏ »د الخزف الإيطالى» 
d x geb‏ 
لندن 1933 ص |, 2, 8, (Guide to Italian Maiolica).82‏ 


Catalogue of Italian Maiolica) 
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لندن 11940 قارن ذلك Las‏ أورده فروتنجهام في كتابه الوارد في التعليق السابق في مواضع مختلفة 
منه وانظر كذلك خوسيه مارتنيز أورتيز-خايمه دي سكالس أراثيل Jose Martinez Ortiz-Jaime de)‏ 
(Scals Aracil‏ «مجموعة الخزفيات الموجودة فى متحف البلدية التاريخى فى بلنسية» مجموعة 
بطرنة منيش» بلنسية 1962 ni i‏ 
(Coleccion Ceramica del Museo Historico Municip al de Valencia, ciclo Paterna- Manises)‏ 
)121( سي. ج. لام CJ. Lamm‏ 
«زجاج العصور الوسطى» (Mittelalterliche Glaser)‏ 
برلين 0ج | لوحات 274 c3)‏ ا( 275 (رقم 2 329 (رقم (I‏ ج2 لوحات 96 (رقما 1 , 3( 127 
ررقم .)١‏ 
)122( نفس المصدر السابق جا لوحة 368 (رقم 3( ج2 لوحة 158 (رقم 3( 
Go‏ شمورائز G. Schmoranz‏ «أواني الزجاج الشرقية القديمة» 
(Altorientasische Glassgefasse)‏ - 
فيينا 1898 ص 30-29 اللوحات 4, 4 . 
)123( لام Lamm‏ «زجاج العصور الوسطى». 
جا لوحة 329 (رقم 2( ج2 لوحة 127 .Q c3)‏ 
)124( نفس المصدر الوارد فى التعليق السابق. 
ج2 لوحة 494 (رقم 68( Buh‏ 495 (رقم 71( 
)125( قلعة صليبية كانت تفع على التلال التي تتحكم بصور وقد احتلها الظاهر بيبرس. 
)126( نفس المصدر جا لوحة 326 )5 12( ج2 لوحة 126 و (رقم 2). 
)127( لام: Lamm‏ نفس المصدر جا ص 246, 278 279« ج2 لوحة 99. 
)128( آرنست (E. Kunnel) : BS‏ «أبواق الصيد العربية». 
- بحث نشر في الكتاب السنوي لمتحف برلين. 
(“Die sarazenischen Olifanthorner, y; in Jahrbuch der Berliner Museen)‏ 
جا )1959( ص 33 هامشه رقم E‏ 
نفس المؤلف: «القطع الإسلامية المنحوتة من العاج» 
Die islamischen Elfenbienskulpturen‏ 
برلين ۱971 . 
)129( هذه هي المرة الثانية التي يشير فيها المؤّلف إلى أن القطع الفنية الإسلامية المصدرة إلى 
أوروبا كانت تنتهي في الغالب إلى استعمال كنائسي. ونعتقد أن هذا غير صواب لأن القطع الفنية 
الإسلامية كانت تستعمل في كل مناحي الحياة في أوروبا. ولكن معظم ما بقي إلى أيامنا منها هو 
الذي حفظ في الكنائس وريما كان ذلك أقله. 
- المعربان - 
)130( م. M. Meiss ln‏ «استخدام الضوء كشكل ورمز في بعض تصاوير القرن الخامس عشر». 
(Light as form and symbol in some fifteenth century Painting)‏ 
بحث نشر فى مجلة الفن (The Art Bulletin)‏ مجلد 27 )1945( ص 177 - 
)131( ريتشارد إتنجهاوزن R. Ettinghausen‏ 
«جلود الكتب الشرقية وتأثيرها على فن التجليد في أوروبا». 
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(Near Eastern Book Covers and their Influence on European Bindings). 
122-121 مجلد 3 )1959( ص‎ (Ars Orientalis) مجلة الفن الشرقى‎ 
(Two Renaissance Bindings) agil pure «نوعان من التجليد فى‎ A.R.A. Hobson (55255. آ. ر. أ‎ 


بحث نشر في مجلة جامع الكتب (The Book Collector)‏ 
المجلد السابع 1958( ص 266-265. 
)132( ت. هاكين بروش | T. Hackenbroch‏ «هدية ملكية» A. Royal Gift‏ مجلة الذواقة (The Connoisseur)‏ 
مجلد 174 )1970( ص 157-152 . 
)133( ف. سار F. Sarre‏ «رسوم رامبرانت Mai‏ عن منمنمات هندية إسلامية» 
(Rembrandts Zeich nungen nach indisch-Islamischen Miniaturen)‏ 
بحث نشر في الكتاب السنوي لدورية جمعية الفنون الملكية البروسية. 
(Jahrbuch der Konigl. Preussischen Kunstsammlungen) i‏ 
مجلد 25 )1904( ص | 158-143 . 
نفس المؤلف: «صفحة جديدة من رسوم رامبرانت الهندية» 
(Ein neues Biatt Von Rembrandts in zeichnungen)‏ 
نفس المجلة. مجلد 30 )1909( ص 283 -290. وعثر حديتا على قطعة أخرى من النسخ السبع 
الضائعة التي عملها رامبرانت من المنمنمات الهندية (انظر الموسم السابع عشر بعد الماكتين 
لجمعية سوذبى من أكتوبر 1960 إلى يوليو 1961( (Sotheby's 217th Season)‏ 
لندن-نيويورك 1961 Go.‏ 138. 
وقد ظهرت في هذا المرسم تحت عنوان «شاه جاهان يتحدث مع بيزاره» 
(Shah Jahan Talking to his Falconer)‏ 
على الرغم من أن كلا من السلطان وبيزاره الذي يظهر أنه كان أميرا من الأسرة الحاكمة كان في 
الأصل مرسوما في لوحة منفصلة ثم جمعت الصورتان فى لوحة واحدة عملها رامبرانت. 
)134( ر. سكوليه Crass R. pscthülier‏ ديلاكروا iens Delacroix)‏ 
باريس 1963 . انظر اللوحة الملونة (lis‏ ص 192 . 
Ce‏ ماير غريف J. Meier - Graefe‏ «يوجين ديلاكروا. مساهمة في تحليل Beitrage zu Seiner) «4ih‏ 
(Analyse‏ 
ميونيخ-من دون تاريخ. ص 162 (نسخ منقولة من المنمنمات الهندية) 
- ر. هيو R. Huyghe‏ «ديلاكروا» 
نيويورك-لندن 11963 اللوحتان 100 , ١01١‏ (نسخ منقولة عن منمنمات فارسية). 
)135( الجزري: آبو المعز بن إسماعيل بن الرزاز ألف LES‏ عظيم الشأن في الميكانيكا والساعات 
يعتبر من أفضل ما عرف في العالم الإسلامي. واسم كتايه «الحيل أو الجامع بين العلم والعمل» 
ألفه للملك الصالح أبي الفتح بن قرة أرسلان بديار بكر. وقد ارتفع فيه إلى مرتبة كبار المخترعين 
- المعريان ‏ 
)136( و. بورن W. Born‏ «آلات الحركة الذاتية الأوروبية الأولى» 


(Early European Automatons 1) 
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الهوامش والمراجع 


مجلة الذواقة (The Connoisseur)‏ مجلد 100 )1937( ص 129-123. 
)137( أردمان Erdmann‏ «أورويا والسجاد الشرقي» 

(Europa und her Orientteppich) 
07,13 ,110202 


)138( معركة ليبانتو: معركة بحرية كبيرة جرت في السابع من أكتوبر عام 1571م بين القوات 
البحرية العثمانية واتحاد القوى البحرية المسيحية وذلك في خليج كورنث في اليونان. وقد أسفرت 
هذه المعركة عن هزيمة القوات البحرية العثمانية؛ وكان لذلك أثر بعيد في مستقبل القوى البحرية 
المسيطرة على البحر الأبيض المتوسط. 

- obo - 


All 


المؤلفان في سطور: 
جوزيف شاخت 


* مستشرق ألمانى. 


* عمل أستاذا فى جامعة كولومبيا بالولايات المتحدة. 


* توفي أول أغسطس عام 1969. 


كليفورد إدموند لوزورث 


* ولد بانجلترا سنة 928ام. 


* حصل على الدكتوراه من جامعة أدنبره فى الدراسات الشرقية. 
* عمل استاذا للتاريخ بجامعة سانت آدنروز بأسكتلنداء في الفترة (56- 


7م . 


-67( ترأس قسم الدراسات الشرقية بجامعة مانشستر في الفترة‎ s 


تراث الإ سلام 
الجزء ctl‏ 
تأليف: شاخت وبوزورث 


ارح اد دين ماعن 
مراجعة: 3 A85.‏ زكريا 
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1983(. 
*# يعد واحدا من 
ote oe Aaa‏ في 

الوقت الحالى. 
الرئيسيين على تحرير 
الموسوعة الإسلامية Islamic‏ 
Encyclopedia‏ . 

* منحته هيئة اليونسكو 
في gale‏ 1998ء جائزة «ابن 
سينا» الفضية:. تقديرا 
لدراساته حول التاريخ آسيا 
الوسطى. 

المترجمون في سطور 

د.محمد زهير 
السمهوري 

* ولد في فلسطين عام 


. 1931 

"o‏ في aus‏ الآداب (لغة إنجليزية) جامعة دمشق عام 958ام. 

* حصل على درجة الدكتوراه في الأدب الإنجليزي من جامهة ليدز 
بانجلترا عام 966ام. 

* قام بالتدريس في كلتي الآداب بجامعتي دمشق والكويت. 

x‏ له العديد من الأبحاث والمقاولات-باللغتين العربية والإنجليزية-منشورة 
في المجلات. ومذاعة في الإذاعة. كما ترجم بعض الدراسات إلى اللغة 
العربية. 


د. حسين مؤنس 

* تخرج في كلية الآداب-جامعة القاهرة عام 1934( ونال درجة الدكتوراه 
في التاريخ الإسلامي من جامعة زيريخ عام 1943. 

* تدرج في وظائف Liga‏ التدريس بجامعة القاهرة إلى أن عين أستاذ 
كرسي التاريخ الإسلامي بها عام 1954. 

* عين مديرا لمعهد الدراسات الإسلامية في مدريد عام 1957. 

* عمل أساتذا للتاريخ الإسلامي» ورئيسا لقسم التاريخ بجامعة الكويت 
حتى عام 1977. 

* شغل منصب رئيس تحرير مجلة «الهلال» بالقاهرة. 

* كان عضوا في عدة جمعيات ولجان علمية وثقافية في مصر والكويت 
وغيرهما من البلدان العربية والإسلامية. 

* له العديد من المؤّلفات والبحوث العلمية والأديبة باللغات العربية 
والإنجليزية والفرنسية والإسبانية. 

* أسهم في تحرير الكثير من الصحف والمجلات العربية. 


إحسان صدقى العمد 
* ولد في نابلس بفلسطين عام 1932 . 
بجامعة القاهرة-بتقدير جيد جدا. 


* حصل ale‏ 1972 على درجة الماجستير في الآداب من قسم التاريخ 
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بجامعة الكويت» وكانت رسالته عن الحجاج بن يوسف الثقفي. 
* حصل على درجة الدكتوراه في التاريخ الإسلامي عن المؤرخ البلاذري 
من جامعة الكويت. 
* اشتغل فى تدريس الاجتماعيات مدة خمس سنوات فى مدارس الكويت. 
* التحق ale‏ 0 بالإذاعة الكويتية محررا لنشرات الأخبار. 
* كتب عدة مقالات تاريخية وأدبية في بعض المجالات. 


المراجعان في سطور: 

د. شاكر مصطفى 

pas‏ مواليد جور IIE‏ الور 

* حصل على الدكتوراه في الآداب. 

oa aes‏ السريس TE E‏ کے alui‏ ای 
Sas‏ لا عكر تراك هن Bud]‏ اي وار نيل 

* عمل وزيرا للاعلام في سوريا (1966-65). 

eaa Ti بجامعة‎ aad وركيسا‎ (Maud عمل‎ « 

* له العديد من المولفات تجاوز الثلاثين في التاريخ والآدب» بالإضافة 
إلى اتن الأرحات iati‏ 


د. فؤاد زكريا 

* ولد في بور سعيد-ديسمبر 1927. 

a e x #‏ شيع Raab ads, call‏ القافرة alls‏ ووا وان 
درجتي الماجستير )1952( والدكتوراه )1956( في الفلسفة من جامعة عين 

ple عين قسن حك‎ Roe aloes Alda] أسكاذا وركيها العم‎ Joo 

.1974 

تراس gaged‏ مجان «القكر الفاسر» Ch bf ed ios‏ في فصر 

ae *‏ مستهار] لشؤون الثقافة والعلوم الإنسائية في التجدة الوطنية 
لليونسكو بالقاهرة؛ كما شارك فى عدة مؤتمرات لمنظمة اليونسكوء وقد 
Gadd LEG Cat‏ اة الاستفازية تدر اة RAL)‏ الغربية: 
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* من أعماله المنشورة: اسبينوزا Aa pall Es‏ الإنسان والحضارة, 
التعبير الموسيقي: مشكلات الفكر والثقافة؛ ترجمة ودراسة لجمهورية 
أغلاطون: وللتساعية الرابعة لأفلوطين. 

* ترجم مؤلفات متعددة منها : «العقل والثورة» (ماركيوز)؛ و«الفن والمجتمع 
عبر التاريخ» في مجلدين-هوزرا . 

* له الكثير من المقالات والدراسات المنشورة فى الصحف ومجلات 
l ditiis‏ 


Alb 


NEIAYIR P 

هذه هي الطبعة الثالثة للجزء الأول من كتاب «تراث الإسلام» الذي يقدم 
رؤية بحثية للجهد الحضاري الذي أسهم به الإسلام عبر تاريخه. وقد رأت 
السلسلة أن تعيد طبع جزئه الثاني في الشهر المقبل. وتنبع أهمية هذا 
الكتاب من أن العلماء الذين قاموا على تأليفه يتمتعون بقدر وافر من التميز 
والأستاذية في مجالات بحثهم. مما يجعلنا نجزم ob‏ الكتاب يمثل إضافة 
لها قيمتها للمكتبة Ay pall‏ من خلال ما يقدمه أصحابه من معلومات ثرية 
مشفوعة بالتحليل والتفسير للتفاعل العظيم بين العقيدة الإسلامية وأحداث 
a Lal‏ الذي أنتج للإنسانية تراثا خالداتغلغل في نسيج الحضارة العالمية. 

لكن القارئ سيلاحظ؛ ولا شك؛ أن هؤلاء العلماء الأجلاء الذين حرروا 
فصول هذا المكتاب بتمكن واقتدارء ينطلقون فيما يصدرونه عن الحضارة 
الإسلامية من أحكام من منظور قد لايتفق كل الاتفاق مع رؤيتنا نحن 
لحضارتناء لأنهم قبل كل شيء علماء أجانب نشأوا وترعرعوافي ظل حضارة 
مغايرة. l l‏ 

ولا يخالجنا أي شك في أن إعادة نشر هذا الكتاب القيم ستفتح الطريق 
أمام علمائنا ومتخصصيناء لكي يواجهوا مثل هذه الأفكار رأيا برأي وحجة 
بحجة؛ واثقين من رؤيتنا الثقافية المتاسمحة التي تؤمن بأنه لا يكفي أن 
نعرف الكثير عن أنفسناء ولكن لا يجب» إلى جانب ذلك» أن نسعى لمعرفة ما 
يقوله الآخرون عنا. 

فبهذا وذاك معا نستطيع أن نحدد مكاننا بين الآخرين؛ وأن نثبت أقدامنا 
على الخريطة الحضارية التي يعاد تشكيلها الآن. لعلنا ونحن نتجه إلى 
المستقبل نسترد احتراما Lely‏ لحضارتنا التليدة بأن نقيم الجسور بينها 
وبين حضارة العصر. 


رات d!‏ سلام 


(الجزء الثاضى) 


تأليف: ف . حسن نافعسة 
كليفورد بوزورت 
ترجمة: ف . حسين مو سس 
د . إحسان صد تی العمد 
مراجعة: د. alg‏ زكريا 


vals e 


سلسلة wis‏ ثقافية شهرية بس رها المبلس axibgll‏ للثقافة والفنون والآداب الكوية 


صدرت السلسلة فى يناير 1978 بإشراف أحمد مشارى العدوانى 1923 . 1990 


12 
رات أذ سلا م 


(الجزء الشاضی) 


تأليف: ف . حسن فا فعسة 


كليفورد بوزورت 
ترجمة: ف . هسين مو نس 

د. إحسان صد تی العمد 
مراجعة: د. alg‏ زكريا 

* 


س ڪڪ 
المواد المنشورة في هذه السلسلة تعبر عن رأي كاتبها 
ولا تعبر بالضرورة عن رأي المجلس 


Y 


کان «الآدب» يعد اختراع الكتابةء هو La JS‏ 
كتب لكي يصل إلى الناس في عمومهم. وأدى انتشار 
الورق كمادة رخيصة Locas‏ ومتوافرة للكتاية ابتداء 
من القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي إلى نمو 
الإنتاج الأدبي في العالم الإسلامي بشكل لم يسبق 
له مثيل. وواكب هذا النمو ازدياد في تقسيم هذا 
ws‏ إلى ميادين متخصصة ومباحث dele‏ بيد 
أن الخطوط الفاصلة بين تلك الميادين لم تحدد 
أبدا بشكل ule‏ وإلى حد ما ظل كل كتاب أو 
Lai‏ مهما كان محتواهاء أما تحديدنا الحالي 
ciel‏ كلمة «أدب» وجعلها مرادفة في المقام الأول 
لكل ALS‏ لا يقصد من وراتها النفع بل الإمتاع» 
فقد تحقق من خلال خطوة كبيرة أخرى في ميدان 
التقنيةء ونعني بها اختراع الطباعة. ومع ذلك فلم 
يستقرمعتى اللفظ ويقبل بشكل كامل إلا في القرن 
الثامن عشر. 

ويمكن استنتاج وجهة النظر الإسلامية فيما 
يتصل بالأدب بصورة محددة من خلال الطريقة 
(*) تفضل بمراجعة ترجمة هذا الفصل الأستاذ الدكتور محمود 
غلي مكي 


تراث الإسلام 


التي صنف بها ابن النديم مادة كتابه «الفهرست» وهو سجل شامل للكتب 
ألف حوالي عام 377ه/ 987م. فالقرآن والعلوم القرآنية تأتي في المرتبة 
الأولى لأسباب دينية وتاريخية لا مفر منها. وفضلا عن ذلك كان القرآن ‏ 
ولا يزال وسيبقى ‏ يمثل وثيقة لغوية ذات أهمية لا تضاهى. وكان ينظر إليه 
كمصدر للعلم بالنحو واللغة. كما اعتبر أسلوبه الفذ الذي لا يجارى مقياسا 
تقوم عليه نظريات النقد الأدبي. والحقيقة أن الاستعمال الصحيح الرفيع 
للغة كان المعيار الحاسم في تقسيم ابن النديم للأدب . ولذلك كان من 
المنطقي أن يورد ابن النديم: بعد علوم القرآن» النحويين واللغويين ومؤلفاتهم: 
إذ إن هؤلاء يقدمون الأساس الضروري لجميع الجهود الأدبية. sling‏ فقه 
اللغة كتابة التاريخ والشعر. وتلك هي ميادين التعليم الرئيسية الثلاثة التي 
تتطلب الاستعمال الفني للغة. وتتضمن الأعمال التي ألفت في هذه الميادين 
كتابات علمية وتعليميةء غير أن عددا كبيرا من العناوين التي أوردها ‏ والتي 
يتفاوت مداها في الميادين الثلاثة . يشير إلى أعمال أدبية بالمعنى الضيق 
لهذه الكلمة. 

وبعد اكتساب الإعداد اللغوي tly‏ الضروري» يصبح من الممكن دراسة 
العلوم الدينية والدنيويةء ولذلك يتناول ابن النديم هذه العلوم في الفصول 
التالية. غير أننا نجد لديه فصلا آخر عدّد فيه كثيرا من أسامي AS‏ في 
موضوع مثل العلم الحربي» وفن الطبخ» والعطور. والباه (الجنس)ء وتفسير 
الأحلام وأنواع السحر المختلفة. كما يتضمن هذا الفصل أسامي كتب 
قصصية Ae gia‏ وحكايات العشاق cca al‏ والأبطالء والظرفاءء وحكايات 
البحارة (التي يمكن أن تكون قد احتوت منذ وقت مبكر على قصة السندباد 
البحري)ء بالإضافة إلى أساطير قيل إنها مترجمة عن الروم البيزنطيين 
والهند وفارس. مثال ذلك كتاب «ألف خرافة» الذي سبق كتاب ألف ليلة 
Palag‏ ويقرر مؤلف كتاب الفهرست أن هذه الكتب كانت جميعها مشهورة 
في زمانه وتقراً بكثرة, إلا أن تعليقاته العرضية القليلة على محتوياتها 
وأسلوبها لا تدع مجالا للشك في أنه لم يكن يرى أن لها قيمة أدبية كبيرة. 

والنتائج التي تستخلص من نظرة ابن النديم إلى الأدب واضحة؛ فهناك 
أدب جاد ممتع لا يخلو من فائدة كبيرة. وهذا الأدب يعلمنا أساسيات اللغة 
ونواحي جمالهاء وكان من وظائفه أن يحافظ على كل القيم الثقافية الموروثة 
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ويجددهاء باستثناء تلك القيم المتعلقة بالدين والعلم. وهناك أيضا نوع من 
الأدب القصصي العابث للتسلية ais‏ له طابع شعبيء ولا يستحق أن 
يسمى أدبا . وقد أدى ازدهاره إلى الاعتراف به على مضضء ولكن أصحاب 
العلم الحق كانوا كقاعدة عامة يهملون هذا النوع من الأدب حالما يتخطون 
القدرات الفكرية المحدودة التي تلازم الطفولة؛ وكذلك مستوى جمهور غير 
المتعلمين. وكان هذا هو موقف ابن النديم من الآدب» وهو موقف يمكن 
باطمئنان أن نقول إنه كان موقف جميع المفكرين المسلمين دون استثناءات 
تذكر. وأدى إتقان اللغة وتناولها بطريقة فنيةء بوصفه الشرط الأول لكل 
إنتاج أدبي ذي قيمة؛ إلى تأكيد تفوق اللغة العربية وتبوتها المكانة الأولى بين 
اللغات التي تتكلمها الشعوب الإسلامية. فعلم النحو وتصنيف المعاجم") 
مدينان بصفة خاصة لعبقرية اللغة العربية» والظروف الخاصة التي رافقت 
تطورها في الجاهلية والإسلام. صحيح أن التراث العلمي الإسلامي قد 
نسج كثيرا من الأساطير حول التاريخ القديم لدراسة هذين العلمين منهجياء 
ولكن أغلب الظن أن انتماء اللغويين المبدعين الكبار إلى أصول غير Oase‏ 
ليس معناه أن علمي النحو والمعاجم العربيين قد تطورا بشكل أساسي 
بتأثير الاحتكاك باللغات الأخرىء وإنما نشا هذا التطور من الظروف القائمة 
في الوضع اللغوي للعربية نفسهاء كما هو الحال بالنسبة للفارق الكبير بين 
لغة الشعر الرفيعة ولغة القرآن من جهة. وأشكال لهجات التخاطب من جهة 
أخرى. أما التأثيرات الأجنبية فيبدو أنها كانت ذات تأثير منشط في الدرجة 
الأولى. وهكذا يبدو أن التحقق من وجود معاجم إغريقية رومانية: بالإضافة 
إلى وجود مؤلفات نحوية سريانية متأثرة على نحو ما بمنطق الإغريق كان 
حافزا لجهود العلماء المسلمين في هذا الميدان. وهناك أيضا احتمال كبير 
في أن.يكون الإلام بالخصناقص الصوتية للغة الهندية قد أسهم في تشكيل 
الآراء المتعلقة بعلم الصوت عند الخليل بن tent‏ وهو أبو علمي المعاجم 
والعروض عند العرب» وقد امتدت حياته طوال معظم القرن الثاني الهجري/ 
الثامن الميلادي. أما تجويد نظرية النحو فقد بلغ ذروته من قبل في نفس 
ذلك القرن في GUS‏ سيبويه؛ وأدت الحاجة العلمية إلى ظهور إنتاج غزير 
فى النحو بقى مميزا للدراسات النحوية. ولما كانت هذه الدراسات تعتمد 
Lauf‏ على eis dua sil casa‏ هذا الله يقي علا dada‏ ركه كان 
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مع ذلك ميدانا عظيم الأثر لتدريب أهل الأدب والعلم. كذلك فقد تطور ele‏ 
المعاجم بسرعة؛ وأدرجت الدراسات المعجمية الصغيرة التي تناولت 
موضوعات خاصة في مجموعات من عدة مجلدات مكونة معاجم مرتبة 
حسب الموضوعات. ونمت المعاجم التي قامت على قاعدة أصل الكلمات 
وفق ترتيب أبجدي > حتى أصبحت تضم مصنفات ضخمة التزمت 
الترتيب الأبجدي التزاما تاماء إما على أساس أول حرف في أصل الكلمة 
أو آخر حرف فيها. أما المعاني المختلفة الواسعة المدى التي تندرج تحت 
نفس الأصل فلم تكن ترتب وفقا لنظام واضح. وكثيرا ما كانت تعريفات 
المعاني تعتمد على شواهد مقتبسة من القرآن والآحاديث النبوية أو أبيات 
من الشعر لها صلة بالموضوع» مما أدى إلى اكتساب هذه المؤلفات مذاقا 
أدبيا واضحا. وأما البحث في اشتقاقات الألفاظ (Etymology)‏ فقد تركز 
على أساس فكرة التصرف الحر في مواضع الحروف الساكنة في أصل 
الكلمةء وهو pol‏ يشبه ما كان عليه الحال في ممارسة هذا العلم في 
العصور الوسطى) إذ كانت هذه الممارسة مجرد محاولة لإظهار البراعة 
والإبداع دون الاعتماد على أي قاعدة علمية سليمة. ووضعت بالإضافة إلى 
ذلك معاجم في لغات أخرى غير اللغات المفضلة؛ كالعربية والفارسية 
والتركيةء ولكن ذلك كان نادرا. 

Lal‏ إسهام فقه اللغة في الأدب فيتمثل في وضع عدد كبير من الحكايات 
والنوادر التي تتسم بالظرف أحيانا والإملال أحيانا أخرى؛ وهي متكلفة في 
أحيان 455 3 وتدور حول النحويين واللغويين والأسرار الخاصة بعلمهم. 
كما تمثلت هذه المساهمة في جمع الأمثال وشرحها . ففي بلاد المشرق 
الإسلامي احتفظ المثل بوظيفته الكبرى؛ وهي تنميق كل تعبير لفظي على 
المستويين الشعبي والأدبي. وتظهر حيوية هذا النوع الأدبي في استمرار 
استحداث أمثال agas‏ حتى غدت الأمثال التى لا تحصى المعروفة فى 
الأدب الوسيط غير مطابقة للمجموعة الكبيرة gil!‏ اخرة من الأمفال التجارية 
في الاستعمال الحديث. وفي مقابل المثل نجد الحكمة ذات المحتوى الفلسفي 
الشعبى. فقد كانت مجموعات من أقوال الحكماء القدماءء وبخاصة الإغريق 
alienos [Stein‏ کان Gal‏ واس من قاغات ادب List‏ 
والإمتاع» الذي كان في الوقت ذاته أدبا تعليميا وتهذيبيا. 
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وإلى جانب تقديم الرسائل والمختارات الأدبية" لصفوة ما قيل من 
شعر ونثر Soy‏ بالإضافة إلى الحكايات ذات المغزى العميق حول كل 
موضوع يمكن تصوره ويتعين على الرجل المتعلم (الآديب) الإلمام به. فإن هذه 
الرساكل والمختازات أولت اهتماما كبيراء صريحا وضمنياء dH‏ واستعمالها 
النموذجي. وهذه المؤلفات كانت تشكل صميم النثر الفني الإسلامي الخالص 
في العصر الوسيط. وقد استمدت مادتها من sl‏ السياسي من نوع 
الأدب المعروف باسم «مرآة الأمراء ومن النظرية الأخلاقيةء ودراسة 
أنماط cal jS SI‏ والفكر الديني الملهم» كما استمدتها مع مرور الوقت من 
ميادين العلم الأخرىء مع الحرص دائما على تأكيد العناصر الأدبية الممتعة 
والمسلية من خلال المواد التى تقدمها. 

ويعتبر الجاحظ (255-159ه/ 4869-776( أرفع ممثل لهذا النوع من الأدب. 
فقد ولد الجاحظ ونشأ في البصرةء وأمضى معظم سني حياته الطويلة 
في العاصمتين العباسيتين بغداد وسامراءء أديبا وداعية لمبادئ المعتزلة. 
(وللوقوف على دوره ككاتب سياسي وفلسفي انظر الفصل التاسع من هذا 
الكتاب). وكانت روح الشك والنقد والبحث منتشرة في عصره أكثر مما 
كانت عليه في أي وقت سابق من العصر الإسلامي الوسيطء وأكثر مما 
ستكون عليه في أي عصر لاحق. وقد ساعدت هذه الروح الجاحظ على 
التطلع الواسع المدى والكتابة بأسلوب فكه ذكي واسع الأفق. ويصدق هذا 
على كل آثاره الأدبية الكبيرة والصغيرة: سواء كانت هذه الآثار تتناول الحيوان. 
والبيان» والشعرء. والصفات المميزة للأمم والشعوب. والصفات الخلقية 
والسلوك الجنسيء والحرف المتنوعة وطرق كسب العيشء أو غير ذلك من 
المسائل التي لا تحصى. كما شجعت تلك الروح على اتباع المؤلف لطريقة 
الجدل التقليديةء بحيث يدافع عن المتضادين في الموضوع tol sll‏ ويدرك 
جوانبه الطيبة وجوانبه السيئةء أو يهاجم ظاهرتين متعارضتين أو رأيين 
متناقضين. وكانت القاعدة المتوازنة في التأليف الأدبي هي جمع خليط من 
النوادن التىيريظ تفضها يعض رناظ واه.ضعيف» وقد سادت هذه القاعدة 
جميع كي الأدب Led c aD‏ عدا اللؤلقات افلم القن كارت باكر 
الهلينستي. وقد تؤدي هذه الطريقة إلى استطرادات لا علاقة لها بصلب 
اللوضوع: ولكن امال das led!‏ لها كان aea Bale.‏ على توسيع فهم 
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القارئ لكل ما يتضمنه موضوع البحث. وقد استطاع الجاحظ تحقيق أ عظم 
تأثير له من خلال أسلوبه المتميز في الكتابةء ومن GLEN‏ أن يوصف أسلوبه 
بأوصاف (fie‏ «متألق» و «ely‏ أو ما شابه ذلك» ومع أن هذه أوصاف عقيمة 
وغير ذات معنى في ذاتهاء فإنه من العسير أن نجد ألفاظا أخرى منها تعبر 
عن ما ف tl‏ ا الأديب كر is‏ كا مح مشرواك اة 
العربية JS‏ غناها. ويخرج المرء بانطباع عام حول balal SLES‏ يتلخص 
في أنها تضم معينا لا ينضب من الألفاظ المتألقة والعرض المضني للقدرة 
العقلية الفائتقة. وهو عرض لا يلجأ إليه الأديب لذاتهء وإنما جاء ذلك نتيجة 
لاهتمامه العميق بمواضع القوة والضعف الخلقي والعاطفي للانسان ودنياه. 

وظل الجاحظ يتمتع بشهرة لا تضارع بالرغم من ظهور عدد من المؤلفين 
المتأخرين ممن يمكن مقارنتهم به. وإذا كان هناك إنسان يمكن أن يوصف 
بأنه أديب عربي متكامل فهو أبو حيان التوحيدي الذي توفي وهو طاعن في 
السن»ء في etai‏ القرن الخامس الهجري / الحادي عشر الميلادي» بعد عام 
0ه/ 009ام. وينتمي هذا الآديب إلى عصر يختلف عن عصر الجاحظ؛ 
كانت فيه الفلسفة والدين قد أوشكا على اتخاذ طابعهما الإسلامي المميز 
بصورة نهائيةء Oly‏ لم يكونا قد وصلا ذلك الطابع بصورة كاملة. ولم يكن 
رجال الحكم من المراتب المتوسطة والعالية الذين كان التوحيدي يتردد 
عليهم» مجرد تروس في آلة الجهاز الإداري لدولة كبيرةء وإنما كانوا يشعرون 
بآنهم هم أنفسهم الذين يدبرون الأمور ويصنعون التاريخ. ولقد كان سر 
الجاذبية غير العادية في كتابات التوحيدي» يعود إلى ظهور شخصية المؤلف 
فيها بصورة واضحة, بالإضافة إلى طبيعة المشاكل الخاصة التي تناولتها 
هذه الكتابات. وفي هذه النواحي تعتبر كتابات التوحيدي مؤلفات لا نظير 
لها من بين الكتب الباقية من التراث الإسلامي الوسيطء كما أن أسلوبها 
البالغ الإحكام يتسم daa‏ «الحوظة و ل بعد بدعا في ذلك العصر. 

وأحرز الاهتمام الشديد بدراسة اللغة والأسلوب نجاحا كبيرا ST‏ 
تمثل في ظهور عدد ضخم من المؤلفات في النقد الأدبي. ولقد استمدت 
هذه المؤلفات بعض أفكارها من المصادر القديمةء ولكنها كانت فى المحل 
الأول ابتكارا أصيلا لأهل الأدب من المسلمين""'. وترجع بدايات هد النوع 
من التأليف شأنها شأن كثير من الأمور المهمة في الحضارة الإسلامية: إلى 
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أواخر القرن الثالث الهجريء القرن التاسع الميلادي. ولم تقتصر العناية 
المستمرة فيه على اللغة العربية وحدها بل شملت آداب اللغات الأخرى التي 
كان من السهل أن تطبق عليها قواعد النقد الأدبي ومناهجه. وقد اهتم 
النقد الأدبي بتحليل فنون التعبير المجازي في الشعر والنثرء وبذلك أسهم 
بدور كبير في فهم روائع اللغة والإعجاب بقدرتها الفنية. 

أما التأليف التاريخي الذي لقي عناية وتقديرا كبيرين في عالم الإسلام 
فقد تعدى عمله بطبيعة الحال الاعتماد على اللغة والآداب» إذ استخدم في 
غرس الإحساس بمغزى الوجود الإنساني عامة والإسلامي بصفة خاصة 
في نفوس من يدرسون المؤلفات التاريخية. وكان التاريخ يقدم أحيانا في 
شكل مجموعات من الحقائق» وبأسلوب لا يجاوز الحد الأدنى من الصنعة 
الأدبية. ومع هذا فلا عجب أن يأتي تصنيفه في جملة فروع المعرفة التي 
كانت تعتبر أولا وقبل كل شيء لغوية وأدبية. فالتاريخ في الحقيقة هو 
«رواية» وأساس الكتابة التاريخية وجوهرها كان الأسلوب الحي الذي يروى 
به الحدث» وهو الأسلوب الذي كان يؤثر في النفوس عن طريق الإكثار من 
استعمال اقتباسات من الأحاديث المباشرة: وكثيرا ما كان يستشهد بأبيات 
من الشعر. 

ومهما بلغ من ابتعاد كتابة التاريخ عند المسلمين فيما بعد عن هذا 
المفهوم الأصلي. فإن هذه الطريقة استمرت تحدد ما ينبغي أن يكون عليه 
الشكل الأدبي في العرض التاريخي. وكانت هذه الصيغة توجه الكثير من 
الكتابات التاريخية. وضمنها أحسن هذه الكتابات. 

ويحفل التاريخ السياسي بأوصاف دقيقة للمعارك والصراع بين 
الشخصياتء ويتلطف فى بعض الفترات فيسجل أيضا ملاحظات عن 
الأحداث غير المألوفة E‏ الحياة اليوميةء لإضفاء متعة أكثر على هذا 
التاريخ, مستفيدا من التأثير الأدبي للطابع شبه المسرحي الكامن فيه. 
وعندما كان GUS‏ التاريخ السياسي ينتمون هم أنفسهم إلى طبقة آهل 
الحكم» نجد مطالب الأسلوب الفخم التي تفرض على جميع الرسائل 
الحكومية؛ Las‏ فيها من نثر مسجوع وجهد gly‏ كان يبذل من أجل التلميح 
إلى الوقائع بدلا من ذكرها صراحة؛ باستخدام أسلوب بلاغي شديد التزويق 
والتنميق ‏ كان هذا كله يشكل مزايا أدبية تضاف إلى الكتابة التاريخية. 
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وهكذا نرى أن رجلا مثل مسكويه (ت 421ه/ (e1030‏ ينجح في أن يصور 
بأسلوب نابض بالحياة الهموم الضخمة التي كانت تقلق القيادة السياسية 
في عصره. كما كان العماد الأصفهاني c3)‏ 597ه ‏ 201ام) الذي عمل في 
خدمة صلاح الدينء فخورا بحق القيمة الأدبية لوثائقه السياسية التي 
كتبها وضمنها مؤلفاته. 

ومن Age‏ أخرى فقد نشأت التراجم في الآصل لخدمة العلوم الدينية. 
ولذا كان من المتوقع أن تقدم عددا من المعلومات الجافة المحدودة وحسب. 
ومهما بلغت التراجم من التوسع والتفصيلء فإن تراجم العلماء كانت تميل 
إلى التخلي عن أي طموح أدبي. وبينما نجد أن تراجم الشخصيات السياسية 
عامة تشترك في مميزات الكتابة التاريخية السياسية؛ «وخصوصا» في 
حالة المؤرخين المداحين في البلاط الفارسي الذين اعتمدوا أسلوب التفخيم 
البلاغي؛ فإن التراجم الخالية من الجمال الفني التي كتبها أهل العلم أثرت 
فيها أحياناء كما أنها حجبت بصفة عامة القيمة الآدبية لكثير من الكتابات 
التاريخية الإسلامية. 

كذلك فإن العمل الذي قام به ابن خلدون العظيم )732 - 808ه/ 1332- 
01406( يدل بوضوح على أن كتابة التاريخ الفعلي كانت تعد أمرا يعتمد على 
المهارة الأدبية'. 

وتستند الشهرة الخالدة لمقدمتهء وهي المجلد الأول من تاريخه العالمي 
الكبيرء إلى الإسهام الأساسي الذي قدمته للمعرفةء وإلى كشفها عن الدور 
الحيوي الذي تلعبه عوامل معينة مهمة في نشأة المجتمع الإنساني وتطوره. 
وقد نجح ابن خلدون في تقديم صورة عن مفهومه للحضارة الإسلامية 
ظلت بعد ذلك أساسا ومرجعا نهائياء واعتمد في ذلك على الفكر السياسي 
والفقهي السابقينء مع إدراك تام للاتجاهات والحقائق الأساسية اللازمة 
لفهم الحياة الفكرية الإسلامية في مجموعها. وقد أثبت الميدان الجديد 
الذي فتحه خصوبته ALII‏ فقد رفض ابن خلدون أن يهمل الجماعة 
الإنسانية بدعوى أنها شيء لا علاقة له بمسار التاريخ الذي تحدده المشيئة 
الإلهيةء ورأى أن المجتمع يقوم على العمل والتعاون بين الأفرادء ويتماسك 
بفضل حاجة الإنسان النفسية إلى تكوين جماعات مترابطةء متطلعة إلى 
السيطرة السياسيةء كما رأى أن المجتمع يجني ثماره في تلك الحضارة 
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المادية والثقافية التي تتيحها حياة المدن. كما أن هذا المجتمع يخضع دائماء 
ومن جديدء للفساد الداخلي المحتوم» تاركا المجال مفتوحا لدم جديد في 
المجتمع؛ مع المحافظة على آثار الإنجازات السابقة. وهكذا يتحقق تقدم 
طفيف ولكنه مطرد إلى الأمام في مسار التاريخ الذي هوء في كل ما عدا 
ذلك من السمات» مسار دائري. هذه النظرة الشاملة لابن خلدون أتاحت له 
الفرصة ليقوم بدراسة منهجية لعدد من «filial!‏ مثل معنى التاريخ: والنمو 
السكاني» وعلاقة الإنسان ببيئته الطبيعيةء والنظريات الاقتصادية التي 
توضح وظائف العمل والتجارة؛ وأهمية العلم» والعوامل غير المادية من 
روحية وعاطفية في المجتمع. وباختصار فإن هذه الدراسة شملت جميع 
الموضوعات التي يعتبرها علم الاجتماع الحديث ميدانه الخاص. وقد حظي 
عمل ابن خلدون هذا باهتمام كبير لدى من أعقبه من المؤرخين المسلمين. 
ومع أن أولئك المؤرخين لم يتمكنوا بطبيعة الحال من تقدير ما يبشر به 
عمله بالنسبة لمستقبل البحث العلمي الذي يتم في ظروف مختلفة تماما 
cogall Lac‏ فإنهم أحسوا على نحو ما بنفاذ بصيرته في أعماق القوى التي 
55 في الفاريخ والمياسة؛ ولقد أشاذ معاضرو ابن خلدون قبل كل eat‏ 
بأسلوب «المقدمة» الأدبي cel ME‏ الذي يعيد إلى الأذهان أسلوب الجاحظ 
المتميز القديم. ووصفه بعضهم بأنه «أجمل من BIRU‏ المنظوم» وأرق من الماء 
الذي يرف عليه النسيم». وسواء أكان هذا الوصف المبالغ فيه منطبقا على 
أسلوب ابن خلدون أم لم (Ss‏ فإنه يؤكد ثانية أن بلاغة المؤرخ كانت تعد 
ميزة كبيرة تعدل في قدرتها محتوى عمله العلمي» وربما زادت عليه . وترجمة 
ابن خلدون الذاتية الطويلةء وإن كانت قد كتبت على نفس الخطوط الأساسية 
التي وضعها العلماء لفن ترجمة السيرء قد راعت أيضا التقليد الأدبي الذي 
يعنى بقيمة الكتابة في ذاتها وما تتضمنه من مقتبسات من الشعر والرسائل 
القنية Adak! cs allg‏ وإذا كان gg ld gyal‏ يشكل حالة ASUS‏ قير 
عادية في طريقة دراسته للتاريخ: ola‏ اهتمامه باللغة باعتبارها الأداة 
الرئيسية لعمل المؤرخين: يعكس النظرة العامة التى كانت سائدة فى هذا 
الشأن. 
وظهر ضرب جديد من الأدب ذو تأثير كبيرء وإن يكن على مستوى 
منخفض من الصنعة الفنية؛ ارتكز على الموضوعات المقتبسة من التاريخ 
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والتي كان يتوسع فيها لتصبح أدبا قصصيا ممتعا ومثيرا . هذا النوع الجديد 
من الأدب هو القصص التاريخي الذي بلغ أوج ازدهاره خلال الفترة الواقعة 
بين القرنين السادس والتاسع للهجرة / الثاني عشر والخامس عشر للميلاد . 
وأدى الاحتكاك بالعالم غير الإسلامي إلى تأكيد الرسالة التي هدفت تلك 
المؤلفات إلى التعبير عنهاء وهي التفوق الساحق للإسلام. وقد استمدت 
هذه المؤلفات نقطة بدايتها من أحداث السنوات المجيدة الآولى للاسلام: أو 
من شخصية أحد الأبطال أو الحكام اللاحقين الذين استحوذوا على إعجاب 
الجمهور. وكان قسم من هذه المؤلفات يصاغ حينا في قالب نثري ملحميء 
وحينا آخر في قصص خيالي عاطفيء ولو آنه كان يتجه إلى كبت العنصر 
الجنسي كبتا يكاد يكون تاما. وهذه الأعمال في صورتها النهائية المكتوبة 
هي ثمرة لقصص لم تنقطع حلقات روايته ونموه على أيدي القصاصين. 
وقد وضع المؤرخون المسلمون الجادون عمل هؤلاء في موضعه الصحيح: 
وكان رأي المثقفين فيه غير حسن كما هو متوقع. ومع ذلك فقد كان تأثير 
alt yi‏ القصاصين Wila‏ في عقول الجمهورء وأسهموا في المحافظة على 
ثروة كبيرة من التراث diss‏ الأدبى. | 

ومن اکى أن الس يمل اكرات الانساسى للجافلية العربية في 
الإسلام: إذ إن شكله الأساسي ‏ أي أوزانه التي تتضمن عددا من البحور 
الشعرية المحددة, وأبياته التي يتألف الواحد منها من شطرين متساويين 
في الوزن» والتزامه قبل كل شيء بالقافية على شكل حرف أو مقطع في 
نهاية كل بيت» مع المحافظة على هذه القافية طوال أبيات القصيدة . هذا 
الشكل الأساسي للشعرء يرجع دون شك إلى عصر ما قبل الإسلام. وينطبق 
هذا أيضا على المحتوى الرئيسي للشعر الذي يمكن أن يوصف بأنه غنائي 
بالدرجة الأولى. وقد عبر هذا النوع من الشعر عن أحاسيس الشاعر 
الشخصية وتطلعاته وخبرته في الحب والحياة: بالإضافة إلى علاقاته في 
السلم والحرب مع الصديق والعدو ومع قبيلته ومع الغرباء. أما اللغة التي 
اختيرت لتناسب التعبير الشعري» فهي الفصحى بمقوماتها النحوية التي 
احتفظت بها منذ أقدم العصورء والتي كانت تستبعد تماما فيما يبدو معظم 
أشكال لغة التخاطب منذ العصر الجاهلي. وكانت ألفاظ الشعر غنية ويتجلى 
فيها ميل ملحوظ إلى استعمال المفردات الأقل شيوعاء بل والغريب من 
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اللفظ في أحيان كثيرة. وقد تكون القصيدة طويلة ومتينة السبك» ولكن 
بيت الشعر المنفرد يظل الوحدة الأساسية فيها . وكان التوفيق الذي يحالف 
بيتا واحدا من الشعر كفيلا بتحديد قدر الشاعر أو القصيدة. وقد أدى 
التحول من البيئة العربية البدوية إلى حياة المدن الإسلامية إلى زيادة اهتمام 
الشعراء بالأحوال والتقاليد الخاصة بحياة أهل all‏ وكذلك الاهتمام 
بالتجارب المتنوعة لحياة أغنى وأكثر رخاء. وابتداء من العصر الذهبي 
i oua‏ أظلع ذلك كله Gea]‏ قرا اقرب إتى التجرية الضديدة الک 
دخل فيها العرب وإلى الذوق الجديد الذي واكبهاء منه إلى الصيغ التي 
وصفت بها بطولات الحياة الصحراوية القاسية. لكن ضروب الشعر الموروثة 
والمفهوم الأساسي لمقومات الشعرء برهنت على Lil‏ ثابتة بصورة غير عادية, 
وظلت عمليا على هذا الحال دون أن يطرأ عليها تغيير كبير حتى يومنا 
هذا. وما زالت حركات التجديد الهادفة إلى إدخال ضروب شعرية جديدة 
تخوض معركة شاقة ليقبلها الناس على نطاق واسع. وقد ابتكر على مر 
العصور قدر كبير من الصور الجمالية والسمو العاطفي التي تمثل تنويعات 
لا حد لها على موضوعات رئيسية ثابتة. وتم ذلك من خلال الاستعمال 
المبدع للثروة الغنية التي تتمتع بها اللغة العربية بشكل لا يضاهى. وكان 
تقدير الشعر ظاهرة عامة لا تقتصر على الذين يحظون بقسط وافر من 
التعليم اللازم لذلك. كذلك فقد كتب على هذا المنوال شعر كثير من لغات 
أخرى غير العربية. ولكن؛ على حين أنه كان هناك بطبيعة الحال تراث 
شعري قديم لدى جميع الشعوب الإسلامية قبل أن تدخل في الإسلام فإن 
أشكال الشعر العربي وما كان يفضله الشعراء من الصور الجمالية ظلت 
غالبة على نطاق واسع. وربما كان من الأسلم القول إن هذه الأشكال الشعرية 
أثرت وتأثرت على نحو يصعب علينا تحديد تفاصيله؛ وأدى هذا التفاعل 
إلى ظهور نوع من الشعر في عالم الإسلام يتسم بالتجانس الشكلي والجمالي؛ 
بغض النظر عن اللغة التي صيغ فيها . وكان الإلمام التام بالشعر العربي هو 
القاعدة المتبعة لدى المتعلمين الذين يتكلمون الفارسية؛ كما كان إتقان الشعر 
العربي والفارسي شائعا بين المتعلمين من الأتراك العثمانيين. 

ووجدت محاولات للخروج على التقليد القديم؛ لكن كل ما عرف من 
أنماط شعرية مبتكرة: إذا ما قورن بالإنتاج الشعري الهائل الذي صيغ وفقا 
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للطريقة التقليدية. لا يعدو نقطة في بحرء ويبدو واضحا أن الشعراء وأولئك 
الأشخاص الذين يعتبرون أنفسهم عارفين بالشعر ذواقين له» كانوا ينفرون 
من الخوض في هذه التجارب التجديدية:؛ لأنهم لم يكونوا راغبين في 
المخاطرة برصيدهم الهائل من المهارة والإتقان لصناعة الشعرء كما أن 
الوسط الأدبي كان يرفض بطبيعة الحال السماح لأي إنتاج جديد ومثير 
للجدل أن يشق طريقه إلى الصنعة الشعرية. وكان من بين الابتكارات الشعرية 
الجديدة التي حظيت بقبول واسع» كثرة استخدام قافية داخلية واحدة 
لشطري بيت من الشعر المعروف (بالمزدوج أو المثنوي)ء مع التخلي عن 
الالتزام بالقافية الشعرية للقصيدة كلها . ويحتمل أن تكون هذه الصيغة في 
التقفية من أصل فارسي. أما في العربية فقد كان يفضل استخدام هذا 
اللون من النظم في الشعر التعليمي على بحر الرجز. كما يتضح ذلك في 
الأرجوزة التي التزمت بنقل موضوع علمي وتحويله إلى منظومة شعرية 
بطريقة تعليمية وكلام عادي مرسل في جوهره. وهناك تجديد شعري أكثر 
أهمية تمثل في محاولة تكوين مقطوعات (فقرات) شعرية. ويقوم التطور 
الشائع في هذا الاتجاه على أساس وحدة شعرية من بيتين» واحدة في 
شطري البيتين. والقافية المتبعة في هذا النوع من الشعر هي )1 ed abs‏ 
sas. ost‏ ما يعرف في الفارسية باسم «الدوبيت» أي البيتين: أو 
«الرباعي». 

وهناك خطوة أخرى في طريق تكوين وحدات أكبر من البيت toll‏ 
قوامها فقرات مؤلفة من أربعة أبيات تكون للثلاثة الأوائل منها قواف مختلفة 
في كل فقرة متعاقبة» على حين أن البيت الرابع» المسمى «بالسمط» (أي 
الخيط)ء والذي تختم به الفقرةء يظل محتفظا بنفس القافية طوال القصيدة: 
(ونموذجها TTT‏ ج ج ج ب... الخ) وقد استخدم هذا النمط من الشعر 
بشكل ice‏ في المشرق وعرف «بالمسمط» (أي القصيدة التي يجمعها 
خيط واحد). ووجد في الأندلس نمط مشابه للشعر المسمطء. ومع ذلك 
فمن المحتمل جدا ألا يمت ظهوره بصلة إلى المسمط الذي عرف في المشرق. 
ولما كان هذا النمط من الشعر الأندلسي يرتبط في مجموعه بقافية البيت 
الأخير من كل مقطوعة كالحزام» فإذا كتب تبدو صورته وكأنها حلقات 
الحزام» فقد سمي هذا النمط من الشعر بالموشح (أي القصيدة التي يضمها 
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وشاح). ونظرا للنجاح الكبير الذي أحرزه الموشح في الأندلس» فقد استخدم 
بعد ذلك لدى شعراء المشرق الإسلامي. وكانت كل مقطوعة من الشعر 
3 تبدأ بلازمة مكونة من بيتين بقافية واحدة (1D)‏ يدعيان المطلع. 
تستمر المقطوعة بعد ذلك على النسق التالي ب ب ب أ اء ج ج جأ أ. أي 
eem‏ تختتم عادة ببيتين آخرين من الشعر يطلق عليهما اسم السمط 
أو «القفل». وقد سمح بظهور أشكال أخرى أكثر تعقيدا لهذا النوع من 
الشعر. ومن الغريب حقا أن عددا غير قليل من الأمثلة قد اكتشفت لأشعار 
كان فيها Jad‏ الموشحة بيتا بالعامية العربية الأندلسية؛ أو باللهجة 
«الرومانسية» التي كانت تمتزج في أحيان كثيرة بألفاظ عربيةء وسمي هذا 
البيت الأخير الخرجة أو المركز. وكانت هذه الخرجة أو المركز تقال عادة 
على لسان فتاة تعبر فيها عن مشاعرها تجاه من تحب . 
ولي a‏ شك هي أن اتال الليجات yall Ae gall Aa all‏ كان 
أمرا شائعا في جميع الديار التي يتكلم سكانها العربية. وكان ذلك يمثل في 
الغالب استعمالا غير صحيح للغة الفصحى أكثر من كونه مجرد صيغة 
للهجة محلية خالصة. ففي المشرق حفظت لنا الروايات الأدبية كمية معينة, 
وإن كانت محدودة: من المعلومات عن أشكال متنوعة لهذا الشعرء مثل 
الرباعيات الشعبية المعروفة «بالمواليا» و OLS»‏ وكان» و «القومة»". أما 
في الأندلس فلدينا الأزجال المشهورة التي نظمت باللغة الدارجةء وكانت 
أقل في مستواها الفني وموضوعاتها من الموشحات. وفيما يتصل بالأوزانء 
يبدو أن الزجل يختلف عن الموشح في أن له فاتحة مؤلفة من بيت واحد في 
نهاية كل مقطوعة من المقطوعات الشعرية التي لم تنظم قط بعجمية أهل 
الأندلس"2. وقد أمكن ابتكار وممارسة أشكال عديدة ومتنوعة أدخلت بها 
تغييرات على هذه الأنماط» وكانت كلها تخرج عن الأشكال التقليدية. 
أما شعر الملاحم الذي ينظم في شكل قصائد قصصية طويلة: فإنه لم 
يلق عناية في العربية. وحلت محله جزئيا كما رأيناء قطع قصصية شبه 
تاريخية تفتقر بالضرورة إلى جزالة الشعر ومكانته. ولدينا من هذا القبيل 
في المغرب بقايا قليلة من الصورة الشعرية التي تمثل قصة «تغريبة بني 
هلال». وفي المحيط الإسلامي كانت إيران المهد الحقيقي لشعر الملاحم 
الجميل؛ ويحتمل ألا يكون الشعر البطولي أو شعر الملاحم قد لقي عناية 
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كبيرة في إيران قبل الإسلام. حيث من المحتمل أن يكون قد لقي عقبة 
تتمثل في بعض المعتقدات الدينية الموروثة. لذلك فإن مما يلفت النظر حقا 
أن الشعر في فارس الإسلامية أصبح أكثر فروع الأدب الإسلامي تطوراء 
وذلك حتى بالقياس إلى البلاد الناطقة as all‏ وكاد هذا الشعر يحتكر 
جميع صور التعبير الأدبي aud sl‏ باستثناء التاريخ. وكان الشعر الغنائي 
الجميل المنظوم بالفارسية يتميز بإصراره الدائم على سبر معنى الحياة 
البشرية. وذلك من خلال سمة إيمائية تسمح له بتبيان مستويات متعددة 
من المعاني المختلفة. واستمد شعر الملاحم الفارسي قوته من نظرة درامية 
إلى التاريخ القومي الذي تجلى من قبل في نقوش ei‏ .095,52 الخاصة 
بالملك دارا. أما تحويل هذا التقليد الأدبي القومي إلى الشعرء فقد كان 
فيما يبدو تطورا لم يظهر إلا في العصور الإسلامية. وكان حجم الملاحم 
الفارسية كبيراء كما هو الشأن في الملاحم الشعرية عامة. فقد احتوت 
الشاهنامة التي نظمها الفردوسي (حوالي 411.329 / 940 1020م) على 
قرابة الستين ألف بيت من الشعر المثنوي. وهذا الشعر وجد في البطولات 
الأسطورية والتاريخ الحماسي لملوك الفرس الأولين مادة ينسج منها ملاحمه. 
وتفردت الشاهنامة بالوصول إلى مستوى لا يضارع بالنسبة لشعر الملاحم 
القومي العظيم في LU‏ وإن كان من الصعب القول إنها صدرت عن 
روح إسلامية. وقد استخدمت الشاهنامة كمصدر للالهام في العديد من 
المؤلفات التالية التي وضعت بالفارسية والتركية على حد Polgu‏ وهنا 
غالبا ما يأخذ الحب العاطفي مركز الصدارةء بدلا من التاريخ. وأول ما 
وصلنا من شعر فارسي يمثل الشعر العاطفي الملحمي كان قصة «ويس 
ورامين»" التي نظمها فخر الدين الجرجاني في حوالي منتصف القرن 
الخامس الهجري / الحادي عشر الميلادي. وقد تركت هذه القصة الشعرية 
أثرا كبيرا في الأعمال الأدبية الفارسية اللاحقة التي تنتمي إلى هذا النوع 
من الآدب. 

كذلك Gla‏ وصف «الملحمى» هو أكثر الأوصاف ملاءمة لعدد كبير من 
الأعمال الشعرية الفارسية E‏ استخدمت مادة قصصية شعبيةء وكانت 
تضع هذه المادة أحيانا في إطار قصة محوريةء وتتخذ عادة شكل شعر ديني 
رمزي وصوفي عميقء لكي تعبر عن نظرة مؤلفيها إلى allel!‏ وتقدم مادة 
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تعليم وإرشاد للقارئ حتى يتمكن من مواجهة تعقيدات الحياة à E‏ ,093 
ومن الممكن أيضا أن نعزو طابعا ملحميا معينا إلى كتاب «المثنوي» العظيم 
لشاعر قونية الصوفي جلال الدين الرومي )604 - 672ه/ 1207 - 273ام)ء 
فهو يلجا إلى التداعي الطليق بين الأفكار والموضوعات لكي يغطي جميع 
حقول التجرية الدنيوية كما تحددها استبصاراته الميتافيزيقية. 

ومن بين السلسلة الطويلة من شعراء الفرس الذين نظموا شعرا غنائيا 
بشكل رئيسي» يمكن إفراد الشاعر العظيم daala‏ الشيرازي الذي عاش 
في القرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي باعتباره نموذجا مميزا . 
وكقاعدة عامة يمكن أن يفهم شعره على مستويين» وذلك حسب المعنى 
الظاهر لكلماته؛ أو بحسب ما يكون في شعره من تصوير رمزي لنزعات 
الإنسان الروحية. وقد اشتد الجدل حول أي من هذين المعنيين كانت له 
الأولوية في نفس الشاعر. وفي بعض الأحيان لا يمكن أن نتخذ رأيا في 
ذلك؛ وهو أمر غير ذي بال بالنسبة للاستمتاع بشعره وتقدير المعنى التاريخي 
لهذا الشعر وآثره. وإذا قارنا ذلك بالشعر العربيء فإنه يمكن القول إن 
الشعر الفارسي وما يتصل به من الشعر التركي يركزان بصورة كبيرة على 
المحتوى والفكرء أو إذا شئت يؤكدان إلى درجة كبيرة على الأفكار العقائدية. 
وعلى الرغم من طموح هذا الشعر إلى الكمال في استعمال اللغة الرفيعة؛ 
وبلوغه هذا الكمال في أحيان كثيرة فإنه كان أقل من الشعر العربي بكثير 
في اعتماده على هذه اللغة الرفيعة من أجل تحقيق ما يهدف إليه من تأثير 
في النفوس. أما الأدب المسرحي بمعناه الصحيح, أو أشكال الشعر المتصلة 
به. والتي تمثل على مسرح abel‏ جمهور من OD abl‏ فلم تمارس في elle‏ 
الإسلام في العصور الوسطى. وعوضا عن ذلك ظهر في العالم العربي ما 
يمكن أن يعد» بمعنى ماء بديلا عنه. وهو نوع الآدب المعروف بالمقامات. 
وأشهر من يمثل هذا الأدب القاسم بن علي الحريري” )446 - 6ا5كه/ 
1054 - 41122( . ويقوم أدب المقامات على استغلال مؤثرات الأسلوب الكتابي 
إلى أقصى درجة. ويتمثل ذلك في النثر المسجوع والكلمات التي تستعمل 
بدقة ومهارة. بحيث تبدو مبهمة لا تفهم بالنسبة للشخص العادي وغير 
المثقف الذي يتحدث العربية. وتصف المقامات مشاهد الحياة اليومية 
ومشكلاتها بأسلوب مسرحي يرد على لسان بطل المقامة الذي يجادله 
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غالبا شخص آخر ممن يلقاهم. وكان أصحاب المقامات يفضلون فحص 
الأفكار الشائعة. وتصوير سمات الناس ومساوتهم وحرفهم المختلفة بطريقة 
ساخرة لاذعة تذكرنا بصورة التمثيل بالإشارة أو الإيماء (Mimus)‏ الذي كان 
شائعا في الزمن القديم. كما كانت المقامات لا تمثلء ولكن لدينا ثلاثة 
نصوص لمسرحيات خيال الظل. وقد جمعت هذه المسرحيات بين الشعر 
والنثر الفني» وهي تشبه تماما المقامات في الروح والشكلء وإن كانت أقرب 
منها إلى المسرحية الهزلية الرخيصة. وقد كتب هذه النصوص الأديب 
المصري الظريف ابن Jhal‏ (ت 710ه/ 1310م). واعتبرت تلك النصوص 
قطعا أدبية «رفيعة» وفريدة في نوعها فيما نعلم. ومع ذلك فقد جعلتنا 
نشك في وجود شكل معين لمسرح تؤدى عليه مسرحيات تعتمد على نصوص 
مكتوبة في عصور أقدم» مع أن التواتر الشفهي كان فيما يبدو هو التقليد 
الأكثر شيوعا. وتعد مسرحيات خيال الظل التركية المعروفة بالقاراقوز 
أوضح مثال متطور وصل إلينا من هذا النوع من الأدب. وظهر في إيران 
شكل جدي للمسرحية ريما بتأثير هندي أو صيني» يعرف باسم التعزية. 
وتمثل التعزية الأحدات المأساوية التي أحاطت باستشهاد الحسين بن علي 
في كربلاء. وكانت مسرحيات التعزية هذه تعرض في الذكرى السنوية لهذا 
الحدثء وإن كان عرضها لا يقتصر كلية على ذلك الوقت من السنةء كما 
صيغت بعض الحوادث التاريخية الأخرى في صورة أدب تمثيلي» وعرضت 
على نحو مماثل. وقد بقيت نماذج عديدة من نصوص هذا الأدب المسرحي 
المعروف بالتعزية“ , 

وبعض المواد الأدبية الآنفة الذكر لم يذكرها صاحب الفهرست في 
كتابه. إذ إنه لو كان على علم بها لضمنها الفصل الشامل الذي عقده لفنون 
التسلية المختلفة والمؤلفات الأدبية التي هي دون المستوى الأدبي الرفيء !25 . 
هذه المواد كانت تدون من حين لآخرء ولكنها كانت تعتمد في بقائها واستعمالها 
على الحفظ والاستظهار. وقلما كانت هذه المواد تعتبر أدبا جيدا يستحق 
الاحتفاظ به في المكتبات الكبيرة. وقد استخدم القصاصون نصوصا مكتوبة 
في سرد أدبهم القصصي المسليء بنفس الطريقة التي استخدم بها ممثلو 
السرحيات نصوصهم. لکن قصصهم كان أسهل انتشارا من خلال القراءة 
بين أولثك الراغبين في معرفته. وأحرزت مؤلفات قصصية معينة مكانة 
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عظيمة من الشهرة بوصفها Legs‏ من الأدب. 35235 ذلك جزئيا إلى ما 
تحتوي عليه من مادة شائقةء وإلى درجة غير قليلة لدخولها المبكر في 
الأدب العربي منذ بداية عصره الذهبي» وعلى يد أديب شهير مرموق هو 
ابن المقفع (ت 42اه/ 759م). وتعود أهمية هذا الأديب أيضا إلى كونه رائدا 
في الكتابة عن النظرية السياسية في الإسلام. (وحول نشاط ابن المقفع في 
هذا flat!‏ انظر الفصل التاسع فقرة ب من هذا الكتاب). 

ويأتي كتاب كليلة ودمنة في مقدمة المؤلفات والحكايات ذات المغزى 
الخلقي والتي تحكى على ألسنة الحيوانات. وترجمة ابن المقفع لهذا الكتاب 
مأخوذة عن أصل مكتوب بلغة فارسية وسطىء ومقتبسة عن الكتاب الهندي 
المعروف باسم «بانجا ترانتا» P (Panchatranta)‏ . وأطلق على ترجمة ابن 
المقفع لهذا الكتاب اسم ALIS‏ ودمنة؛ وهو اسم اثنين ذكيين من أبناء آوى؛ 
يدعى أحدهما كرطاكة (Karataka)‏ والآخر دمنكة (Damanaka)‏ وعليهما 
يدور الفصل الأول من الكتاب. ويشبه كليلة ودمنة كتاب بيلاوهار وبوداساف 
(Bilawhar Wa Budasaf)‏ الذي حرف إلى يوداساف ((Yudasaf)‏ وهو قصة 
زاهدة لها صيغ عديدة تدور حول حياة بودا . ووجه الشبه بين الاثنين هو أن 
كتاب كليلة ودمنة قد سيطر على عقول عدد لا يحصى من الناس في عالم 
الإسلام؛ كما انتشر من خلال ترجمته العربية خارج حدود هذا العالم, 
ولا تقل قصص السندباد البحري (سنديباس أو قصص الحكماء السبعة) 
أهمية عن ALIS GUS‏ ودمنة بالنسبة للأدب العالمي؛ وذلك بعد أن انتقلت 
إليه هذه القصص عبر مركز الاتصال العظيم: وهو العالم الإسلامي. وتدور 
قصص السندباد حول الوزراء السبعة الذين استطاعوا من خلال قصصهم 
التعليمية أن يحولوا دون إقدام الملك على التسرع في قتل ابنه بناء على 
تحريض من زوجته الشريرة. وهي قصة متأثرة بالحكمة الهندية: أو ذات 
أصل فارسي كما يقال . وقد فقدت معظم المؤلفات التي ذكر ابن النديم 
أسماءها في كتابه الفهرست. وعلى حين أن من الصحيح نسبة الكثير منها 
إلى أصول فارسية وهنديةء فإن من المستحيل عادة التحقق من صحة 
الادعاءات القائلة بوجود أصل بيزنطي إغريقي لهاء وذلك لقلة ما تحت 
أيدينا من معلومات. وهناك بعض القصص التي يعتقد أنها نشأت مستقلة 
في القرن الرابع الهجري (العاشر الميلادي)ء وجدت فيما بعد مضمنة في 
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قصص آلف ليلة Aly‏ مثل حكاية الملك جليعاد والوزير شماس» وحكاية 
السندباد آنفة الذكر. ومن المؤكد أن النصوص الأولى القائمة بذاتها لهذه 
الحكايات قد تعرضت لعدة تحويرات قبل أن تصبح في الصورة التي تعرف 
بها الآن. فجميع مادة هذا الأدب الشعبي التي يستطيع أي شخص أن 
يدعيها وكأنها ملك لتراثه الفكري» قد خضعت لعمليات معقدة من التغيير 
والتطور. وفي بعض الحالات يمكن تتبع أصول هذه المادة الشعبية. فحكايات 
ألف ليلة L1,‏ 93 نفسها تعتبر حقلا خصبا للتفكير والتأمل في الطرق 
الرئيسية والجانبية التي سلكها الابتكار الأدبي حتى وصل في تؤدة وروية 
إلى صورته النهائية. كن كانت داف الحكايات تسمى فى oil‏ ألف 
PP aa‏ ووجدت بلا شك في فارس في وقت من الأوقات» وأغلب الظن 
Lil‏ تحتوي منذ ذلك الحين على القصة «المحورية» المشهورة التي تعود في 
النهاية على ما يبدو إلى أصل هندي. ثم أصبحت هذه الحكايات تعرف 
باسم آلف ALI‏ العربية منذ القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي: وهذا 
الاسم تحور في تاريخ غير محدد إلى اسم ALIS ALI CAT‏ المعروفة بالإنجليزية 
بالليالي العربية (The Arabian Nights)‏ فيما يبدو نوعا من التعبير baal!‏ 
يفهم dis‏ أن المقصود هو عدد غير محدودء ولكنه كبير من الليالي. ويحتوي 
النص النهائي لألف ليلة وليلة على مواد قصصية مصرية يمكن تحديد 
تاريخها باطمئنان بالقرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي. وهذه 
الحكايات المصرية تدخل ضمن مساهمات ste‏ كبير من الأقطار في إنشاء 
قصص آلف ليلة وليلة في أوقات مختلفة. ومع Ald‏ فمهما اتسعت دائرة 
الجهود المبذولة في استقصاء الأصول Aga‏ فإن جزءا كبيرا من المادة 
التي كان يمكن أن تدخل ضمن هذه الدائرة تظل خارجة عنها. والواقع أن 
حكايات ألف ALI‏ وليلةء وكليلة ودمنة وأشباههماء بالإضافة إلى القصص 
العربية عن الحب والحرب المضمنة فى المختارات الأدبيةء وكتب النوادر 
والحكاياك اترا و اتن الف رة كل مض تقطن ا قبيرة , 
من تاريخ الأدب» وتظهر الحاجة العامة الملحة إلى مثل هذا الأدب المسلي 
في جميع العالم الإسلامي. ومع US‏ فالأرجح أن هناك تفرغات أخرى 
عديدة كانت تدور حول الموضوعات الرئيسية لهذا الأدب» لم يقدر لها 
البقاءء مما جعلها تُفقد وتنتهي إلى الضياع. 
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إن ما قلناه آنفاء وهو محاولة شديدة الإيجاز لتصور المكونات المختلفة 
Gad‏ المسلمين في العصور الوسطىء» يجعلنا LS.‏ آمل نحس بالظروف 
والحدود التي سار فيها الأدب العربي حتى التقى أوروبا المسيحية. فقد 
كانت غلاقات الغرب الأورويي الوسيط بالشعوب الناطقة بالفارسية والتركية 
قليلة نسبيا ومتأخرة؛ أما اتصالاته وتفاعلاته المستمرة فكانت مع أقاليم 
العالم الإسلامي التي تسودها العربية. ومن الممكن أن نتوقع: والحالة هذه 
أن يكون الأدب العربي مصدرا للالهام بالنسبة للغرب. إلا أن الأدب العربي 
.كما رأينا . كان يمارس ويقدر أساسا على اعتبار أن له وظيفة معقدة 
وملتزمة تجاه اللغة العربية في أنقى صورها وأكثرها تهذيبا . وهذا الوضع 
جعل الاتصال الفكري بين الجانبين عسيرا إن لم يكن مستحيلا. فالشعر 
العربي القديم يحتاج إلى جهد تفسيري مركز حتى يصبح بالإمكان تذوقه 
ولو بطريقة أولية. ونتيجة لذلك» فقد كان هذا الشعر مستعصيا على 
الترجمة في واقع SE‏ 09 كما أن الكتابات التاريخية العربية الوافرة لم 
تمس ولم يستفد منها في العصور الوسطى. بل إن مؤلفات ابن خلدون 
كتبت في ظروف حالت دون أن يعرفها pall‏ وأهله قبل القرن التاسع 
عشر. ومن الجدير بالذكر أن الأوروبيين الذين عاشواء لأسباب شتى؛ مددا 
طويلة في البلاد التي تتكلم العربية. قد لاحظوا أشياء كثيرة جديرة 
باهتمامهم» ولكنهم كانوا عاجزين بشكل واضح عن فهم الأدب العربي» بل 
إنهم لم يكونوا على ale‏ حتى بوجوده. مثال ذلك أن سيرفانتس!!0) 
(Cervantes)‏ لم يعلم Lea‏ يبدو بوجود نشاط أدبي في الجزائر. حيث سجن 
بعض OMe Bgl‏ وحتى بعد سيرفانتس بوقت طويل؛ نلاحظ أن نفرا من 
الأوروبيين زاروا العالم الإسلاميء» وكانوا في وضع أحسن مما كان عليه 
سيرفانتس. لم يتأثروا بالحركة الأدبية المحيطة بهم ولم يستطيعوا النفاذ 
إلى هذه الحركة إلا إذا كانوا قد قاموا بجهود علمية مقصودة ومركزة. ومع 
ذلك» ola‏ أدب الشرق كان لديه الكثير الذي يمكن أن يعطيه للغرب» كما أن 
عطاياه من المواد الأدبية والأفكار الجديدة كانت وافرة. إلا أن هذه المواد لم 
تلق التقدير الذي كانت تستحقه. ولنقل هنا إن كل التأثيرات الأدبية التي 
يمكن تتبعهاء لم تمتد إلى الحد الذي يمكنها من التأثير في لباب الأدب 
بصفته فناء سواء من وجهة نظر مصدر هذا التأثير أو متلقيه. 


إن في إمكاننا أن نميز. في تاريخ العلاقات الثقافية بين الشرق والغرب, 
ثلاث حقب متواليةء ولو على سبيل التيسيرء الأولى والثانية يتداخل بعضها 
مع بعض. أما الحقبة الأولى فتمتد إلى القرن السادس الهجري/ الثاني 
عشر الميلاديء والاتصالات الممكنة التي نستطيع أن نتبينها خلال تلك 
الفترة» يمكن أن تكون شفهية وغير ظاهرة؛ وخلال القرن السادس الهجري/ 
الثاني عشر coal‏ وفي بدايات حركة ترجمة واسعة من الأدب العربي 
إلى اللغات الأوروبية. نستطيع أن نتوقع وجود تأثيرات أدبية نتيجة لانتشار 
المواد المكتوبة. أما الحقبة الثالثة فقد ظهرت مع الترجمات العلمية الأولى 
عن الأدب العربي التي تمت في هولنداء في أوائل القرن الحادي عشر 
الهجري/ السابع عشر الميلاديء ومع إدخال الأدب الفارسي في نفس الوقت 
عن طريق ترجمات لديوان OP crest!‏ المعروف باسم كلستان (الروضة). 
وقد ترجم هذا الديوان أول الأمر ترجمة فرنسية غير كاملة على يد أ. 
دوريير (A. du Ryer)‏ عام 21634 ثم ترجمه ج. جنتيوس ( (G. Gentius)‏ إلى 
اللاتينية عام 1651 كما ترجمه أ. أوليريوس (A. Olearius)‏ إلى الألمانية عام 
4 . وقد لقيت هذه الترجمات رواجا كبيرا في أوروبا AQIS‏ ثم أضيفت 
إليها حوالي نهاية القرن السابع عشر ترجمات لديوان السعدي الآخر المشهور 
الذي يعرف باسم «بستان». أما علم المعاجم العربية فكان هو الأساس الذي 
قامت عليه المعاجم الغربية العربية. ولم تحاول الأعمال المعجمية الكبيرة 
الرجوع إلى الأصول نفسها إلا في النصف الثاني من القرن التاسع عشرء 
وذلك بظهور قاموس راينهارت دوزي (R. Dozy)‏ المسمى «إضافة إلى المعاجم 
العربية» (Supplement aux dictionnaires Arabes)‏ عام 1881 و معظم معلوماتنا 
المتعلقة بالمفردات اللغوية تعتمد إلى يومنا هذا على أعمال أصحاب المعاجم 
من آهل العصور الوسطى. وكان لابد لعلم النحو العربي المتميز بشخصيته 
من أن يعاني تعديلات لا لزوم لها حتى يتفق مع قواعد النحو اللاتيني. 
وهذه العملية بدأت بالكتاب الرائد في النحو الخاص بلهجة أهل غرناطة 
العربية الذي كتبه بيدرو دي ألكالا (Pedro de Alcala)‏ ونشر عام 1505 . ومع 
ذلك» فإن ميزات ذلك العمل المتعددة والواضحة بالنسبة لدراسة اللغات 
الساميّة. أهلته لأن يكون دليلا للعمل في ميادين كثيرة. وهذه الحقبة الثالثة 
التي تمتد إلى حاضرناء يمكن أن تأتي في المستقبل بمفاجآت غير متوقعة 
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فيما يتعلق باحتمال اكتشاف تأثيرات للأدب الإسلامي الوسيط على الحياة 
الفكرية الحديثة. وهى بطبيعة الحال الحقبة التى نملك عنها القدر الأكبر 
ال سن bala]‏ كما Li‏ بحقية Ay sl cal ditt Lain esa T‏ اتحاهات 
عديدة يصعب معها تقدير الأهمية الحقيقية لأي منها. 

وينبغي علينا أن ندخل في الحقبة الأولى العلاقة بين الشعر العربي 
وشعر غرب أوروبا المعروف بشعر التروبادور في إقليم بروفانس بجنوب 
OP Lis ya‏ وهي علاقة ثار حولها الجدل وكثر بشأنها البحث. وقد بحث 
هذا الموضوع بالتفصيل في الفصل الثاني من هذا الكتاب» وذلك عند 
الحديث عن تقييم التراث الثقافي الإسلامي في الأندلس. وواضح أن طرق 
الاتصال كانت مفتوحة على مصاريعها بين الشعرين» كما أن ظهور نوع 
جديد تماما من الشعرء مثل شعر التروبادور في نفس الوقت الذي شهد 
فيه الشعر العربي في الأندلس المجاورة ازدهارا ذا طابع خاص» يجعل المرء 
يفترض أن يعود إلى أكثر من مجرد المصادفة. ومع ذلك فإن العلاقة بين 
الشعرين فيما يتعلق بالمحتويات الجمالية والصور الشعرية لا تدل على أكثر 
من التقارب المتوقع بالنسبة لأغاني الحب التي تقال عادة في ظروف ثقافية 
ممائلة”©. كما أن شواهد الأوزان الشعرية التى درست كثيرا فى الآونة 
lashes E‏ اهم ee‏ لان gl leet EI‏ ود بحت ان إلى 
أي نتائج جلية. ويظل هناك احتمال في ألا يكون الموشح والزجل في الأصل 
من ابتكار العرب المسلمين في الأندلسء وإنما تأثر بأشكال شعرية محلية 
مارسها غير المسلمين من أهل البلاد الإسبان ‏ وإن لم يكن هذا الاحتمال 
مرجحا. ففي رأي س. م. شتيرن (S. M. Stern)‏ الذي أثار آخر مرحلة في 
سلسلة هذه المناقشات المذكورة في الفصل الثاني من هذا الكتاب» باكتشافه 
بعض خرجات في الشعر العبريء أن هذا الاحتمال مرفوض قطعاء ولم 
يقبل افتراض أي نوع من الاعتماد في هذا PP LAM‏ وبقدر ما تسمح 
الشواهد الملموسة التي جمعت حتى (OI‏ يبدو من المؤكد أن وجهة النظر 
هذه قائمة على أساس متين. GSI‏ مما يبعث على الدهشة في هذا الموضوع 
وجود أوجه شبه ظاهرية واضحة بين الشعرين. وهذه الوجوه تدل في 
الماضي والحاضر ‏ فيما يبدو على وجود نوع من التبادل بين الجانبين. 

ويختلف الوضع نوعا ما بالنسبة لتلمس مدى التأثيرات الشرقية في 
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الملحمة الكبرى المعروفة باسم تريسترام وأيزولدا (Tristram and Iseult)‏ £« 
حتى لو شابت نتائج أبحاثنا نفس الحيرة التي تشوب البحث عن أصل 
التروبادور. فالهيكل المجرد الذي يقوم عليه محور الملحمة يحمل في طياته 
شبها حقيقيا واضحا من الهيكل الأساسي لموضوع الملحمة الفارسية «ويس 
ورامين» (حيث نجد أن عنوان الملحمة قد بدأ بالبطلة الأنثى في الملحمة 
على عكس العنوان الشائع استخدامه في الخ و وف 
مؤلف الملحمة الفارسية أنها تعود إلى أصل بهلوي» وبذلك يكون أصلها 
راجعا إلى الفترة الساسانية. بل إنه ليعتقد بأن جذور هذه الملحمة تمتد 
إلى عصر أسبقء كالعنصر الأشكاني أو البارتي. فإذا كان هناك. كما هو 
مرجح» نوع من العلاقة بين ملحمة «ويس ورامين» والصيغة الأولى 
«لتريسترام» فإن الطريق الذي انتقل خلاله هذا التأثير غير واضح على 
الإطلاق. ومن المحتمل جدا أن يكون انتقال القصة الفارسية إلى أوروباء قد 
تم قبل الإسلام عبر الإمبراطورية البيزنطيةء أو عن طريق جانبي آخر لم 
يمر ببلاد الإسلام. أما الموضوع الإضافي في هذه الملحمة؛ المتعلق بوجود 
فتاتين تحمل كل Legia‏ اسم أزولداء وهما أزولدا الجميلة وأزولدا ذات اليد 
البيضاءء فقد ذكر في قصة تروى عن قيس بن ذريح ولبنى الأولى O93 tl‏ 
ووردت في كتاب الأغاني لأبي الفرج الأصفهاني )284 - 356ه/ 897 -967م) . 
وهنا نجد مرة أخرى أوجه شبه جديرة بالتنويه. وفي هذه الحالة يبدو من 
الأرجح أن يكون انتقال هذه القصة قد تم من خلال العالم الإسلاميء 
بالرغم من أنه لا حاجة إلى افتراض أن الفكرة الرئيسية كانت ذات أصل 
عربي على وجه الخصوص. والموقف المعقول الوحيد الذي يمكن اتخاذه من 
هذا الموضوع في الوقت الراهن هو أن نذكر أوجه الشبه الموجودة في 
الملحمتينء ونترك الموضوع عند هذا الحد» حتى تتبين في يوم من el‏ إن 
أمكن. الخيوط التي تربط بين الجانبين. وعلى أي حال يبدو أنه لا مجال 
للمناقشة الآن حول وجود أي اتصال أدبي صرف بين الغربيين الذين أسهموا 
في ملحمة تريسترام وبين أي مصادر شرقية مكتوبة ترجمت إلى لغات 
الغرب. 

ويختلف الوضع مرة أخرى بالنسبة لملحمة غربية كبيرة ثانية هي 
البارزيفال PP (The Parzival)‏ لمؤلفها فولفرام فون إيشينباخ Wolfram Von)‏ 
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(Eschenbch‏ الذي عاش حوالي )1170 . 41220( وقد بحثت دلالتها بالنسبة 
لمواقف مسيحيي العصور الوسطى تجاه المسلمين في الفصل الأول من هذا 
ud. GUSH‏ عقدت مقارنات وهمية بين ملحمة البارزيفال ومفاهيم 
مانوية فارسية مزعومة. ولكن هذه المقارنات» لو صحت. لما احتاجت» على 
أي حال» إلى وساطة إسلامية. ومع ذلك فقد قيل أيضا إن لب الأسطورة 
الفلسفية الرمزية «الكأس المقدسة» «(Holy Grail)‏ وهو اسم أرجع اشتقاقه 
إلى الكلمة اليونانية كراتير Lal (Krater)‏ يعكس بدقة الأفكار والكتابات 
اليونانية المنسوبة إلى هرمس . كما قيل إن الطريق الذي سلكته هذه 
الأفكار للوصول إلى المؤلف الألماني قد مر بمصدر إسباني أشار هذا المؤلف 
إليهء وكان يعتمد بدوره على ترجمات عربية للأدب الهرمزي. فإذا ثبتت 
صحة هذا القولء أو على الأقلء إذا ثبت أنه يحتوي على نصيب كبير من 
الحقيقة؛ فإننا نكون ها هنا إزاء حالة مبكرةء إن لم تكن الحالة الأولى, 
لترجمات من العربية كان لها دور مهم في تاريخ الأدب العربي. ومع ذلك 
فلابد من أن نلاحظ هنا أن الآداب الهرمسية العربية لم تكن معدودة في 
أي تعريف من التعريفات المقررة جزءا من الأدب العربي بمعناه الدقيق» بل 
كانت داخلة في جملة العلوم الفلسفية المستورة” . تمكو المادة الشرقية 
المفترضة LS‏ تظهر في الصورة التي وضعها فولفرام لملحمة البارزيفال 
يجب في الحقيقة ألا تصنف تحت باب الآدب sh‏ حال» بل تدرج في جملة 
المعارف العلمية التي تتصل بطبقة مثقفة عالية. 

وتعتبر المصادر العربية المكتوبة مسؤولة جزتيا فيما يبدو عن المادة 
القصصية الآتية من Marty alle‏ والتي ظهرت في القرن الثاني عشر 
في suc‏ من المؤلفات. وبخاصة «مباحث العلماء» (Disciplina Clericalis)‏ 
الذي ألفه بدرو دي ألفونسو (Pedro de Alfonso)‏ . وكان هذا المؤلف يهوديا 
أندلسياء ولد عام 1062 ثم تنصر عام 106 ial‏ ومات في تاريخ غير معروف. 
(انظر عن مؤلفه ما جاء في الفصل الأول من هذا الكتاب)(). وظلت 
عناصر من الآدب الشعبي والموضوعات القصصية تظهر مرة بعد أخرى 
في الأدب الغربي» وفي موضوعات مهمة مثل مجموعة القصص التي تحمل 
عنوان «ديكاميرون» (الآيام ]4.25 3( Decamerone‏ لبوكاتشو Boccaccio‏ و 
«قصة سيد» Squire’s Tale‏ لتشوسر. وفي عام 143 ام أدى العمل الجريء 
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الخاص بترجمة كتابات دينية إسلامية إلى اللاتينية برعاية بطرس الجليل 
«(Peter the Venerable)‏ رئيس دير كلوني, إلى ظهور عدة مؤلفات من بينها 
ترجمة Poi SU‏ وعلى الرغم من أن المرء قد يميل إلى أن يدرج هذا 
العمل في سلك الأعمال الأدبيةء فإنه جاء في الواقع بعيدا عن ذلك. فحتى 
لو كان لدى المترجمين أي وعي بالمزايا الجمالية لأسلوب القرآن: وهو أمر 
مشكوك فيه فإن الإعجاب بهذه المزاياء أو إظهار أي التفات نحوهاء كان 
أبعد ما يكون عن مقصدهم. بل كان غرض المترجمين الوحيد هو الوصول 
إلى فهم عميق للتفكير الديني الكلامي عند المسلمين: أملا في أن يصبحوا 
أكثر قدرة على التعرف على هذا التفكيرء واستغلال ما كانوا يتصورون أنه 
مواطن الضعف فيه. وقد بحثت الناحية الجدلية اللاهوتية لعمل بطرس 
الجليل بشكل أوفى في الفصل الأول من هذا الكتاب. ويلاحظ أن نشاط 
الترجمة المكثف الذي استمر في القرن التالي. سيطرت عليه الأهداف 
aaa!‏ وكان يركز على موضوعات العلم والفلسفة الدينية. ومع ذلك فقد 
شمل هذا النشاط أيضا ترجمات إلى العبرية والإسبانية واللاتينية (التي 
كانت تاتي في ASL‏ القانية بعد الإسبانية): كما شمل ترجمات إلى لغات 
دارجة أخرى في غرب أوروباء وذلك Le]‏ بطريقة مباشرة:؛ أو بالتصرف في 
Lala das d‏ دك كعاب ACCES‏ زو و الاه و والسكماء 
السبعة» وقد ترجمت أقوال الفلاسفة القدماء التي جمعها حنين بن إسحاق 
)808 - 873م) إلى العبرية: مما ساعد على كثرة تداولها ورواجها في جميع 
أوروبا. وترجمت هذه الأقوال أيضا إلى الإسبانية بعنوان «كتاب الأمثال 
الطيبة». أما الحكم التي جمعها المبشر بن Psi‏ في مصر عام (440ه/ 
8 - 21049( فقد ترجمت إلى الإسبانية بعنوان «الأقوال الذهبية!48) 
«(Los 8060005 De oro)‏ على يد مترجم مجهول عام 257ام. ثم ترجم الكتاب 
بعد ذلك إلى اللاتينية والبروفنسية والفرنسية والإنجليزية. ويرجع الاهتمام 
الكبير بهذا الكتاب إلى طابعه التعليمي والتهذيبيء وريما أيضا إلى نمو 
الرغبة المتزايدة في الوقوف على معرفة أكثر بحكمة فلاسفة الإغريق 
القدماء. وقد أدى وجود طبعات لهذه المؤلفات باللغات الدارجة إلى انتشارها 
انتشارا واسعا لها في السنوات الأولى لاختراع الطباعة. وقدمت هذه 
الطبعات الكثير لأدب التهذيب العام» وهو نوع من الأدب ظل حتى عصر 
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التنوير يحظى بحصة الأسد بالنسبة لسوق النشر في أوروبا. 

ولم يكن نشاط الترجمة الموجه دينيا يهتم بالأدب في 15« ولكن هذا 
النشاط Lasy‏ قدم إسهاما كبيرا بالنسبة لعمل من أبرز معالم الآدب الغربي 
في العصور الوسطى”. فمن بين الأعمال التي ترجمت في الربع الثالث 
من القرن الثالث عشر الميلادي للملك ألفونسو العاشر ملك إسبانيا. وصف 
مفصل ومطول لعروج النبي إلى السماء بصحبة جبريل. وقد نظر المسيحيون 
إلى هذا الوصف على أنه وثيقة خاصة موثوق بها ومقدسة للاسلام كتبها 
الرسول نفسه. وقد أثار ميجيل آسين M. Asin Palacios ©? jug SIL‏ عام 
9م أوساط العلماء بطرحه نظريته التي تقول إن الكوميديا الإلهية التي 
نظمها دانتي» كانت متآثرة بالذخيرة الوافرة من حكايات المسلمين المتعلقة 
بعروج محمد في السماء. واعتمد بالاثيوس في ذلك بصفة رئيسية على 
شواهد مقارنة اختارها من الأدب الصوفي الديني OP a et‏ وكانت 
هذه الشواهد مقصورة حتى بين المسلمين على Aa‏ محدودة نسبيا من 
العلماء وطلاب العلم. مما يجعل من غير المحتمل أن يكون علمها قد وصل 
إلى (ula‏ وقد لاحظنا مثل هذا حينما رجحنا عدم احتمال معرفة مؤلف 
ملحمة تريسترام أصلا فارسيا لهذه الملحمة. ومع ذلك فإننا «OI‏ وبعد 
اكتشاف ترجمات قصة المعراج التي عملت للملك ألفونسو حول هذا الموضوع» 
يمكن أن نلمس أن موضوع المعراج كان في متناول عامة الناس» Gig‏ الترجمة 
المذكورة أصبحت سهلة SLA‏ بالنسبة لقراء الإسبانية واللاتينية Acad aM g‏ 
وذلك بعد أن كتبت على مستوى شعبي. وقد بقيت الترجمتان الأخيرتان 
اللتان نقلتا من الإسبانية محفوظتين؛ يضاف إلى ذلك أنه أمكن إثبات أن 
الإيطاليين كانوا من بين أولئك الذين تعرفوا على هذا العمل من خلال 
Lem pil‏ وأن النص وما يتصل به من مادة كان في الحقيقة معروفا على 
نطاق واسع في جميع أوروبا الغربية. ولذا قلا يمكن أن يكون هناك شك 
في أن دانتي كان «في إمكانه» أن يقرأه؛ ومن الممكن أن يكون قد ألهمه فكرة 
إيجاد مقابل مسيحي عميق ذي مستوى رفيع للتصور الإسلامي للعالم 
الآخر. وقد أثبت الباحثون وجود أفكار وصور شعرية يمكن أن تكون مأخوذة 
من مصادر سابقة؛ ومن الواضح أنه حتى أي شاعر أقل موهبة من دانتي 
كان يستطيع أن يحول جميع هذه الاستعارات في ذهنه إلى درجة يصعب 
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معها بعد ذلك إقامة الدليل القاطع على أصولها في صورتها النهائية. ولو 
كان لدينا دليل وثائقي يثبت أن دانتي قد قرأ LES‏ مترجما عن المعراج» (لا 
مجرد احتمال قوي في أن يكون قد اطلع على هذا (GLASS‏ لانتقل هذا 
الدليل - الذي يعد أعظم شاهد منفرد على التأثير الإسلامي في الأدب 
القربي من مستوى الأحتمال إلى سيفوى quas nil‏ وريما: إلى مسكوق 
اليقين”. (انظر حول هذا الموضوع الفصل الثاني من هذا الكتاب). 

وعندما نقترب من العصر الحديث, نجد أنفسنا نواجه حب الاستطلاع 
التاريخي المتزايد لدى الإنسان الحديثء الذي يدفعه إلى استعادة ما كان 
موجودا في الماضي ومعرفته. وقد تمت المعرفة SUL,‏ القائمة على 
البحث العلمي نموا بطيئاء إلى حد ibe‏ وغطى على تآثيرها ما عرفه الناس 
عن الحضارة الصينية. ومع ذلك فإن عالم الإسلام لم يلبث أن وجد طريقه 
إلى وعي كبار آهل الفكر في أوروباء ولم تعد خافية نماذج الأدب العربي 
التي تيسرت لأهل الغرب عن طريق الترجمة. وربما كان الاهتمام بهذه 
النماذج عندما كانت نادرة الوجود» أكثر نسبيا die‏ عندما أصبحت جزءا 
من الفيض الهائل للمادة الأدبية المتدفقة من جميع أنحاء العالم التي 
غمرتنا Jal)‏ الغرب) منذ القرن التاسع عشر. ويلك أصبح تأثير تلك 
النماذج مستمراء وإن كان في العادة ثانويا. وكان لطرافة الجاذبية التي 
تمتع بها مأثور الأدب الإسلامي» والتي امتازت بها أحقاب كثيرة من تاريخ 
الإسلام كانت تعد ld‏ طابع رومانسيء وكان لهذا كله أثر قوي ألهم أدباء 
الغرب أعمالا آدبية مشهورة: حتى إن كان العمل الغربي في صورته النهائية 
لأ كاير فيه برضو EE PEEN E sca dad)‏ 
يتعلق garn‏ الصور الخيالية الرومانسية؛ أو ببعض الأسماء المعينة؛ كما 
نجد في رواية الواثق Vathek‏ وهي القصة القوطية التي كتبها ويليام بيكفورد 
PP william Beckford)‏ فى القرن الثامن عشر. ولكن هناك بعض الأمثلة 
ليذه cold cale LE‏ اهمية كبيوة اة لهذا ell‏ و رها BS L1]‏ 
Silga gia‏ 

إن ترجمة أنطوان جالان (Antoine Galland)‏ )1715-1646( الفرنسية لآلف 
ليلة وليلة قد حولت ذلك النموذج الفريد من الأدب العربي الذي كان أهل 
الغرب لا يقبلونه إلا على مضضء حولته إلى عمل محبوب» وقصة أسطورية 
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دخلت ضمن الخيال الأدبي العام لأهل OP 1E‏ وظهرت هذه الترجمة 
في باريس في الفترة الواقعة بين عامي 1704, 1717ء وانتشرت كالنار في 
الهشيم في جميع أوروبا. وقد حور جالان ترجمته لتوافق ذوق قرائه 
الأوروبيينء فبدل أحيانا كلمات النص العربي» وغير أشياء كانت تبدو غريبة 
بالنسبة JoY‏ أوروبا. وساعد هذا النوع من الترجمة على جعل قصص ألف 
ليلة وليلة أكثر جاذبية لجمهور القراء. ولم يكن ذلك هو السبب الوحيد في 
نجاح عمل جالانء إذ cle‏ ظهور ترجمته مواكبا لتحول في الذوق الأوروبيء 
من الميل إلى قراءة حكايات أبطالها فوق مستوى البشر والإعجاب بالأعمال 
غير الإنسانية والشاذةء إلى كل ما هو رقيق شديد الحساسية ومسرف في 
الرفاهة. وجميع هذه الصفات وجدت مضمنة في ألف ليلة وليلة في وفرة 
تفيض بالمرح. ولكن أهم تلك الأسباب أن cali‏ ليلة وليلة أتاحت للقارىئ 
الأوروبي أيضا سبيل الهروب إلى alle‏ غريب» يبدو متحررا من كآبة alle‏ 
الناجمة عن التقاليد المتعنتة التي كانت تثقل كاهله؛ بالضبط كما كانت 
سماء الشرق الصافية تتجلىء بالمقارنة بسماء أوروبا المتلبدة بالغيوم. لقد 
فتحت Call‏ ليلة وليلة آفاقا جديدة للتخيل. وبرغم أن تلك القصص نفسها 
كانت من صنع الخيال اللاعقلي. فإنها ساعدت على dings‏ عقول dale‏ 
القاس تعقلانية العصين Jets Joao Sail La LAB. daily 2 util!‏ 
واسع؛ ومن هنا نفهم كيف كان تأثيرها فعالا طوال حياة كاتب ألمانيا الأعظم 
جوته )1832-1749( ونشاطه SI‏ .09 وقد طرأ على قدّر كبير من هذا 
التأثر تحوير كبير بفعل قوة التخيل الشاعرية لجوته. حتى أصبح عسيرا 
على الملاحظةء غير أننا نجد هاهناء خلافا لدانتي والمعراج: أن لدينا معلومات 
دقيقة فيما يتصل باطلاع جوته على ألف ليلة وليلة خلال فترات متعددة 
من حياته. وهذه المعلومات هي التي جعلتنا نميل إلى استبعاد كون التشابه 
ناتجا من اتفاق عفوي» وأن نقبل حقيقة التشابه بين ما نجده من القصص 
الأوروبي وأصوله في Call‏ ليلة وليلة. 

Uy‏ كان diga‏ يقف على عتبة عصر النزعة التاريخية الجديد» فقد تابع 
تقدم البحث العلمي لعصره. وتأثر جوته تأثرا عميقا بالحماس الذي أبداه 
سير ويليام جونز Sir William Jones‏ )1746 - 1794( تجاه الشعر العربي 
والفارسي» كما شجعته أعمال بعض العلماء مثل ه. ف. ديز H.F.Deiz‏ 
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)1751 - 1817(« وبخاصة ترجمة ديوان الشاعر الفارسي حافظ الشيرازي 
التي ald‏ بها ج. فون هامر بورجشتال J. Von Hammer Purgstall‏ )1774- 
1856(« والتي نشرت بين عامي 1813-1812 فجاء ديوانه المسمى «الديوان 
الغربي C96 3 a‏ ليثبت أن الشعر الغنائي الفارسي ذو قيم خالدة: وأنه 
يمكن لهذا الشعر أن يتحول إلى شعر أوروبي عظيم وحديث7. وعلى حين 
أنه أكد على هذا النحو بطريقته الخاصة:؛ أن الشرق والغرب كليهما بين 
يدي alll‏ وأنهما يشتركان في نفس الإلهام المقدس. فقد بين في ملاحظاته 
وتعليقاته على هذا الديوان: أن الفهم الحقيقي لشعر الشاعر لا يتم إلا 
بالانتقال إلى موطن الشاعر نفسه ومعرفة تاريخه والبيئة التي عاش فيها . 
وسار في الطريق الذي شقه جوته شعراء قادرون أمثال: ف. روكيرت 
°F. Ruckert‏ )1866-1788( وون بلاتين Von Platen‏ )1797 - 1835(« وشعراء 
المدرستين الكلاسيكية والرومانسيةء ومن تبعهم من الجيل الصاعد من 
آهل العلم المنصفين. وهكذا فإن Age‏ إن لم يكن هو الوحيد الذي جعل 
شعر عالم الإسلام”” مقبولا بلا تردد في الغرب» فإنه. من حيث التأثير 
والعبقرية: كان هو الشخصية العملاقة البارزة بين من أسهموا في هذا 
العمل. (وللاستزادة عن دور جوته في نشر الصور الشرقية الوافدة على 
الغرب» انظر الفصل الأول من هذا الكتاب). 

وفي مقابل ذلك نجد الأمر أصعب بكثير فيما يتعلق بتعليل الشهرة 
الك Lie‏ ا ea‏ ر eile‏ الخواء العى Lees‏ العالة 
الفارسي عمر الخيام (ت 1123/12517( إذ لم يكن إدوارد فيتزجرالد 
Edward FitzGerald‏ )1883-1809( مترجم الرباعيات بحجة كبيرة في ميدان 
الأدب الإنجليزي قبل قيامه بهذا العملء كما أن ديوان شعره الصغير الذي 
نشر لأول مرة عام 1859 لم يكن ذا وزن أدبي يكفي للفت الأنظار إليه وسط 
بحر من الكتب المطبوعة. ومع ذلك فإن ترجمته لألفاظ الشاعر الفارسي 
وآفكاره بطريقة عاطفية فيها قدر كبير من التصرف. وما diga‏ من نظرة 
إلى الحياة باستسلام وثقة تفيض بشرا مع شيء قليل من الإباحية في نفس 
الوقت» قد شقت طريقها إلى الانتشار. مخترقة جدران الحضارة الأوروبية 
المعاصرة السميكة الثقيلة. وكشفت لمحات عن عالم أكثر حرية وصفاء 
وإنسانية. Uy‏ كان مثل هذا العالم لا يمكن أن يتحقق في دنيانا هذه. فإن 
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الحاجة إلى هذه الومضات ستظل قائمة لكي تبعث نوعا من الانتعاش 
الروحي. وهكذا يبدو أن عمل فيتزجرالد الخلاق قد ضمن قدرا من الخلودء 
يتجاوز نطاق القرن الأول من شهرته. وأيا كان الأمرء فإن ترجمته لرباعيات 
الخيام أثارت في العالم الغربي من جديد. اهتماما ثابتا بالقيم الإنسانية 
الخالدة والعميقة لشعر المسلمين فى العصور الوسطى. وقد ذهب هاميلتون 
جب H. A. R. Gibb‏ إلى أنه ینبغی Lide‏ أن نميز بين «الاقتباسات» السطحية 
ol tal istas T ya Erud‏ الإنداعية pala (il‏ عاك الشاعز الجمالية 
الأساسية؛ وعلى القيم الثقافية. وقال إن الاقتباسات المذكورة يمكن إثباتها 
بسهولة إلى حد ماء بينما نجد أن من الصعوبة بمكان تتبع التأثيرات الإبداعية 
المحتملة o‏ ويظهر أن هذه الاقتباسات فى مجموعها الكلى. تمثل 
رقم Riad Llano‏ مير G18 Lon‏ دع daa iid eal‏ يتن aa MT‏ الأديية 
الواسعة للمسلمين. وهذا أمرلا يدعو إلى الدهشة:؛ إذا تذكرنا كثرة الحواجز 
التي كانت تعوق الاتصالات بين المسيحية والإسلام في العصور الوسطى. 
وواضح أيضا أن ما عرفه مثقفو الغرب عن الأدب الإسلامي وما تعلموه منه 
قبل عصر البحث العلمي الحديث؛ كان على وجه العموم لا يمثل ما يراه 
المسلمون ذا أهمية وقيمة حقيقيتين في إنتاجهم الأدبي. ذلك لأن هذه 
العناصر المهمة ظلت ببساطة غير قابلة للانتقال إلى الغرب بسبب أنها 
منتمية إلى الجوهر الباطن للثقافة الإسلامية. أما الصور الشعبية والإنتاج 
الأدبي الهامشي المنخفض فكان قابلا للانتقال. وقد سويت sia‏ الصون: 
وأعطيت في بعض الأحيان: كما يبدوء وزنا أكثر مما 3 تستحق في eo!‏ 
ولكنها بدورها لم تغير الاهتمامات الأساسية للأدب الغربي وجهوده الدائبة 
من أجل التعبير الأدبي عن «الواقع». ومع ذلك» فإن التأثيرات الآتية من 
أدب المسلمين كانت ead‏ إحساسا بالتباين» وشعورا بوجود بديل آخر عن 
«الواقع». وبكلمة موجزةء فإن هذه التأثيرات الإسلامية وسعت النظرة 
الغربية إلى العالم وجعلتها أكثر تنوعا. وليس من شك في أن ذلك أغنى 
الأدب الغربي بدرجة لا حد لهاء وكان أحد العوامل التي مكنت هذا الأدب 
من التطور في اتجاه نوع من العالمية كان جديدا في تاريخ الإنسانية. 
فرانزروزنتال 


Franz Rosenthal 


لیو قرادیا 


gat sad TY Li. 


-i‏ مراجع عامة: 
- ر. بلاشير R. Blachere‏ 
تاريخ الأدب العرد بي (Histoire de la litterature arabe)‏ 


ثلاث مجلدات-باريس 1966-1952- الجزء المنشور حتى الآن يتناول شعر 


F. Gabrieli ف. غابريلي:‎ - 
(Storia della letteratura araba) تاريخ الأدب العربي‎ 

ط 3 ميلان 1962 
-ه.اً.ر. جب: H. A. R. Gibb‏ 
بالاشتراك مع: ج. م. لانداو: J. M. Landau‏ 
تاريخ الأدب العرد بي (Arabische Literaturgeschichte)‏ 


زيورخ-شتوتجارت 1968 . 
ويحتوى على قائمة جيدة بالكتب الأدبية العربية المترجمة. 


- ر. أ. نيكلسون: R. A. Nicholson‏ 
التاريخ الأدبي للعرب - ط2 كمبردج 1930. 

- غاستون. فيت: G. Viet‏ 
مقدمة لدراسة الأدب العرد بي (Introduction a la litterature arabe)‏ 
باريس 1966. 


ب- مقتطفات dual‏ ونصوص ودراسات: 

A. J. Arberry -أ.ج.أريري:‎ 
.1955 مجلدان-لندن‎ (The Koran Interpreted) القرآن مفسرا‎ 

- ج.ي. فون غروينباوم: G. E. Von. Grunebaum‏ 
النقد وفن الشعر-دراسات في تاریخ الآدب العربي 


(Kritik und Dicktkunst, Studien zur arabishen Literaturgeschiete) 
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فيزيادن-1955. 
- ألفرد . غييوم: A. Guillaume‏ 
حياة محمد. ترجمة سيرة رسول الله لابن إسحاق- 

(The life of Muhammad. A. Translation of (Ibn) Ishaq's Sirat Rusul 


Allah) .1955 لندن‎ 
J. Kritzech كريتشيك:‎ zZ- 
(Anthology of Islam Literature) المختار من الأدب الإسلامي‎ 


نيويورك 1964. 
- شارل بلات: C. Pellat‏ 
حياة الجاحظ وأعماله. ترجمات لنصوص مختارة. 

(The life and Works of Jahiz, Translations of Selected Texts) 
لندن 1969 . ويحتوي على مقدمة بديعة جدا لأدب النثر العربي.‎ 


IPTE!‏ سي والأدب التركي: 

-أ.ج.آربري: A. J. Arberry‏ 
تاريخ الادب gat!‏ سي (Classical Persian Literature)‏ 
لندن 1958 . وقد قام المؤلف بترجمة عدد كبير من الكتب الفارسية 


والعربية إلى الإنجليزية. 


A. Bombaci بومباتشي:‎ . E 
(Histoire de la litterature turque) تاريخ الأدب التركي‎ 

.1968 باريس‎ 
E. G. Browne أي. ج. براون.‎ 
(A History of Persian Litterature) الأدب الفارسي القديم‎ 


أربعة مجلدات-كمبردج 1924-1902 . 
i -‏ . بليارو: :A. Payliaro‏ بالاشتراك مع: 


A. Bausani بوساتى:‎ . i 
(Storria della letteratura Persiana) سي‎ yy Lat) تاريخ الأدب‎ 
.1960 ميلان‎ 
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3 - العلاقات الثقافية مع الشرق: 
- ي. موئيرية دي فيار: U. Monneret de Villard‏ 
الدراسات الإسلامية في أوروبا في القرنين الثاني عشر والثالث عشر 
دراسات ونصوص. 
(Lo Studio dell'Islam in Europa nel XII e nel XIII secolo, Studi e‏ 
Testi)‏ 
مجلد 15 مدينة الفاتيكان 1944. 
-أ.ر. نيكل: A. R. Nykl‏ 
الشعر الأندلسي وعلاقاته بأدب التروبادور الفرنسي 
(Hispano-Arabic Poetry and its Relations with Old Provencal‏ 
بلتیمور-۱946 . Troubadours)‏ 
- ر. و ساثيرن: R. W. Southern‏ 
آراء الغرب في الإسلام في العصور الوسطى . 
(Western Views of Islam in the Middle Ages)‏ 
کمبردج» ماساتشوستس | 1962© 
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الفلسذه وعلم الكلام 
TY‏ ف 


C) تمصسيد‎ 

تتكون كل ديانة في جوهرها من «وحي» 
(Revelation)‏ وتفسير لذلك الوحى. والوحى cab‏ 
لا يتغيرء لأنه يمثل التعبير الفعلى عن الإرادة الإلهية 
ويتضمن الحقائق الخالدة. أما التفسير فهو ما 
يثيره الوحي من رد فعل في العقل الإنساني. ونظرا 
لأن هذا العقل داخل في الزمان فهو مقيد به. 
فالوحي يبقى على مر القرون دون أن يخضع لأي 
تغييرء في حين أن التفسير يتعرض على مر العصور 
لضغوط القوى الداخلية والخارجية؛ تلك الضغوط 
التي تعطي الجماعة شخصيتها في كل فترة من 
فترات التاريخ. 

ولكل هذه العلوم في مسمياتها الأوروبية 
مصطلحات محددة مقابلة لها في تاريخ الفكر 
الإسلامي وهي: الفلسفة وعلم الكلام والتصوف. 
وهذه العلوم كلهاء إنما هي ثمرة تفسير لاحق 
وهامشي في بعض الأحيان للوحي القرآني ولأوامر 


(*) تفضل بمراجعة ترجمة هذا الفصل الأستاذ الدكتور محمد 
عبد الهادي أبو ريده. 
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الشريعة. وثلاتتها عرضة في فترات معينة من التاريخ OF‏ تجلب على 
نفسها سخط أهل السنة والجماعة7". وأن تتهم بإقحام نفسها في ميدان 
كان يظن أنه لا بد من أن يظل مقصورا تماما على الدين الخالص لا ينازعه 
في ذلك أحد . ولكن تلك العلوم الثلاثة أنتهت آخر الأمر إلى أن يتقبلها 
الناس بدرجات متفاوتة: وأصبحت عنوانا حقيقيا على شهرة الحضارة 
الإسلامية. يضاف إلى ذلك أنه لما كان لهذه العلوم اتصال glo‏ أو غير واع 
بعلوم مماثلة لها في pall‏ فإنها تبدو لنا أقرب إلى أصحاب الفلسفة 
الإسكولائية” (Scholasticism)‏ منها إلى دقائق الفقه الإسلامي؛ أو سلاسل 
إسناد الحديث النبوي. ومن الواضح أن تلك العلوم تنتمي إلى التراث العالمي 
للإنسانية؛ ولهذا السبب فهي ليست غريبة علينا. 

وفي القسم الأولء وهو الأطول من هذا الفصلء. سندرس نشأة هذه 
العلوم. ومميزاتهاء وعلاقاتها فيما بينهاء ومكانتها في مجموع الحضارة 
الإسلامية. وفي القسم الثاني سوف نصف بإيجاز الأثر الذي استطاعت 
أن تحدثه في الغرب المسيحي. 

«فى الأصل كان القرآن» هذه العبارة التى جارينا فيها أسلوب الفقرة 
الأولن سن clas‏ مخفا سرف اة إلى بهن ty‏ على aote aset‏ 
الأساسية التي يحتلها القرآن في كل العلوم الدينية عند المسلمين وضي 
حضارتهم. وواضح أيضا أن القرآن ليس بكتاب Gig dala‏ النبي لم يكن 
في سلوكه أو أقواله شيء يتفق مع سقراط أو أفلاطون: فهو رسول الله يبلغ 
PaL,‏ ويذكر بالحقائق فيما يتعلق بالله وصلته بالإنسان» وفيما يتعلق 
بالحياة الدنيا وفي الآخرة؛ ويورد قصصا قديماء ويمزج بين الوعد والوعيدء 
ويقدم شريعة سماوية تضمن للناس النجاة . ولكن القرآن يضم إلى جانب 
الحقائق الدينية عناصر فلسفية أو على الأقل أقوالا تقدم مادة للتأمل. 
وفيما يتعلق بالله والخلق والكون والإنسان والقدر وتنظيم الجماعةء نجد 
أن إشاراته إلى هذه الأمور دقيقة تقود اختيار المفكر في اتجاه محدد 
وواضح. والفلسفة وعلم الكلام والتصوف لا يمكن أن تعارض هذه «الأحكام 
القرآنية» الجوهرية دون أن يخرج من يفعل ذلك عن الإسلام. 

وتؤدي تلك العلوم إلى البحث في «العدل الإلهي» (Theodicy)‏ وإلى علم 
خاص بالإنسان (Anthropology)‏ وعلم بأحوال المعاد (Eschatology)‏ وأخيرا 


الفلسفه (oUSJI pleg‏ والتصوف 


إلى فلسفة للطبيعة . والقول بالعدل الإلهي يتضمن القول obs‏ الله «ذات 
مخصوصة» (Personal being)‏ حي» موجود» باق» قادر على كل tects‏ آحد» 
خالق السماوات والأرض؛ رحيم: «وهو بكل شيء id Ple‏ وإرادته خلاقة 
«وإذا قضى أمرا فإنما يقول له كن فیکون4» وهو opie‏ #ليس كمثله 
Ge‏ ومع ذلك فهو قريب لمن Pagay‏ . وهو الإله العادل الذي سيحاسب 
CS‏ 219 . 

وعلم الإنسان القرآني: يتضمن القول بأن الإنسان. جسما وروحاء مخلوق 
صادر عن القدرة الإلهية مباشرة؛ وأن آدم وحواء عصيا All‏ ولكن هذه 
«الخطيئة الأولى» (Original Sin)‏ لم تنتقل إلى ذريتهما و لكل نفس Les‏ 
كسبت رهينة4 l‏ وقد خلق الإنسان ليسبح بحمد الله وحده» ويعبد خالقه 
ويعظمه ويطيعه. ووضع الله الإنسان في مركز الكون حتى يكون له عليه 
olas‏ ولكي يكون سيده أو بالأحرى المتصرف به. والإنسان المسلم في 
حقيقته مسلم لإرادة الله. والذي يميزه هو على التحديد هيمنة الله الكاملة 
على جميع سلوكه. وهذا يستلزم أن تكون كل حياته حتى أدق ما فيها 
مرتبطة CP tha alb‏ فالمسلم إنسان يعيش تحت نظر AL!‏ والجماعة 
الإسلامية تشكل مجتمعا تحتل فيه فكرة الله مكانة مركزية Theocentric)‏ 
(Society‏ . 

وتتضمن أحوال المعاد القول بأن الإنسان في هذه الحياة الدنيا ما هو 
إلا عابر سبيل؛ وأن مصيره إلى العالم الآخر. والموت بيد الله وهو لابد آت 
بحسب الأجل المحدد PAS‏ وسوف يبلى الجسدء ولكنه سيبعث حيا في 
يوم من abl‏ فينعم في جنات الخلد أو يعذب في نار جهنم. 

وأخيرا هناك فلسفة للطبيعةء وإن كانت هذه الفلسفة قد وردت بشكل 
ضمني وحسب كما هو واضح. وهي فلسفة ترد الأمور كلها إلى اللهء بمعنى 
أن الله وإن كان منزها تماما عن ملابسة الطبيعة (Transcendent)‏ فإنه فاعل 
في صميم نظام الخليقةء ويجب أن يرد إليه دائما كل ما يحدث OL gia‏ 
وفلسفة الطبيعة في الإسلام فلسفة crises (Finalistic) a Sle‏ أن الطبيعة 
خلقت بحكمة؛ فهناك اطراد وانتظام في قوانينهاء لكن ذلك لا يمنع الحرية 
الكاملة للإرادة الإلهية من التدخل في هذا النظام. وأخيرا فإن هذه الفلسفة 
تجعل الإنسان مدار نظام الطبيعةء فالطبيعة مسخرة للانسان. وتلك الفلسفة 
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تتناول عددا معينا من الموضوعات وخاصة موضوعات النور والماء والعهد 
الأول (Original Covenant)‏ وهي موضوعات كفيلة بأن يقوم عليها علم كون 
ديئي. 

الى ا اران وات الاي Ga‏ اما o gl‏ شن اران ای 
الفكر الإسلامي في أول الأمر بالفكر الديني المسيحي في دمشقء وبالفلسفة 
اليونانية في بغداد. وكانت دمشق مدينة قديمة LARUM‏ كما كان التأثير 
o gl‏ يها كارك استغرت | E‏ واه 'العصوو الأرلى وتوت 
فيها بسرعة. a wa‏ بعض الاستثناءات» أن الأسماء الكبيرة في تاريخ 
السيسية الدمشقية قيضم إلى العصين GaN‏ كال gana‏ 
سوفرونيوس St. TEMA‏ والقديس أندريا الأقريطشي St. Andrew of‏ 


«Crete‏ والقديس يحيى ‏ يوحنا ‏ الدمشقى (St. John of Damascus‏ ولم تقتصر 
أوجه الاتصالات بين المسلمين والسيحيين على التجارة والإدارة وحسب» بل 
وجدت أوجه أخرى من التبادل الديني والفكري. وكانت هناك اقتباسات 
أدبية (مصطلحات في مسائل الدين والزهد) وتشابه في تصور تكوين 
الأشياء fis)‏ تصورات الجنة والنار وأساليب محاسبة النفس)ء وتبادلات 
فكرية مثمرة. وكان المتصوفون المسلمون يتحدثون مع رهبان النصارى في 
مسائل الدين. ولدينا ابتداء من القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي 
فصاعدا شواهد جليةء وخاصة فيما اديس as graded‏ وتلميذه 
ثيودور أبو ق Theodore Abu Qurra ü‏ تشير إلى قيام شاط جدلي بين 
المفكرين النصارى والمسلمين"'. وكان هناك aae d‏ دار حولهما النقاش 
أكثر من غيرهماء وهما مسألة القدر ومسألة خلق القرآن. ويبدو أيضا أن 
تدخل المدافعين عن المسيحية هو الذي جعل مسألة صفات الذات الإلهية 
موضوعا للبحث. 
لكن أهم حادث في تكوين الفكر الفلسفي الإسلامي كان دون شك لقَاءَه 
بالفلسفة اليونانية في بغداد أيام حكم الخليفة المأمون في القرن الثالث 
الهجري/ التاسع الميلادي. ولابد من القول ابتداءء إن الفلسفة اليونانية 
التي Lalat‏ العرب لم تكن هي فلسفة أفلاطون وأرسطو فحسب» بل كانت 
أيضا تلك الفلسفة التي صيغت خلال عدة قرون على أيدي من واصلوا 
فلسفتهما وشرحوها. وكان هناك إلى جانب الفلسفة الأفلاطونية وفلسفة 
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أرسطوء الفلسفة الرواقية والفيثاغورية وقبل كل شيء الفلسفة الأفلاطونية 
المحدثة (Neo-Platonism)‏ التي أنشأها CE (Plotinus) 20 ls o Caf‏ (21 
(Proclus)‏ . وقد بدت الفلسفة في صورة الحكمة الفريدة التي أسهمت كل 
العقول الكبيرة في تكوينها. وكان الفلاسفة المسلمونء بل حتى المفكرون 
المتصوفون المتأخرون. مقتنعين بذلك اقتناعا عميقاء لدرجة أنهم جعلوه 
أساس نظرتهم إلى الكون. كما كان المسيحيون وخاصة السريان في أنطاكية 
قد مهدوا الطريق لذلك بإضفاء الصبغة النصرانية على فقرات معينة 
للكتاب القدامى أو على الأقل جعلوها أكثر قربا للدين. وكان تكييف هذه 
الكتابات (لكي تتفق مع الدين) قد تم بحكمة وحذر إلى درجة أن الأمر لم 
يتخط مرحلة اللاهوت الطبيعي «(Natural theology)‏ الذي يتماشى بالضبط 
مع ما كان يمكن للمفكرين المسلمين أن يقبلوه. 

وإلى جانب هذه العناصر الأساسية التي أسهمت في تكوين الفكر 
الإسلاميء لابد من الإشارة إلى عدد من PECI Lal all‏ التي ساعدت 
على تشكيل هذا الفكر وإن كان ذلك بدرجة أقل. 

فهناك أولا OSS‏ مدرستين للنحاةء إحداهما في ARE‏ والأخرى في 
البصرة. وقد أدت المناقشات بين اللغويين إلى وضع عدد من المقولات مع 
مفردات لغوية 2:35( وقد أفادت الفلسفة من هذه المقولات. وكان نشاط 
المذاهب الفقهية ذا أثر أكبر. وخاصة عندما أرادت هذه المذاهب أن تحدد 
«أصول الفقه» وتميزها بذاتها. وقد ذهب الشيخ مصطفى عبد الرازق. 
شيخ الجامع الأزهر السابق إلى حد أنه رأى في مباحث أصول الفقه 
الموضوع الحقيقي للفلسفة الإسلامية” . ومن المفيد أن نلاحظ المكانة 
التي احتلها المنطق في هذه «المجادلات» وهو منطق قديم يدور كله حول 
الاستدلال عن طريق «القياس» (Analogy)‏ . ولكن هذه الطريقة OLS‏ من 
شأنها أن تطلق العقول من قيودهاء وتعودها على بحث المشاكل من جميع 
جوانبها. وأخيرا لا يجوز أن نغفل العناصر الإيرانية وربما الهندية أيضا 
إلى جانب العناصر المتبقية من المانوية. 

وقد بدأ الفكر الإسلامي من الوحي الديني الذي تحدثنا عنه آنفاء 
وتأثر بعوامل شتى أشرنا إليهاء ثم أخذ هذا الفكر يشق طريقه بقواه 
الخاصة. وفعل الفكر الإسلامي ذلك في حركة دفاعية ضد الآراء المعادية 
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التي كانت تهدد العقيدة الإسلامية قليلا أو كثيرا. وأراد نفر من المفكرين 
المسلمين الذين أحاطوا بالفلسفة اليونانية أن يضعوا قوى العقل في نصرة 
عقيدتهم» وبذلك انتزعوا تلك الأسلحة من أيدي خصومهم ووجهوها إليهم. 
وهذا المنزع الفكري المناضل يميز أولئك الذين يعرفون في تاريخ الفكر 
الإسلامي باسم «المعتزلة». ومهما كان أصل هذه التسمية؛ فإن المعتزلة 
كانوا يتألفون من عدد من المفكرين» كانوا يقيمون في البصرة أو في بغدادء 
وحاولوا بشجاعة أن يقدموا مبادئ العقيدة الإسلامية في صورة يقبلها 
العقل» وغامروا بتعريض أنفسهم لاستهجان آهل السنة والجماعة وإثارة 
سخطهم. وتناول المعتزلة خمسة أصول” أساسية هي: 

أولا: القول بالتوحيد في صورة بالغة القوة وفقا لمبدأ التنزيه. وذهبوا 
في هذا القول إلى أقصى حد حتى كان ذلك على حساب نفي الصفات 
الحقيقية للذات Vag‏ 

ثانيا: العدل؛ وقالوا إن الخير خير في ذاتهء والشر شر في ذاتهء قبل أن 
تأتي الشريعة بتحديد ذلك (أو بعبارة أخرى قبل ورود الوحي» كما يقول 
المتكلمون) وأنه يجب في حق الله أن يفعل الخير والصلاح لعباده. ولما كان 
الله لا يريد الشرء فهو كذلك لا يأمر dy‏ والإنسان هو الذي يخلق الشر. 

ثالثا: الأصل الخاص بمصير المؤمن والعاصي والكافر . 

رابعا: المنزلة بين المنزلتين؛ أي منزلة الإيمان ومنزلة الكفر. وتلك هي 
منزلة المؤمن العاصي الذي يرتكب الكبيرة؛ فيكون مصيره في الآخرة أن 
يخلد فى النار (ولكن عذابه أقل من عذاب الكافر). أما فى الحياة الدنيا 
فيظل رغم ارتكابه الكبيرة عضوا في الجماعة الاسلامية.. 

والأصل الخامس والأخير الذي يقول به المعتزلةء هو الذي يضع قاعدة 
للسلوك العملي للمؤمن في المجتمع الإسلاميء فإذا واجهه شركان عليه أن 
ينكره بقلبه أو لسانه أو يده. ola‏ لم يكن ذلك كافيا فلابد من Gal dale!‏ 
إلى نصابه بالسيف2©9. 

ومن الواضح أنه قد يكون من الخطأ اعتبار هؤلاء المفكرين الأولين في 
الإسلام «مفكرين أحرارا» (Liberals)‏ إذ لم يكونوا كذلك. لأنهم عندما 
أصبحت السلطة تحت أيديهم. ظهر منهم تشدد لا هوادة dud‏ وأصروا على 
فرض معتقداتهم بالقوة. لكن سلطانهم كان مؤقتاء فلم يلبثوا أن اضطهدوا 
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بدورهم وحرقت كتبهم. ومع ذلك فإن أثرهم ظل عظيما عند أولئك الذين 
كانوا يرغبون في دين بحسب pules‏ العقل (Reasonable religion)‏ وهم على 
وجه الخصوص الذين مهدوا السبيل daw Mal‏ وكانوا مثلهم يحلمون بالتوفيق 
بين حكمة الإغريق والوحي المنزل. 


puts 

لخصت في الصفحات السابقة الخلفية التي يقف فيها الفكر الفلسفي 
الإسلامي؛ وسنكتفي في الصفحات التالية بعرض مميزات الفلسفة 
الإسلامية في مجموعهاء وفي أثناء ذلك سنبرز الدور الذي قام به هذا أو 
ذاك من ممثليها. 

وأول ما يلاحظ هو أن تلك الفلسفة تمثل وحدة لا سبيل إلى إنكارها 
على الرغم من اختلاف الأماكن التي ظهرت فيهاء والمؤلفات التي صنفت 
فيها. كما أن نفس الملامح الأساسية الموجودة عند فلاسفة المسلمين في 
المشرق هي بعينها الموجودة عندهم في المغرب. ونقطة البداية عندهم واحدة 
هي الحقائق القرآنية وتعاليم الإسلام المتعلقة بالحياة cess!‏ ولم يكن 
بينهم من يبلغ به التهور أن يشك فيها . وأقصى ما في الأمر أنهم كانوا 
يلجأون إلى التأويل المجازي في موضوعات معينة (مثل الخلق في الزمان°7 
وبعث الجسد) وكان لديهم أيضا نفس الأساس العقلي الذي كان للفلسفة 
الها ت Hellenistic Philosophy JP‏ منطق أرسطوء والإيمان بالعقل 
باعتباره المعيار الأعلى» والنظر إلى الله تعالى على أنه وجود محض» محرك 
Joi‏ غير متحرك» وفي الغالب القول بضرورة خلق العالم في الأزل. ويتميز 
أولئك الفلاسفة بنفس التكوين المدرسى (الإسكولائى) المستمد من النشأة 
الدينية العامة og!‏ وهم توصلوا إلى n‏ النتائج في النقط الأساسية 
المتعلقة بالله تعالى والخلق والإنسان» وتنظيم الدولة (P City‏ وهم يشتركون 
في ظروف الحياة من ازدهار ونموء وهي الظروف التي كان يتسم بها 
المجتمع الإسلامي في العصور الوسطى. 

ويلاحظ ثانيا أن هذه الفلسفة جزء من تيار الفكر الإغريقي. وهي 
تستند بصورة دائمة إلى كبار حكماء العصر القديم» مع الاعتقاد الراسخ 
بوحدة الحكمة؛ وبوجود نوع من الإلهام عند الفلاسفة القدماءء وأن الوحي 
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الإسلامي ما هو إلا استمرار لذلك CP aL QIN‏ وكان فلاسفة المسلمين 
يرغبون في أن يظلوا مخلصين لذلك التراث من الحكمة. ويلغ من قوة 
اعتقادهم بوحدة الفلسفة اليونانية أن الفارابي كتب رسالة خاصة يدلل 
فيها على أن أفلاطون وأرسطو Gladys‏ من حيث الجوهرء مذهبا واحدا 
ولكن بحكمين C yas‏ وهو يبين أيضا أنهما يتفقان في تصورهما 
للحياة: فأفلاطون قد جسد هذا التصور بصورة عينية (In concrete)‏ في 
حين أن أرسطو يوضحه في كتاباته المدونة. وهذا يصدق أيضا على 
طريقة ا ute‏ كل ا فن ف ااب ا ها 
oes eran‏ ی ا کا کی ا 
العفيفه بارت gio‏ وران الغو اهر اة eiia‏ واب كما oss‏ 
الفارابي» وهو يبين أن كلا منهما يذهب المذهب نفسه في نظرية المثل 
(Theory of Ideas)‏ ومسائل المعرفة والطبائع والوراثة وغيرها. وبسيب هذه 
الصلات التي تربط الفلسفة الإسلامية بالفلسفة اليونانية تقترب الفلسفة 
الإسلامية كل الاقتراب من الفلسفة الغريية allg‏ حتى عصر التهضة على 
الأقل. 

ويلاحظ في المقام الثالث أن الفلاسفة الإسلامية تنزع إلى أن تكون 
«حكمة». فقد كان الفارابي (ت 339ه/ 950م): وابن سينا (ت 428ه/ 1037م) 
وابن رشد (ت 595ه/ 198ام) مقتنعين بوحدة المعرفة التي تتوجها الإلهيات. 
والفارابي في كتابه «إحصاء العلوم» يحصي العلوم المتنوعة ويتكلم عنهاء 
ويذكر التإمتفة في النهاية على aly LiT‏ العلرى Lg‏ تطيمن all‏ في 
المعرفة التي يحصل عليها بالبرهان . وابن سينا في كتابه الكبير الجامع 
اتساب Mosi] cpi uad] ea anl]‏ ا یط چا اا بسب 
الخطة التالية: 

| المنطق. 2 الطبيعيات. 3 الرياضيات. 4 الإلهيات. ويدخل ابن سينا 
في نطاق الإلهيات جميع ما جاء به الوحي في القرآن الكريم. ويبين أن اللهء 
وهو واجب الوجود والذي لا واجب وجود iol gua‏ خيرء قادر على كل شيء؛ 
وخالق كل شيء وقدير حكيم. وهو يحل مشكلة الشر ob‏ يميز بين العلل 
بالذات «(per se)‏ والعلل بالعرض «per accidens‏ بل هو يعالج المشكلة الدقيقة 
الخاصة بيعث الجسد. ويتناول ذلك بالطريقة الفلسفية «more philosophico‏ 
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ويرجع إلى العلوم الدينية الخاصة بالموضوع من أجل وضع أسس العقيدة 
في هذه المسألة. وإلى جانب ذلك . وهو ما يدل على طابع الشمول في 
الحكمة الإلهية لدى الفلسفة - يحاول ابن سينا أن يتبين من جديد عن 
طريق الاستدلال الفلسفى صحة أوامر القرآن الخاصة يأمور الجماعة. 
cag E cling Pagi ing‏ حك هد daa‏ الاو G9‏ 
Las‏ إلى adis‏ 

ويذهب ابن رشد إلى أبعد من ذلك. M‏ قال بوجود ثلاثة أنواع من 
العقول بحسب أنواع الأدلة الثلاثة التي بينها أرسطو. فالنوع الأول هو 
العقول البرهانية القادرة على متابعة دليل يقيني محكم» وتصل إلى نتائج 
بينة ضرورية؛ وربط هذه الأدلة هو الذي يكون الفلسفة. لكن هذا لا يتسنى 
إلا لقلة من العقول (الخواص) الموهوبة بالقدر الذي يجعلها تكرس نفسها 
لها. والنوع الثاني عقول منطقية تكتفي بالبراهين الجدلية. أما النوع الثالث 
فهو العقول التي تستجيب للوعظ والأدلة الخطابيةء وهذه غير مهيأة لاتباع 
الاستدلال المنظم. والعقول الأخيرة نجدها عند جميع الناس العاديينء وهم 
السواد الأعظم الذين لا يستجيبون إلا للخيال والعاطفة OP 1 um‏ 

على أن أحد وجوه الإعجاز في Gall‏ كما يقرر ابن cad‏ هو أن فهمه 
ميسئّر لهذه الأنواع الثلاثة من العقولء فكل منها يتبين Gall‏ فيه Ley‏ يتفق 
مع قدرته العقلية . فليس هناك مشكلة بالنسبة للآيات القرآنية المحكمة 
التي لا لبس في معناها. فالجميع يفهمونها ويدركون معناها على نحو 
واضح. وهناك آيات متشابهة GY‏ فيها أمثالا ومجازات. ولهذه الآيات معنى 
حرفي وآخر خفي أعمق. والفلاسفة وحدهم» وهم صفوة العقول؛ هم 
الذين يستطيعون أن يدركوا التسلسل الدقيق للاستدلال» وأن يفهموا المعنى 
الأعمق. أما الجمهور فإنهم يفهمون النصوص بمعناها الحرفي. وينبغي 
الحذر من السماح لهم بالنظر إلى المعنى العميق الخفي الذي تخفيه تلك 
الآيات, لأنهم لن يفهموا فيتزعزع إيمانهم” . أما الذي يحدث الفوضى 
ويبذر الاضطراب فهو تشغيب المتكلمين الذين لم يستطيعوا إدراك الدليل 
البرهانيء فلجأوا إلى الأدلة الجدلية التي لا تثبت شيثًا. وابن رشد لا 
يخفي استهزاءه بأولئك المفسدين, ولا يتردد في اللجوء إلى السلطان لكي 
يمنعهم من الاستمرار في أعمالهم الخاطئة“. 
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على أن نوع هذه الحكمة التي تحاول الفلسفة الإسلامية أن تأخذ بهاء 
كانت من حيث القصد على الأقل حكمة دينيةء وهذه هي خاصيتها الرابعة. 
فهي تشتمل على عناصر دينية مأخوذة من القرآن e) SIE‏ ولكنها بدلا من 
اقتباسها كعناصر دينية. تسعى في إخلاص إلى «التوفيق» (reconcile)‏ بين 
الدين والعقل بقصد إعطاء الدين صفة (status)‏ علمية. وهي تطبق بناء 
هيكل الفلسفة اليونانية على مبادئ الدين وبذلك تضفى على الفلسفة 
اليونانية صبغة لم تكن لها عند الأقطاب سح الأشريق .3&5( استطاغت أن 
تصل إلى العقول المؤمنةء أو على الأقل تلك العقول التي ترغب في التوفيق 
بين عقيدتها وبين العقل Oat atts‏ وهذا يفسر لنا النجاح الذي حققته 
إلهيات (Metaphysics)‏ ابن سينا LEE g‏ «في النفس» (De Anima)‏ في العصور 
الوسطى المسيحية. 

وأخيرا la‏ الفلسفة الإسلامية تبدي Lely‏ بمسألة المعرفة (Oewpia)‏ 
وأسسها المتعلقة بالنفس والوجود . ونحن نجد في الرسائل التي كتبها حول 
العقل (De intellectu)‏ كل من الكندي والفارابي وخاصة ابن سينا تحليلا 
دقيقا ومفصلا لقوى النفس ال مختلفة والمراحل التي يجب أن تمر بهاء Les‏ 
في ذلك طهارة الخلق حتى تصل إلى الاتحاد مع مصدر الموجودات كلها. 
وهكذا فإن الفلسفة الأفلاطونية المحدثة تجد نفسها مؤيدة بأضواء معينة 
آتية من القرآن. 

وعلى هذا حاول الفلاسفة أن يتمثلوا مادة الوحي بإدخالها في إطار 
الفلسفة اليونانية. ولم تخل محاولتهم من إثارة تشكك المؤمنين المتمسكين 
بطريقة السلف «(Traditional believers)‏ بل إنها أثارت استنکارهم» حتى أن 
الغزالي صاحب العقل المنفتح الذي كان على اتصال وثيق بمذاهب الفلاسفة 
أحصى عشرين مسألة استخرجها من مؤلفات الفلاسفة وخطأهم فيهاء 
فبدّعهم في سبع عشرة Uline‏ منهاء وكفرهم في الثلاث ALI‏ وهي 
قولهم بقدم llall‏ وبعدم معرفة الله الجزئيات؛ وإنكارهم بعث الأجساد 
ورد الأرواح إلى ol‏ وأدى الموقف الهامشي للفلاسفة إلى جعل 
مركزهم غير مريح: واضطرهم في بعض الأحيان إلى اللجوء إلى السرية. 
ومن هنا فمن الخطأ مقارنة أقوالهم بفلسفة القديس توما 2.569 St.)‏ 
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(Thomas Aquinas‏ أو دانس سكوتوس ‘(Duns Scotus‏ فهذان الأخيران» 


Ab 


الفلسفه (oUSJI pleg‏ والتصوف 


إذا توخينا الدقة في التعبيرء لم يكونا فيلسوفين بمعنى الكلمةء وإنما LIS‏ 
ea‏ قبل كل کی فاا ولو إلى aa‏ على aN‏ أن جد ا 
نظراء في elle‏ الإسلام فإننا يجب أن نتجه إلى المتكلمين الذين يسميهم 
توماس الآكوينى (المتكلمين فى شريعة العرب) «(Loquentes in Lege Maurorum)‏ 
وهذا ما ستفعله الآن. 


ملسم | eid‏ م 

يمكنناء بالنسبة إلى كل الأغراض العملية؛ أن ننظر إلى علم الكلام على 
أنه (Theology) i5 aS ele‏ « ولكن مع التحفظ دائما بأن علم الكلام 
عند اللسلمين لا يشمل تماما ما تسمية الفلسفة المدرسية اللسيحية 
(الإسكولائية (Scholasticism‏ باسم اللاهوت. وسيتضح أصل الاختلاف 
وطبيعته من النظر في نشأة ole‏ الكلام. لقد تحدثناء عند دراستنا لمصادر 
الفكر الإسلامي» عن القرآن» والحديثء والفلسفة اليونانية. ولكن من الواضح 
أن هذه المصادر الثلاثة لا يمكن أن توضع كلها على مستوى واحد . فأولها 
جميعا هو القرآنء الذي يزودنا «بالمادة» التي ينبغي الإيمان بها وتفسيرها. 
وهذا هو الأساس الذي يبنى عليه التفسير. على أننا قد رأينا أنه يقترب 
من مجال النظر الفلسفي في اتجاهات متعددة. كما كان هناك مبحث 
للتفسير القرآني وآخر للفقه. Leads‏ يرتكز على النص. 

ومن الممكن أن نقسم جملة تاريخ علم الكلام إلى عدة مراحل: فهناك 
al‏ ما يمكن أن نطلق عليه مرحلة العقائد” 5لعمت: وهى ليست مرحلة 
تفكير نظري Speculation‏ بالمعنى الكامل لهذه bli HURTS‏ كانت هناك 
محاولات لتلخيص العقائد الواجب الإيمان بها في صيغ موجزة. ف «الفقه 
الأكبن(08) يتجاوز ual!‏ الأساسية التي تعبر عن الإيمان Profession of)‏ 
«(Faith‏ أعني النطق بالشهادتين. ويوجز في عشر مقالات جملة الحقائق 
التي يجب الإيمان بها إيمانا لا يقتصر على جعل المؤمن ches‏ عضوا في 
الجماعة الإسلامية (فهذه هي وظيفة الشهادتين) بل أيضا يجعل صاحبه 
يأخذ موقفا إزاء الفرق الضالة. وهو تصريح بالإيمان لا ذكر فيه لوحدانية 
الله أو لرسالة محمد» فهما ليستا محل شك . 

وبظهور كتاب OP aca ll‏ المنسوب إلى أبي حنيفة (ت 50اه/ 767م) 
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تبدأ المسائل الكبرى في الظهور. وهي ليست مصنفة تماما في مجموعات 
متجانسة؛ ولكن المرء يشعر بأن عملية الجمع تسير في طريقها . ويمكننا أن 
نتبين موضوعاتها الرئيسية: فالمجموعة الأولى من هذه المسائل تجمع المواد 
المتعلقة بالإيمان وعلاقته D Lee SL‏ والثانية خاصة بالقدر وعلاقته 
بأفعال العبادء والواقع أن أفعال الإنسان تستند استنادا تاما إلى إرادة الله. 
والعلاقة بين الإرادة الإلهية وبين أفعال الإنسان هي المشكلة الحاسمة في 
علم الكلام النظري فيما يخص الأخلاق” . وفي الوقت نفسه هناك تمييز 
BNE oca Le ss‏ رهي وفريسة. Aled,‏ ومعصنية S‏ ثم يلي ذلك 
أقوال كثيرة تحدد العقائد الخاصة بأمور الآخرة (من المعاد والجنة والنار 
والثواب O9 aas‏ 

وعندما نأتي إلى OLS‏ «الفقه الأكبر (رقم 2)» نجد أنفسنا في مجال 
مختلف تمام الاختلاف. فقد اضطرت المجادلات كبار رجال الدين إلى 
شرح معتقداتهم AB‏ ورفض كل ما يمكن أن ينال من تنزيه الذات الإلهية 
وتحديد مهمة الأنبياء ومكانتهم ورسالتهم/”". وتبدأ العقيدة ببيان شامل 
لمضمون الإيمان: الإيمان بالله وملائكته clin yg‏ والبعث بعد الموت» والقدر 
خيره وشره من الله والحساب والميزان: والجنة Ling C ity‏ نجد مجملا 
للمادة التي ستكون Lage‏ «علم الكلام» هي تنظيمها. فالعبارات الكثيرة 
الخاصة بالعقيدة (وعددها حوالي الأربعين)ء توجز كل نقطة مع شيء قليل 

من التفصيلء؛ ولكن دون أن تحافظ على ترتيب الموضوعات كما ورد في 

803 4n 

ولدينا عرض دقيق لمعتقدات أهل السنة ضمن مذهب الأشعري (ت 
4ه 4935( 9 مؤسس ما يمكن أن نسميه بعلم الكلام السلفي Traditional)‏ 
(Kalam‏ وقد عرضت تلك العقائد دون ترتيب منطقىء مثلها فى ذلك مثل 
Axial] cas‏ كن تنس الوشوع, call.‏ يجمل كى عبار عام iles‏ 
العقيدة وهي الإيمان بالله وملائكته وكتبه 5 O94,‏ ثم تتوالى العبارات 
بعد ذلك واحدة بعد أخرى دون ترتيب ظاهرء وتتناول التوحيد والقدر 
وأعمال العبادء والإيمانء والقرآنء والنبيء والمعادء والخلافة والعبادة . 

ويدل فحص هذه العقائد الأربع على أن «مادة» الكلام كانت قد أصبحت 
متوافرة بالفعل» وإن لم تكن قد نظمت حتى ذلك الوقت. ولا نجد في أي 
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منها تفرقة بين ما يعرف بطريق الوحي وما يوصل إليه بطريق العقل. على 
أنه ليس من العدل أن نتوقع من مجرد مجمل يحصي أركان الإيمان أن 
يكون كتابا شاملا في علوم العقائد (Theology)‏ وإن كان المرء قد ينتظر من 
الأشعري أن يقدم عقيدته في نظام عقلي أكثر مما فعل. 

وهناك مجموعة أخرى من المؤلفات تسمح ob LS‏ نتتبع تكوّن ele‏ 
الكلام عند المسلمينء وهي الرسائل التي كتبت حول الزندقة والرد على 
أصحابها . وهذا النوع من الكتب ازدهر منذ وقت مبكر جدا في الإسلام؛ 
وأدى إلى ظهور مؤلفات على جانب كبير من الأهمية بالنسبة لتاريخ العقيدة. 
وكان على علم البحث في الزندقة (Heresiology)‏ أن يصنف المذاهب التي 
جمعها . وكان من الممكن إنجاز ذلك بطريقة ماديةء حتى لو كان ذلك بتصنيف 
هذه المذاهب على ترتيب ظهورها . ولكن كان لابد أيضا من محاولة ردها 
إلى عدد معين من النماذج. ومن هنا كان من الطريف أن نكتشف طريقة 
التصنيف . فإذا كان GUS‏ «الإبانة عن أصول الديانة» ومقالات الإسلاميين» 
لأبي الحسن الأشعريء وكتاب «الفرق بين الفرق» لعبد القاهر البغدادي (ت 
9ه/ 1037م): غير صريحة إلى حد ما بالنسبة لهذه المسألة بالذات (أي 
الزندقة): فإن مؤلفات ابن حزم“ (ت 456ه/ KP (at064‏ والشهرستان )© 
(548ه/ 41153( تقدم لنا وجهة نظر جديدة في تصنيف الاعتقادات, ditus‏ 
تلقي ضوءا وافرا على موضوعنا . فلننظر في أقسام هذين الكتابين. 

إن ابن حزم يقسم كتابه إلى قسمين: الأول يتعلق بالملل غير الإسلامية: 
والثاني يتناول المذاهب والنحل الإسلامية. ولا نجد هنا تمييزا بين العقليات 
والسمعیات» وهو تقسيم سيصيبح مأثورا متبعا (Classical)‏ فيما بعد. ومن 
حيث الأساس,» نجد أننا ما زلنا في الخط الذي رسمته كتب العقائد الأولى 
التي يستخدم تخطيطها العام إطارا لهذه المؤلفات. أما كتاب الملل والنحل 
الفمرمنتاني فهو أهم ملك هي مد اهب الزن قفي SGML‏ 
خلاف ابن حزم لا يهدف إلى دحض الأخطاءء وإنما يقتصر على محاولة 
بيان المذاهب بيانا موضوعيا قدر الإمكان. ويتميز أسلوبه بالاتزان والهدوء. 
ومن المريح أن يقرأه المرء بعد قراءة كتاب ابن حزم الأندلسي ذي المزاج 
الناري بعباراته الصاخبة في الرد على المخالفين“ . 
مساضل المعتز Gal‏ : 
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أشرنا في بداية كلامنا إلى المكانة الأساسية التي احتلها المعتزلة في 
ميلاد الفكر الإسلامي وتطوره بصفة عامة. وقد اعتبرناهم فلاسفة؛ ولكننا 
نستطيع ol‏ نعتبرهم أيضا علماء عقائد (Theologians)‏ حاولوا أن يفهموا 
العقيدة بما يتفق مع مقتضيات faal‏ وأن يدافعوا عن العقل ضد منتقصيه. 
وهم Jal‏ من deb‏ أن يقدم عرضا منظما (Systematic)‏ للعقائد الإيمانية. 
وعلى هذا النحو ola‏ واحدا من شيوخهم الأوائل؛ وهو أبو الهذيل العلاف“ 
(ت 235ه/ 849م) اتبع المنهج التالي في بيان العقيدة الإسلامية: 

أولا: الكلام عن القدر والصفات الإلهية. 

ثانيا: التحدث عن وحدة الذات والصفات. 

ثالثا: عن المعاد وما يتعلق به من وعد ووعيد. 

رابعا: في المصطلحات الشرعية والأحكام. 

خامسا : عن «الأمر بالمعروف» والنهي عن المنكر» ودور النبوة والخلافة؟. 

وتبين الموسوعة الكبيرة في علم الكلام المسماة «المغني» للقاضي عبد 
Let‏ ?© (ت 415ه/ 1025( والتي طبعت في القاهرة. أن معظم هذه 
المسائل قد صارت تدرس بالتفصيل. 


من الطريقة القديمة إلى الطريقة الحد يشة : 

إن المؤرخ العربي ابن خلدون (ت 808ه/ 406ام) في مقدمته المشهورة, 
وهو يتكلم عن تطور علم الكلام يبين تحولا في ذلك التطور ابتداء من 
الغزالي فما بعد" . فالطريقة القديمة (Via antiqua)‏ التي تتميز بالجدل 
المستمد من طريقة علماء الشريعة قبل كل شىء حلت محلها الطريقة 
الجديدة (Via moderna)‏ التي كانت أداتها الأولى القياس الأرسطي 
(Aristotelian syllogism)‏ لكن من المبالغة أن نؤكد pol‏ التحول أكثر مما 
ينبغي» ذلك أن تسرب المنطق الأرسطي» على الأقل فيما يتعلق بالموضوعات 
التي كان يدور حولها البحثء» لابد أن يكون قد حدث قبل ذلك على أيدي 
المعتزلة الذين قرأ بعضهم أرسطو مترجما. ويتضح ذلك عند الباقلاني(!7) 
(ت 403ه/ (e1013‏ الذي كان خصمهم الذي لا يلين. كما يتمثل على نحو 
أوضح عند الجويني” (ت 478ه/ 1085م). والجويني لا يزال يعد في 
طريقته من ce Leal‏ لكنه قديم ينبن بانتصار الطريقة الجديدة التي انتهت 


الفلسفه (oUSJI pleg‏ والتصوف 


بأن رسخت قواعدها في أعمال تلميذه الغزالي» وأصبحت في كتابات 
المتكلمين المتأخرين تزداد شبها بطريقة الفلاسفةء وأن مقارنة قصيرة بين 
ثلاثة كتب في هذا الميدانء من شأنها أن تلقي ضوءا على التطور الذي 
كان جاريا وهي: «كتاب التمهيد في الرد على الملحدة المعطلة والرافضة 
والخوارج والمعتزلة» للباقلاني؛ و «الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول 
الاعتقاد» للجويني» و «الاقتصاد في الاعتقاد» للغزالي. وسنختم بالكلام 
عن بعض الكتب التي يتجلى فيها الطابع الجديد على صورة واضحة تمام 
الوضوح. 

فنجد أن الباقلاني في كتابه «التمهيد» لم يتحرر بعد من اهتمامه 
الشديد بالدفاع (عن مذهب الأشاعرة). وهو يمزج بيانه للعقائد بردود 
مطولة لاذعة «على سائر أهل الملل المخالفين لملة الإسلام» وعلى المخالفين 
(من CD real]‏ 

أما الجويني الذي يلقب أيضا «بإمام الحرمين» فإنه يذكر في مناسبات 
عدة التقسيمات الكبرى لمادة البحث. وهو في أحد المواضع يميز بين ما 
يجب لله من الصفات وما يجوز عليه. أي ما قد يجوز أن يفعله وما لا 
يجوز . وفي موضع آخر يميز بين الأشياء التي يمكن التوصل إليها بالعقلء 
وتلك التي لا يمكن التوصل إليها إلا عن طريق النقل السمعيء لكن ليس 
من السهل أن يميز شيئًا من ذلك في «الإرشاد». 

أما الغزالي الذي سنتحدث die‏ بتطويل أكثر في القسم الخاص 
بالتصوف, فإنه يبدي شيئًا من التحفظ بشأن علم الكلام. وهو يريد أن 
يقتصر على الأمور الجوهرية. فكتب في ذلك كتابا مجملا واضحا سماه 
«الاقتصاد في الاعتقاد» ويمكن ترجمة هذه التسمية بالوسط الذهبي في 
الإيمان (The Golden Mean in Belief)‏ وهو في هذا الكتاب يقصد إلى أن 
يظل مخلصا لمذهب الأشعري السني ويبسط الجدل إلى أقصى حدء متجنبا 
النظرات الفلسفية التي أدخلها أستاذه الجويني في مصنفاته. 

ويخصص الغزالي «تمهيدات» أربعة في كتابه تجري مجرى المدخل إلى 
علم الكلام. وهو يبدأ في التمهيد الأول بالنص على «بيان أن الخوض في 
هذا العلم مهم في الدين» إذ إن مقصوده «إقامة البرهان على وجود الرب 
تعالى وصفاته وأفعاله وصدق الرسل» ولكنه يبادر فيقول في التمهيد 
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الثاني إن «بيان الخوض في هذا العلم؛ وإن كان مهماء فهو في حق بعض 
الخلق ليس يهم» بل المهم تركه». ale GY‏ الكلام ينبغي ألا يستعمل في العادة 
إلا في إزالة شكوك» طائفة من المسلمين «اعتقدوا الحق تقليدا وسماعاء 
ولكن خصوا في الفطرة بذكاء وفطنة؛ فتنبهوا من أنفسهم لإشكالات تشككهم 
في عقائدهم». كما يستعمل في إقناع أهل الضلال الذين «يتفرس فيهم 
مخائل الذكاء والفطنةء ويتوقع منهم قبول الحق Les‏ اعتراهم في عقائدهم 
من الريبة» وهو في التمهيد الرابع يبين بعناية «مناهج الأدلة التي استنهجها 
في هذا الكتاب». 

وبعد ذلك يقسم الغزالي الموضوعات التي بحثها إلى أريعة أقسام (أو 
أقطاب على حد تعبيره) يرتبط بعضها ببعض ارتباطا وثيقا. وهذا هو 
التقسيم العام لكتاب «الاقتصاد في الاعتقاد»: فهو بعد قسم تمهيدي عن 
طبيعة علم الكلام وأهميته ومناهجه» يتناول: أولا النظر في ذات الله تعالىء 
وثانيا في صفاته تعالى؛ وثالثا في أفعالهء ورابعا في إثبات نبوة محمد 
صلى الله عليه وسلم» وما sla‏ على لسان رسوله من الحشر والنشر والجنة 
والنار والشفاعة وعذاب القبر والميزان والصراط” . 


تطور الطريقة الجديدة : 

عندما وسع علم الكلام ميدانه. صارت الفلسفة تغزوه إلى درجة أن 
ual‏ الكلامية الضرظة Juil] osos‏ مطل ارات 
ومسائل ما وراء الطبيعة (Metaphysics)‏ أو ale‏ الكون (Cosmology)‏ . ولكي 
تی انو عن يذلاك ينيك ale‏ الرجوع إن elu] dolo GLK‏ شن ele‏ 
الكلام» للشهرستاني؛ وكتاب «محصل أفكار المتقدمين والمتآخرين من العلماء 
والحكماء والمتكلمين» لفخر الدين 1 U c5‏ (ت 606ه/ 21209( وكتاب 
«طوالع الأنوار من مطامع الأنظار» للبيضاوي C‏ (ت 685ه/ 1286م)ء أو 
الاطلاع على الكتب الأخيرة التي ظهرت في هذا الاتجاه لتطور علم الكلام: 
مثل كتاب «المواقف» لعبد الرحمن بن أحمد cs) P oes‏ 756ه/ 355ام) 
مع شرح هذا الكتاب للشريف C” 3. pat)‏ (816ه/ 413ام). والعمل الذي 
ald‏ به ابی والجرجاتي بالإضافة إلى La‏ كته شرام الخرون هو pial‏ 
المؤلفات وأكثرها منهجية في البحث النظري عند مسلمي أهل السنة. يقع 
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هذا العمل في آربعة مجلدات يضم كل منها خمسمائة صفحة وهو الكتاب 
الأساسي المقرر لسني التخصص في عقائد السنة في جامعة الأزهر وجامعة 
الزيقونة فى cai‏ ولايد حن الاغتراف بان ذلك الكتاب يتصق TE‏ 
العى تاها وا عندما نقارنه بالمؤلفات التي صنفت قبله. وإذا كانت 
الأقسام التي تعد من التراث السابق بل أقسام علم الكلام بالمعنى الخاص 
قد عولجت باتزان واعتدال؛ GLa‏ القسم الفلسفي من Age‏ أخرى وما يتصل 
به من مقدمة نقدية مطولة قد عولج بإسهاب. 

وكنا قد أطلقنا على علم الكلام اسم Theology»‏ علم اللاهوت» ونبهنا 
إلى أن مفهوم كل من هذين الاسمين لا يشمل نفس الموضوع في الإسلام 
والمسيحية؛ فلنختم هذا القسم بتعليقات قليلة على هذه المسألة. 

إننا حين نقارن محتويات كتب علم الكلام لدى المسلمين بمحتويات كتب 
اللاهوت المسيحية نجد اختلافا تاما بينهما. والفصول القليلة التي يتفقان 
فيها ينبغي ألا تخدعناء إذ إن النقاط الوحيدة المشتركة بينهما هي بعض 
أقسام الرسائل التي تحمل عنوان «الإله الواحد» (De Deo Uno)‏ والشبه هنا 
Y‏ يعدو أن يكون سا GL‏ . فالموضوعات والمناهج في كل منها مختلفةء 
وعلم الكلام لا يقدم لنا في صورة كل منظم تنظيما TERE SUM‏ 
تحليل شامل لكل موضوعات الوحي» وإنما يقدم بالدرجة الأولى على صورة 
دفاع (عن أصول الدين) يتركز على إحدى النقاط في موضع وعلى نقطة 
أخرى في موضع آخرء وعلى حسب هجوم خصومه عليه. وعلاوة على ذلك 
فإننا إذا أخذنا في الاعتبار الصفة القانونية (Legal)‏ والإيجابية (Positive)‏ 
للأخلاقيات الإسلامية فإن من الطبيعي أن علم الكلام؛ وهو gle‏ عقليء لا 
يحاول أن يضع أسسهاء ولا أن calis‏ بين نتائجهاء لأن هذين إنما يعتمدان 
في تبريرهما على ما هو وارد في الوحي كما بينته العلوم الخاصة بالنقل 
(Tradition)‏ . وكان على ale‏ الكلام أن يدافع دون شك عن أسس ale.‏ الفقه 
في مواجهة أولئك الذين يحاولون النيل منه. ولكن لم يكن هذا الدفاع هو 
الذي يعطي علم الفقه مبادئهء فهذه تأتي من القرآن الكريم مباشرة. وهذا 
هو السبب الذي جعل عالم الكلام المسلم لا يشعر بالحاجة إلى أن ينظم في 
كتاب جامع (Summa)‏ كل المعرفة الدينية والإنسانية. من نظرية وعملية. 
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التصوف537) 

عندما نتكلم عن التصوف أو مذهب الصوفية (Sufism)‏ ندخل في 
ناحية من أروع نواحي الفكر الإسلامي بل الحضارة الإسلامية. ذلك أن 
كلام الكثيرين الذين كتبوا فيه يحرك نفوسناء كما أن براعة أوصافهم تثير 
إعجابنا. غير أنه لا يمكن أن نكون فكرة حقيقية عن غزارة هذا الميدان إلا 
إذا تعرفنا على النصوص. 

ولقد قدمت نظريات متعددة حول أصول هذه الحركة في الإسلام: 
فقيل إن أصلها من الرهبانية السريانيةء أو من الأفلاطونية المحدثة, أو 
الزرادشتية الفارسية أو الفيدانتا (vedanta)‏ الهندية. لكن أمكن إثبات 
أنه لا يمكن التمسك بالافتراضات التي تذهب إلى اقتباس المسلمين التصوف 
عن أصول أجنبية؛ إذ إنه منذ بداية الإسلام أحس pai‏ من المؤمنين المتحمسين 
بالدافع إلى التأمل في القرآن عن طريق المداومة على تلاوته أو «التعمق» 
(Interiorize)‏ في روحه إذا صح هذا التعبير. فالقرآن يتضمن كما Lig‏ آنفا 
عددا من العناصر المتعلقة بالزهد والتصوف. وبعض الآيات القرآنية تذكر 
الناس مرة بعد أخرى بأن الله حاضر ages‏ وبالخوف من الحساب» وزوال 
كل الأشياء AGL‏ وجمال الفضيلة وما إلى ذلك. وهناك آيات أخرى 
تعطي النفس المتدينة الفرصة للوصول إلى لب العقيدة. وهكذا نجد سلسلة 
من الآيات التي تذكر الإنسان برسالته وتؤكد على حاجته إلى أن يقيم في 
قلبه صرحا عامرا بالتقوى والإيمان؛ منها الآية : 

#أفمن أسس بنيانه على تقوى من الله ورضوان خير؛ آم من أسس بنيانه 
على Lad‏ جرف هاي فانهار به في نار جهنم» والله لا يهدي القوم 
G9 uan‏ 

والقرآن يضرب مثلا لهذه الحياة بقوله : 

#إنما مثل الحياة الدنيا كماء أنزلناه من السماء فاختلط به نبات 
الأرض مما يأكل الناس والأنعام» حتى إذا أخذت الأرض زخرفها وازينت 
وظن أهلها أنهم قادرون عليها أتاها أمرنا ليلا أو نهارا فجعلناها حصيدا 
كأن لم تغن بالأمس؛ كذلك نفصل الآيات لقوم يتفكرون 4 . 

وعن تقديم الأضاحي في الحج تقول الآية : 

#لن ينال ALN‏ لحومها ولا دماؤها ولكن يناله التقوى منكم كذلك 
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سخرها لكم لتكبروا الله على ما هداكم وبشر المحسنين» OD‏ 

وقي آية أخرى: 

«قول معروف ومغفرة خير من صدقة يتبعها أذى والله غني حليم»4 OP‏ 

وفي القرآن آيات كثيرة تفرق بين الخير والشر. وهناك هوة عميقة 
تفصل بين مصير القلوب المخلصة ومصير المنافقينء وبين أولئك الذين 
يتوكلون على الله والذين يركنون إلى حولهم وقوتهم. أما المؤمنون الصادقون 
فالله يمثلهم «كزرع أخرج شطأه فآزره فاستغلظ فاستوى على سوقه يعجب 
P ety‏ كما يمثل المؤمنين وإنفاقهم في سبيل الله بقوله: «مثل الذين 
ينفقون أموالهم في سبيل الله كمثل حبة أنبتت سبع سنابل في كل سنبلة 
Ailo‏ حبة والله يضاعف لمن يشاء والله واسع عليم4 . ويمثل الكلمة 
الطيبة بقوله: «ألم تركيف ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها 
ثابت وفرعها في السماء4 . وهو يذكر الكافرين بالله وآياته بقوله: 
«وأولئك الأغلال في أعناقهم4 . وقوله إنهم (صم وبكم في 
الظلمات4 . وهو يصف الغافلين عن SLT‏ الله بأنهم «كالأنعام بل هم 
أضل4 . ويضرب مثلا للذين كفروا بربهم بقوله «والذين كفروا أعمالهم 
كسراب بقيعة يحسبه الظمآن ماء حتى إذا جاء لم يجده شيئا ووجد الله 
otic‏ فوفاه حسابه والله سريع الحساب. أو كظلمات في بحر لجي يغشاه 
موج من فوقه موج من فوقه سحاب ظلمات بعضها فوق بعض إذا أخرج يده 
لم يكد يراهاء ومن لم يجعل الله له نورا فما له من نور74””". وشبه أعمال 
الكافرين بقوله إمثل ما ينفقون في هذه الحياة الدنيا كمثل ريح فيها صر 
أصابت حرث قوم ظلموا أنفسهم فأهلكته وما ظلمهم الله ولكن أنفسهم 
Pos tta;‏ كما يصور المشركين بالله بقوله «والذين كفروا أعمالهم 
كسراب بقيعة يحسبه الظمآن ماء اتخذت بيتاء وإن أوهن البيوت لبيت 
العنكبوت لو كانوا يعلمون4. وفي يوم الحساب نجد أصحاب النفوس 
المجردة من أعمال الخير يتوسلون إلى الذين آمنو قائلين: #انظرونا نقتبس 
من نورکم4 . 

والقرآن ما زال يذكر المؤمن مرة بعد أخرى بالإيمان والبعث والنشور في 
آيات كثيرة منها قوله: 

#ذلك Ob‏ الله هو الحق وأنه يحيي الموتى وأنه على كل شيء قدير. وأن 
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الساعة آتية لا ريب فيها وأن الله يبعث من في „OPA pät‏ 

وقوله في إحياء الأرض بالماء: #وينزل من السماء ماء فيحيي به الأرض 
بعد موتها إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون4"'. وهو «الذي جعل لكم من 
الشجر الأخضر نارا فإذا أنتم منه Dos gs‏ وفي القرآن أن إبراهيم 
عليه السلام سأل ربه أن يريه كيف يحيي الموتى فأراه ذلك حسا ومشاهدة 
كما ورد في قوله: 

«وإذا قال إبراهيم: رب أرني كيف تحيي الموتى. قال أولم تؤمن؟ قال بلى 
ولكن ليطمئن قلبي؛ قال فخذ أربعة من الطير فصرهن إليك ثم اجعل 
على كل جبل منهم جزءا ثم ادعهن يأتينك سعيا واعلم أن الله عزيز 
e use‏ "اا 

وإلى جانب هذه الأمثلة القرآنية التي تحث قبل كل شيء على التقشف 
في CLl‏ هناك آيات أخرى قشم phy‏ في od Ras‏ جاه 
الباطنةء وتقوي حياة التأمل التي نشاهدها عند الصوفيةء وذلك من خلال 
الكثير من الرموز والتشبيهات الحية في القرآن. فحياة الأنبياء تقدم أمثلة 
وافرة عن الزهد في الحياة الدنيا . والقرآن يوضح أن الله يعلم ما في نفس 
نبيه» وهو يصف أيضا سقوط الشيطان عن tin ys‏ وتنافس الملائكة حول 
أيهم يكفل مريم في OPI lE‏ ويذكر كلمات CP nal‏ وما دار من 
كلام بين الله وإبراهيم P gig‏ وما كان بين موسى ودليله «العبد الصالح 
Of ast‏ وهو يمثل نور الله بمعنى الهدى الذي جاء به للبشر بمشكاة 
فيها مصباح كما في الآية AUT»‏ نور السماوات والأرض مثل نوره كمشكاة 
فيها مصباح» المصباح في زجاجة؛ الزجاجة كأنها كوكب دري يوقد من شجرة 
مباركة زيتونة لا شرقية ولا غربية؛ يكاد زيتها يضيء ولو لم تمسسه YU‏ نور 
على نوريهدي الله لنوره من يشاء؛ ويضرب الله الأمثال للناس والله بكل 
ET‏ علبي 

JS? ob ويصرح في عبارات قوية‎ UAI يسمي الله «نور‎ ob alls 
شيء هالك إلا وجهه4''.‎ 

وأخيرا هناك عدد معين من الأمثال الخاصة التي ترد كثيرا في كتابات 
الصوفية ترجع في أصلها أيضا إلى القرآن. مثل نار الله t Pogg‏ وحجب 
النور والظلام التي تطبع على القلب والضمير كرمز للبعث (أو بالأحرى 
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كرمز لخلود 2E‏ 2( والجانب الأقصى من السماء (سدرة المنتهى). 
والشجرة التي تمثل نزعة الإنسان ومصيره» والكأسء والخمرء والسلام 
والتي ترمز كلها إلى الإكرام الخاص للمؤمنينء إذ يجلسون على أرائك في 
الجنة وما إلى ذلك. 

ولنضف إلى هذه المفهومات القرآنية تلك المعاني التي تحض على التقوى 
والتي لم ترد في الأحاديث النبوية وحدهاء بل وردت أيضا في الأحاديث 
القدسية التي تروى عن الله مباشرة ولها قوة في الدعوة إلى الاتجاه نحو 
التأمل الباطن تفوق قوة الأحاديث الأخرى. ولنذكر واحدا فقط من هذه 
الأحاديث القدسية الذي تبدو عليه مسحة مما ينسب إلى القديس بولص. 
فقد قال رسول الله فيما رواه عن ربه (ما معناه): أوجبت على نفسي لعبدي 
الذي يحبني» وأعلم ذلك منه»ء أن أكون أذنه التي يسمع بهاء وعينه التي 
يبصر Us‏ ولسانه الذي ينطق به وقلبه الذي يعقل به؛ وإذا كان كذلك 
فسوف أبغض له ما يشغله عني وحدي''. 

وعلى أساس هذه الأفكار نستطيع أن نتبين بوجه عام ثلاث فترات 
كبيرة في التاريخ العام للتصوف: 

- الأولى تفطي القرون التلاثة الأولى من تاريخ الإسلام (أي من 
القرن السابع إلى القرن التاسع للميلاد). وهي فترة يمن أن ندعوها فترة 
الصراع من أجل البقاء. وكان التصوف خلالها يبحث عن حقه في الوجود 
وفي التغلب على بعض الأحكام المسبقة التي كانت تعارضه بتشجيع من 
السلطات الرسمية التي يغلب عليها الحساسية والتشكك. 

- والفترة الثانية تتميز بمحاولة التوفيق بين التصوف وخصومه. وانتصاره 
انتصارا يرجع قبل كل شيء إلى رجل عبقري هو الإمام الغزالي في القرن 
الخامس الهجري الحادي عشر الميلادي. 

- والفترة الثالثة تتميز بانتشار المؤلفات الكبرى فى التصوف (وتشمل 
الفترة الواقعة بين القرنين السادس والتاسع للهجرة/ NER‏ 
عشر للميلاد) كما تتميز بدخول التصوف في عصر التدهور ابتداء من 
القرن العاشر الهجري/ السادس عشر الميلادي» وسنتحدث عن هذه الفترات 
بإيجاز شديد. 

الفترة الأولى كما قلنا هي فترة البحث؛ إذ كان عنصر الزهد سائدا بين 
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أضحاب الرسول, Sholay‏ ذلك فى BISON g aguall‏ والشفكر, واب 
الزهد في القرنين الأول والثاني للهجرة / السابع والثامن للميلاد أكثر قوة 
وتتوعا. إلا أن الزهاد لم يكوثوا قد اتفتضلوا بعد عن الجمافة: فعاتوا 
يعيشون بينها ويقومون بمهمة الوعاظ أو Ca cal Lb‏ لأحوال المجتمع. 
ففي البصرة بصفة خاصة ازدهرت جماعة من الوعاظ عرفوا «بالقصاص» 
کانوا مد فون call‏ ينما كانوا: ويعصون عليهم حكايات في اسلوب (oh‏ 
مسجوع. ومن بين هؤلاء الزهاد الذين وهبوا أنفسهم للعبادة نجد بعض 
فرت Gia fS codd‏ اف ag da‏ عى d jtd]‏ 
e‏ مولام ub‏ واک تيور ilu UIS erc ci‏ يترون مسي متهم کی 
حماس شديد ويون في الط كير يغرب كياد الساهة: 

وأعظم الشخصيات التي ظهرت خلال هذين القرنين بعد الهجرة هي 
دون شف شخصية الحبين ig penal‏ ابي التسوفالانبلامي: اترك ele‏ 
0 ه/ 728م. ويقوم مذهبه في التصوف والزهد على الشعور باحتقار 
Sas tad‏ كن السياة لم كن همها Saul Ese cadat‏ لكل 
الأعمال الى هدو موضع ية كي تفر انكر ولك ما يعرف رارع 
يل كان ual eu ts as sol Least‏ فى alistan te de‏ 
las dua snis js‏ الله da‏ كان بت إلى pol Mee‏ على 
الخوف من الله وعلى الامتثال التام لأوامره ونواهيه. 

وكان كاثير اخسن البضري في التصنوق كبيرا جداوالطرق الصوفية 
الإسلامية تعده مؤسسها الأول. وجاء تلاميذه فساروا على طريقته. ووصل 
أولئك التلاميذ إلى درجة معينة من الوحدة فيما بينهم بظهور الجيل الثاني 
دون أن يظهروا بعادات دينية متميزة. وتكونت منهم جماعة من النساك 
عاشوا معا في عبادان قرب البصرة في القرن الثاني الهجري / الثامن 
الميلادي. و تنتمى إلى هذه الجماعة شخصية تكاد تكون أسطورية تعتبر 
بحق "a‏ الحب الإلهي. وقد وصفها لوي (Louis Massignon) ¢)9isuLe‏ 
بأنها: «أكبر قديسة في تاريخ أولياء آهل السنة» le)‏ حد تعبيره). وسمع 
بها الغرب الأوروبي في العصور الوسطى من خلال كتاب «حياة القديس 
لويس» (Life of St. Louis)‏ الذي call‏ جوانفيل ار . تلك الشخصية 
هي رابعة العدوية (ت 85اه/ (p801‏ » التي كانت dates ^ aj‏ وكانت قبل 
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ذلك تعزف على ell‏ وظلت عازفة عن الزواج» وأمضت حياتها الطويلة 
(إذ توفيت بعد أن جاوزت الثمانين) متعلقة بالحب الإلهي. 

وقد اعتمدت رابعة في تفكيرها على الآية «يا Leal‏ الذين آمنوا من 
يرتد منكم عن دينه فسوف يأتي الله بقوم يحبهم ويحبونه» أذلة على 
المؤمنين أعزة على الكافرين» يجاهدون في سبيل الله ولا يخافون لومةلائم» 
ذلك فضل الله يؤتيه من يشاء والله واسع NOG ele‏ 

وقد عبرت عن ذلك في أبياتها المشهورة: 


أحبك حبين. حب الهوى وحب لأنك أهل لذاكا 
غاب الذي فوجي الهو مشغلي يذكرك عمن Ils ia‏ 
وأما الذي أنت أهل له كقح IS, f ois cos lt‏ 
فلا الحمد فضي ذا ولا ذلك لي ولكن لك الحمد في ذا وذاكا 


وكانت مدرسة الكوفة تعاصر مدرسة البصرة. إذ وجدت في الكوفة 
أيضا حامية عربية. وعلى خلاف مدرسة البصرة بما كان لها من نزعات 
واقعية ونقدية كانت مدرسة الكوفة ذات مزاج مثالي وتقليدي. وقد انتقل 
صوفية هذه المدرسة في جماعات إلى بغداد حيث كانوا جماعة تضم تلاميذ 
كثيرين: وذلك في أوائل القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلاديء ونشأت 
في هذه الفترة دور للعبادة حول تلك المدينة. 

وكان الحارث بن أسد المحاسبي"'' (ت 243ه/ 857م) من أشهر رجال 
مدرسة بغداد هذه. وجاء لقبه «المحاسبي» من أنه كان شديد المحاسبة 
لنفسه. وتتميز طريقته باحترام كبير للمنقول» والبحث الدائب طلبا JUSI‏ 
النفس. كما تتميز بالاعتناء بالتعريفات الفلسفية الدقيقة. وكان الأمر 
الأساسي في نظره هو تصحيح النية ومراعاة حقوق الله الواجبة على 
الإنسان في أنواع الأفعال الفردية أو الاجتماعية. وهو في كتابه «الرعاية 
لحقوق الله» يصف «قاعدة الحياة» التي ينبغي اتباعهاء ويبين كيف أن 
محاسبة النفس ترد الخطرات التي قن رض Dado‏ في عباداته۵''. 
وأول ما يجب على العبد معرفته (والفكر فيه) هو أن يعلم أنه عبد مربوب 
لله C s‏ وينبغي له أن يكون مستعدا دائما لمواجهة esM‏ ويتعلم 
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كيف يحتقر الدنياء ويقاوم غواية الشيطانء ويبتغي في عمله وجه الله 
تعالى ولا يهدف من ذلك إلى إرضاء إرادته هوء وأن يتوجه إلى الله في كل 
أفعاله. وعليه أن يتنبه إلى نتائج أعماله إذا كانت تمس الغيرء وأن يحرص 
غلى حفخظل نفسة من العحب والكبر»ومن أن تحزن إذا coalition suas T‏ 
Dag‏ وفي الجملة ينبغي على الإنسان أن يتعلق بالله سبحانه وتعالى ليلا 
ونهارا””". والمحاسبي في بعض كتبه يؤكد أن الله يحب كل من يصدق في 
الإيمان به. 

وكان تأثير المحاسبي في الناس من حيث محاسبتهم لأنفسهم عميقاء 
واستمر هذا التأثير طويلا على الرغم من الهجوم الذي تعرض له من 
جانب المتمسكين بالنقل. 

أما C apial‏ (ت 298ه/ 911م) الذي كان من أكثر أعضاء مدرسة 
بغداد اتزاناء كما كان أستاذا للحلاج» فقد تأثر بآراء المحاسبي» كما أشاد 
به متكلمو الأشاعرة على اعتبار أنه كان خليفة الإصلاح الذي نادوا به. 
وهكذا أصبحت بغداد شيئًا فشيئًا مركزا لكثيرين من المتمسكين بطريقة 
السلف والأدباء الذين تعاطفوا مع الصوفية. وقد وضعت في اجتماعات 
هؤلاء أول مجموعة من الحكايات المتنوعة والنصوص التي تدور حول فضائل 
الصوفية. 

وكان “Yo‏ أحد تلامذة الجنيدء وهو من أصل فارسيء وقد أنكرته 
مدرسة بغداد بسبب غلوه في آرائه. ذلك أن تصوره للاتحاد بالله . حيث 
تكمل النفس وتتقدس وتصبح ربانية كأنها إرادة حرة حية في يد الله 
وكذلك أفكاره عن الرسالة من أنها لابد أن تنطبق في رأيه على كل إنسان؛ 
بالإضافة إلى الكرامات التي كان يظهرها وربطته في نظر تلامذته بالأنبياء؛ 
JS‏ هذه s]‏ الأوشتاط الصوفية والفقهية اسا تدينه. فسجن 
وحوكم وقطعت رأسه في الرابع والعشرين من ذي القعدة عام 309ه الموافق 
للسابع والعشرين من مارس 922م. وقد خصص لوي ماسينون L. Massignon‏ 
مجلدين كبيرين لحياة الحلاج هما من أحسن ما كتب عن التصوف المقارن 
في هذا ار 

على أن هذا الحكم القاسي لم يوقف مع ذلك الحركة الصوفية عند 
أولئك الذين وهبوا أنفسهم لها. وأقصى ما في الأمر هو أن مشاهير 
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التصوف جاهروا بأفكار «الغلو» (Excesses)‏ الذي ذهب إليه «المحب الكبير 
لله». واجتهدوا في أن يبينوا في مؤلفاتهم أن الصوفية مسلمون ذوو إيمان 
والجماعة ;)126( 

وشهدت هذه الفترة ازدهار المؤلفات الإسلامية فى التصوف مثل: 
مؤلفات LM‏ ,771“ (ت 378ه/ 2988(« 9 P cSL ASI‏ (ت 380ه/ 9990(« 
وأبي طالب e» eu‏ (ت 386ه/ 9.996( وكذلك الهجويري!!213 e)‏ 
0ه/ 1077 e‏ والقششیری C‏ (ت 475ھ/ 961072 

ومن الملامح المميزة للمذهب الصوفي القول بنظرية المنازل أو 
المقامات والأحوال. وقد تكلم في هذه النظرية بإجمال ذو النون المصري(135) 
في القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي. وربما يكون قد تأثر في ذلك 
بروحانية الزهاد والمتصوفة من الرهبان الشرقيين (نقول ذلك وفي ذهننا 
كتاب «السلم إلى الجنة» Ladder to Paradise‏ الذي ألفه القديس يوحنا 
فليماقوس (St. John Climacus)‏ وقد اتخذت هذه النظرية خلال قرون من 
التجرية صورة ثابتة لا تكاد تتعير. 

وطريق التصوف يجمع بين الزهد والتصوف في آن واحد. وهو يتطلب 
تصفية النفس التي تهيئها للاتحاد مع الحقيقة الإلهية. ومن يسلك هذا 
الطريق يمر في ثلاثة مقامات©*') أساسية: مقام الطالب» ومقام EPP aL‏ 
ومقام “PP Ly LI‏ وهنا نجد الأقسام الكبرى للزهد المسيحي في الشرق. 
ويتم سلوك طريق التصوف خطوة فخطوة. فالمتصوف لا يترقى إلى مقام 
أعلى من مقامه إلا بعد أن يكون قد مر بالمقامات السابقة عليه. وقد ذكر 
gil‏ نصر السراج سيعة من هذه المقامات. وهي: التوبة. ويضعها معظم 
المؤلفين في التصوف في رأس القائمة على اعتبار أنها المقام الأول؛ ثم 
الورع» وهو ينبغي أن يزيد (عند الصوفي) على ما لدى المؤمن العادي من 
هذه الصفة, ثم الزهد التام في خيرات هذه الدنيا حتى في الحلال الموجود 
منهاء ويأتي بعد ذلك الفقر ثم الصبر على المكاره والبلاياء والتوكل أي الثقة 
al‏ والرضا أي تقبل (العبد) لكل ما يحدث متمثلا في ذلك لإرادة الله 
qs‏ )8 

والسعي إلى الكمال؛ وهو مجاهدة النفسء يقوم به الإنسان بإشراف 
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لا غنى die‏ من قبل مرشد )9 a‏ وينبغي أن يكون الطالب أو المبتدئ 
بين يدي شيخه الذي يرشده «كالميت بين يدي الغاسل». وعلى المرشد أن 
يراعي نزعات الطالب ومزاجه حتى يروضه على التواضع والتوبة والصمت 
والصوم وما إلى ذلك من أنواع الرياضات. وكان الراغب في سلوك طريق 
الصوفية يقضي نهاره في التفكير والدعاء بلسانه وإدامة الذكر لعبارات 
بعينها ومحاسبة النفس وغير ذلك من أنواع الرياضة على التقوى. 

وعلى حين أن المقامات أو المنازل JUS‏ بالمجهود الشخصي أي بالاكتساب 
فإن Js SIE‏ 10 مواهب من الله تعالى. وقد ذكر السراج عشرة من هذه 
الأحوال وهي: المراقبة؛ والقربء والمحبةء والخوف. والرجاءء والشوق؛ 
والأنسء والاطمئنان: والمشاهدة:؛ واليقين2*). لكن ترتيب هذه الأحوال 
يختلف بحسب المؤلفين, فالمحبة توضع أحيانا بين المقامات المكتسبةء وضي 
E‏ أخرى فكي EUNT‏ 


الغزالى حجة الإ سلام: 

يعتبر الغزالي (ت 505ه/ ١١١ام)‏ الرجل الذي أسهم بأكبر نصيب في 
جعل التصوف مقبولا لدى أصحاب السلطة في الإسلام 'ء والقضاء على 
كل التشككات والظنون المسبقة حول التصوف عند علماء المسلمين المتشددين 
في أحكام الشريعة. ويعرف الغزالي في العصور الوسطى الغربية باسم 
«الغازل» (اء2مع1ه)؛ لكن الغرب لم يعرفه مع ذلك إلا عن طريق بعض مؤلفاته 
کی الفلسفةء وخاصة كتابه «مقاصد الفلاسفة» ولذلك لم يستطع الغرب 
أن يقدره حق قدره على حين يمكن اعتبار الغزالي بالنسبة للفكر 
Lan‏ .009 شبيها بالقديس توما الأكويني مع أخذ الاختلافات بين 
الحالتين بعين الاعتبار. 

وللغزالي ترجمة ذاتية مؤثرة. هي كتابه AA»‏ من الضلال» الذي تذكر 
بعض ملامحه باعترافات القديس lP eu oT‏ وفى هذا الكتاب يصف 
الغزالي تطور حياته العقلية والروحيةء ويقرر أنه لم يجد السكينة إلا في 
اتباع «طريق الصوفية» '. ولا شك في أن الغزالي واحد من أعظم المفكرين 
المسلمين؛ فقد كان متمكنا كل التمكن من علوم الدين؛ كما استوعب كل ما 
كان الناس في العالم العربي يعرفونه في عصره عن الفلسفة اليونانية, 
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وتأثر تأثرا قويا بالأفلاطونية المحدثة. وأتيحت له علاوة على ذلك عدة 
فرص ليعرف المسيحية . فقرأ بصورة خاصة إنجيل يوحناء وكتب عليه 
RUM‏ 

وكان من الممكن لهذه المؤثرات غير الإسلامية أن تؤدي إلى إحداث 
الاضطراب في فكر الغزالي. لو لم يكن ذهنه قد تشبع بلباب القرآن 
والأحاديث النبويةء وحافظ على إيمانه الذي لا يتزعزع في صدق الإسلام. 
بل إن مرحلة الشكوك التي مر بها لم تمس إيمانهء وإنما كانت تمس قدرة 
العقل على دفع الشكوك التي تعرض لذلك الإيمان“'» ذلك أن يقينه 
الاعتقادي كان جزءا لا يتجزاً من ذاته. وعلى هدى هذا اليقين كان يواجه 
جميع MIS ALI‏ على أنه Ley‏ كان wal‏ ما ala‏ به الغزالي: هو أنه 
استطاع أن يحقق ald‏ إذ أراد أن يكون صوفيا لا بالقول فقط بل بالعمل 
أيضا. Lal‏ ما يقال من أنه كان «روحانيا» (Spiritual)‏ أكثر (Mystic) Lia so die‏ 
بمعنى الكلمةء فإن ذلك لم يمنعه من وضع dele‏ في خدمة روح حساسة 
وعميقة التدين جعلها الله تعالى متعلقة به منجذبة إلى محبته. 

وكان الغزالي في الوقت نفسه يحتفظ بإحساس عميق نحو الجماعة 
الإسلامية وحاجاتها والعناصر المتنوعة التي تتألف منها. وكان يرى أن 
بعض الحقائق الكبرى من النوع الكلامي أو الصوفي لا يمكن كشفها لجماهير 
العامة دون أن ينشأ عن ذلك ضرر وفسادء وإنما ينبغي أن يعطى كل فرد 
من حقائق الدين بقدر ما يحتمل Palae‏ وقد أدرك قبل كل شيء أن 
الإسلام لا يمكن أن يكتفي بالكلام في الأخلاق الدينية كما يفعل الفقهاء 
الذين يهاجمهم بعنف شديد.ء وإنما لابد من أن يكون للانسان حماس عميق 
في نفسه ينير له دراسة الشرء('. 

Us‏ كان الغزالي قد تتلمذ على كتب المحاسبي والمكي والجنيد» وكل 
سلسلة الصوفية في القرون السابقةء فقد أدرك أن أساسيات مذاهبهم لا 
يمكن أن تظل شيئًا تتميز به صفوة ALIS‏ من أهل الفكر أو الروحانيةء بل 
كان يرى أن كل abi‏ أي حياة كل cess‏ لابد أن EES‏ بالشعور بحضور الله 
والرغبة في عبادته. وهكذا فربما كانت المساهمة الأساسية التي قدمها 
الغزالي هي أنه استطاع أن يجعل التصوف جزءا من الدين ومقبولا لدى 
علمائهء بالإضافة إلى كل العناصر العاطفية التي أمدت التصوف بالحياة. 
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دون حاجة إلى أن يبرر محبته أو يخفي as‏ 054 

والعالم الإسلامى فى مجموعه يشعر بعرفان لاحد له Aled‏ |> يعده 
من أعظم مفاخره ويلقبه بحجة T» Yl‏ وحتى يومنا هذا نجد فى المساجد 
التى edged‏ إلى جامعات . وفي Jib‏ الصناع المتواضعين الأتقياء الموجودة 
فى اسواق ciscus lis pati‏ رجالا مقيلين بها ls‏ قرا 


التصوف العفلى: 

Las‏ عن تنوع العناصر التي جاء بها الغزالي أن صار له تأثير في 
اتجاهين متمايزين: أحدهما عقلي أدى إلى تصوف يمكن أن نسميه 
ميتافيزيقيا أو عرفانيا (Gnostic)‏ والأخرؤو اتساساكاشسية اتخذت شكلا 
gala‏ كيال cb‏ الظرق الصردية: 

والآمر الذي يميز الاتجاه الأول هو الاعتقاد بأنه يمكن الوصول إلى ما 
وراء العالم الملموس الذي هو مجرد مظهر لبلوغ عالم الحقائق المعقولة 
والروحانيةء وذلك من طريق حدس وجداني (Emotional intuition)‏ وهو ما 
يسمى بالمعرفة. واستخدام أولئك الصوفية (من أصحاب المعرفة) التحليلات 
الميتافيزيقية عند LS‏ الفلاسفةء وخاصة ابن سينا الذي تأثر بالأفلاطونية 
العا saa‏ إبرائية T E ca duae ue a‏ رفي 
E‏ الواحد cag‏ د اغارف د esp agli‏ 
Human) ENT EEE bad, s ada‏ 
LYI g» (Ego‏ الإلهي» (Divine Ego)‏ كما تكلموا في الإشراق T‏ وحدة الوجود. 
وقد صاغوا خلاصة آرائهم نثرا أو في قصائد مطولة يعتبر بعضها من 
dai‏ ما في الأدب العربي أو الفارسي. 

بعلن الصصيد lad‏ كان الا الى ادا ori ad]‏ دة 
فيما بينها واستقرت أكثر من مرة على صورة مناهج صوفية هي: الإخلاص 
Ll‏ والتحرز في أعمال العبادة. وطول المجاهدة للنفس» وذكر اللهء والسماع 
(أي الإصغاء إلى الآلحان والآصوات والآنغام). ويصحب السعي نحو الاتحاد 
ال العرصل الاك فى الملبيعة, N‏ على CHEN‏ اة 
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للصوفيء بل السيطرة أيضا على الطبيعة الخارجية بحسب العلاقة المتبادلة 
(عند أهل المعرفة) بين العالم الأكبر (Macrocosm)‏ والعالم الأصغر 
(Microcosm)‏ . 

aging‏ نتناول من صوفية أهل Gnostic Mysticism 43 yal!‏ هذه موضوعين 
رئيسيين هما: موضوع الله نور السماوات والأرضء وموضوع الإنسان الكامل 
الذي تتجلى فيه آلوهية الكون وثراؤه. 

والرجل الذي كان أكبر من تكلم في الموضوع الأول من هذين الموضوعين 
كان أحد صوفية القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي. وقد ولد 
في فارس ثم قتل في حلب بسبب آرائه التي اعتبرت إلحادية. ذلك هو 
Latt‏ 5355 ,099 (ت 587ه/ 1191م). وهو صاحب كتاب «هياكل النور» 
الهم dts‏ كاب «حكمة الإشراق» الذي عرض فيه آراءه عرضا وافيا. 

ونقطة الانطلاق في مذهب السهروردي ما ورد في القرآن الكريم من 
قوله تعالى الله نور السماوات والأرض» مثل نوره كمشكاة فيها مصباح 
المصباح في زجاجة؛ الزجاجة كأنها كوكب دري يوقد من شجرة مباركة زيتونة 
لا شرقية ولا غربيةء يكاد زيتها يضيء ولو لم تمسسه نار نور على نور 
يهدي الله لنوره من يشاء ويضرب الله الأمثال للناس والله بكل شيء 
عليم»سورة النور (24) آية (35). وقد بدأ السهروردي من هذه الآية الأساسية 
ثم مزج بين الاتجاهات الأفلاطونية المحدثة والفيثاغورية الجديدة التي 
عرفها عن طريق ابن سيناء ووفق بينهما وكون تصورا واضحا عن الاتحاد 
الإلهي يذكرنا أحيانا Les‏ عند PLE‏ لكن السهروردي JB‏ أمينا على 
المصطلحات والأساطير التي كانت مفضلة في التراث الإيراني وخصوصا 
ما كان فيه من آراء حول الملائكة. وأساس هذا السعي للوصول إلى مركب 
شامل حي هو الاعتقاد بوجود حكمة واحدة وحسب» ومأثور صوفي (alo‏ 
عبر die‏ على مر القرون أحيانا هرمس وأغلاطون وأرسطوء وأحيانا أخرى 
عبر عنه (Agathodemon) 98) pagati‏ وإيبادقليس (Empedocles)‏ )58 
وحكماء الهند P yu as‏ وهذا ما أراد السهروردي أن يكتشفه ويعبر dic‏ 
من جديد في إطار قرآني 

وفي مثل هذا إلاطار فإن مجمل آراء السهروردي يمكن أن يلخص على 
النحو التالي: فهو يبدأ من الله معتبرا إياه نور الآنوار» ومن نوره تتحصل 
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ينابيع أخرى لا حد لها من gill‏ وهي في إشعاعاتها المتبادلة تتمتع بالنور 
الأعظم. وهناك مراتب متنوعة من الأنوار العلوية التي يربطها السهروردي 
بالتصور المزدي SS LU‏ € )5 ثم هناك الأنوار المدبرة للأنواع ie aas MI y‏ 
ومن بينها النور المدبر لكل إنسان. ويوجد لكل نوع من المخلوقات والأفلاك 
السماوية سيد خاص به في عالم النورء وهو عقل متميز بذاته مدبر لتلك 
الأنواع. وفي مقابل منابع النور هناك البرازخ وهي المستقرات المظلمة. 
وهدف الحياة الروحية هو أن يشهد المرء للواحد الأحد. وأن يتوصل في 
نفسه إلى caa gill‏ وهو ما يتحقق آخر الأمر فيما يتوارد على نفسه من 
لحظات الفناء والبقاء )9 

أما عن موضوع الإنسان الكامل فقد تحدث فيه بصفة خاصة ابن 
عربي وتلميذه عبد الكريم CO heall‏ (ت 832ه/ 1428م): الذي صنف 
كتابا بالعنوان نفسه (الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل) . ولد ابن 
عربي في مدينة مرسيه في الأندلس ale‏ 0ه/ 165ام. وفي سن الثامنة 
ذهب إلى أشبيلية للدراسة وحصل كل العلوم المعروفةء وهي التفسير والكلام 
والتصوف وغيرها. وقد أمضى هناك عشرين عاما في طلب العلم وتعرف 
على الأشخاص الكبار في عصره. وفي عام 590ه/ 194 ام شرع في رحلة 
طويلة إلى الشرق. وعاش فترة في مكة المكرمة. وزار مصر والشام والعراق 
والآناضول. وبعد أن عاش حينا في قونية؛ عاد إلى دمشق حيث توفي فيها 
عام 638ه/ 1240م غو كبر تافر الكاميدة اتسن | 

هذه الحياة المديدة بالإضافة إلى ملكة خلاقة لا تنكر» مكنت محيي 
الدين بن عربي من تصنيف عدد كبير من الكتب. وأهم مؤلفاته كتابان هما 
«الفتوحات المكية» وهو كتاب ضخم في التصوف يقع في اثني عشر مجلداء 
وكتاب «فصوص الحكم» ويقوم مذهب ابن عربي على نظرية «الكلمة» 
اللوغوس (logos)‏ . وقد استعمل ما لا يقل عن اثنين وعشرين مصطلحا لكي 
يعرف هذه OS Sall‏ ويمكن أن يرجع ذلك إلى تنوع مصادره» كما يرجع 
على نحو أعمق إلى مذهبه في «واحدية الوجود «(Ontological monism) aa,‏ 
حيث تتجه كل التعريفات إلى أن تصبح متساوية. «فالكلمة» عند ابن عربي 
يمكن أن ينظر إليها من A‏ وجوه: الوجه المتعلق بعلم الوجود (أي 
الأنطولوجي) (وتبعا لذلك فإن «الكلمة» هنا تعتبر تصورا للعالم)ء ووجه 
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صوفيء والوجه الثالث أسطوري (أي ترمز «الكلمة» إلى أسطورة الإنسان 
الكامل) . 

فمن ناحية الوجه الأولء فإن «الكلمة» الأزلية هي حقيقة الحقائق ومبداً 
خلق العالم. ومن جهة كونها مظهرا خفيا للألوهية فهي سابقة على وجود 
العالم من الناحية المنطقية وحسب» وهي تشمل كل المثل وكل الأشياءء OY‏ 
لها وجودا مطلقا. وهي الموجودات في وجودها الفعلي؛ لكنها لا تتجزاء 
ويمكن أن ندعوها الله أو C8 ILI‏ 

وعن الكلمة يصدر العالم كما يصدر الجزثئي الكلي» إنها مستودع الأسرار 
والحكم أو المثل المعقولة (Intelligible ideas)‏ والنماذج العليا الثابتة لعالم 
التغيرء إنها الله كما يكشف عن نفسه في صورة ail‏ 992 والإنسان 
وحده (الإنسان الكامل لا الإنسان بما هو حيوان) هو الذي تتمثل فيه الكلمة 
الجامعة. وعلم الله بذاته يصل إلى ذروته في الإنسان الكاملء By‏ هذا 
الإنسان يتحقق الغرض من GEN‏ وهو أن الله أحب أن يعرف" . وفي 
هذه العملية المتعلقة بتتزل الله حسب علمناء فإن الكلمة كانت أول ما صدر 
MS ics ieee‏ 

ومن الناحية الصوفية تعبر الكلمة عن «الحقيقة المحمدية» Y)‏ عن 
صورتها الظاهرة)ء فهي العقل الأول وهي Tull‏ العقلي الكوني. وكل نبي 
فهو «كلمة». أما محمد فهو «الكلمة». وجميع «كلمات» الله هذه التي تتجلى 
في الأنبياء' تتحد في قطب واحد GIS‏ هو الروح المحمدي أو الحقيقة 
المحمديةء وهو القطب الفعال (الممد) لكل وحي أو إلهام. ويقول ابن عربي 
بأزلية روح محمد باعتبار أنه القطب الواحد OSU‏ 

وحيث إن «الكلمة» في صورة الإنسان الكامل هي أصدق التجليات 
الإلهية. فهل نرى في هذا التصور تأثيرا للفلسفة الرواقية؟ الواقع أن ابن 
عربي» مثل الروافيين: يميز بين الكلمة الباطنة (Inter logos)‏ والكلمة المنطوقة 
(Uttered logos)‏ وهو يأخذ عن الحلاج آراءه حول elle‏ الناسوت World of)‏ 
(Humanity‏ وعالم اللاهوت (World of divinity)‏ ويؤكد lge‏ ثم هو يطيل 
النظر في حقيقة الإنسان الكامل وجسمه وروحه وعلمه وملكاته الروحية 
(التي تقابل صفات الملائكة) ودوره في الكون. والإنسان الكامل هو المرآة 
التي تتجلى فيها أوجه الكمال الإلهية تماما. 
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ومن اليسير أن نلاحظ اختلاط كثير من المصادر في هذه الآراء كالرواقية 
(Stoicism)‏ الفيلونية (Philonism)‏ والأقلاطونية المحدثة (Neo-Platonism)‏ 
ونظريات الإسماعيلية. وتأملات الحلاج العرفانية (الغنوصية) وغيرها. 
أما التأثيرات المسيحية فمن المؤكد أنها لم تكن عميقة جدا في فكر ابن 
عربي» أو بالأحرى فإن الأسرار المسيحية كسر التجسد (Incarnation)‏ وسر 
الثالوث (Trinity)‏ يظهر أنها تبدو عند ابن عربي كما يبدو غيرها من أساطير 
PETENTE‏ يكل عليه 
الطابع الإسلامي. وهكذا ينزع ابن عربي نحو حب طبيعي شامل تنحى فيه 
كل الفوارق والتحديدات Lola‏ ويبشر «بوحدة الوجود « (Existential Monism)‏ 
التي قصد إليها خلفه عن وعي وإصرار. 


الطرق الصوفية: 

وقد ظهر الاتجاه الثاني لتأثير الغزالي استجابة لتوقعات جمهور الناس 
الذين كانوا أكثر حبا لله الذي تحس به القلوب منهم إلى النظر الغنوصي. 
وقد نتج عن ذلك انتشار غير عادي للطرق الصوفية في جميع أرجاء العالم 
الإسلامي. 

وعلى التحقيق فقد كان تصوف هذه الطرق لا يتضمن أسرارا تخفى 
كما كان يتمسك بالأسس الجوهرية في العقيدة الإسلاميةء وتماشى انتشاره 
بين الناس مع شعورهم الديني وبواعثهم على العبادة. أما ما كانت هذه 
الطرق الصوفية تسعى إليه فهو الوصول إلى قلوب الناس» وتقريبهم إلى 
الله تعالى بطريقة تستشعرها قلوبهم. وكانت ممارسة الذكر بمعنى الترديد 
المستمر لعبارات من الدعاءء وكذلك السماع أو الإصغاء إلى الموسيقى 
الروحيةء قد دخلا في الطرق الصوفية حتى قبل عصر الغزالي. وقد احتج 
بعض C99 Leal‏ قبل الغزالي بقليل على ذلك دون جدوىء بل إن الغزالي 
خصص في كتابه «إحياء علوم الدين» أجزاء كاملة للذكر والسماع. ويعد 
الغزالي انتشرت موجة الممارسات الصوفية بين الناس حتى أبسطهم. وقد 
حاول بعض العلماء الوقوف في وجه هذه الممارسات GSI‏ دعوتهم كانت في 
الغالب جافة؛ الأمر الذي جعلها لا تجد استجابة لدى مشاعر عامة الناس. 

وعلى هذا النحو انتشرت الطرق الصوفية بين الجماهير بعد أن كانت 
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في الأصل مجموعات يتألف كل منها من شيخ ومريديه. وساعد على انتشار 
هذه الطرق تلك السهولة التي كان دعاة الإسلام يقبلون بها الراغبين في 
اعتناق الدين الجديد. إذ كان كل ما يطلبونه منهم هو إظهار الرغبة في 
الدخول في الإسلام والنطق بالشهادتين بإخلاص. وكانوا يفضون الطرف 
عن العادات السابقة (عند من يدخل في الإسلام) إذا لم يكن الشرك 
ظاهرا فيها تماماء وكان من شأن هذا التسامح أن يغير وجه الإسلام كله 
في بضعة قرون تغييرا ملحوظا. فحتى ذلك الحين كانت سلطة العلماء التي 
يعترف بها الناس هي وسيلة المحافظة على وحدة الجماعة الإسلامية. 
Lela‏ زال تأثيرهم في المحافظة على تلك الوحدة. صارت كل منطقة دخلها 
الإسلام حديثا أو تحولت إلى الإسلام منذ زمن بعيد تبدو عليها مسحة 
تراثها الشعبي وآثار عادات أسلافها . واقترن ظهور هذه الإقليمية في عالم 
الإسلام بعصر الجمود في العلوم الدينية وكل أوجه الثقافة العربية 
UO sog‏ 

وهذا التنوع وجد كذلك في الطرق الصوفية؛ فبعضها انتشر بصورة 
رئيسية في المشرق الإسلامي والبعض الآخر في المغرب الإسلامي. وقد 
ظل أولئك الذين انتسبوا إلى الطرق الصوفية في المدن متصلين بالمدارس, 
وكان الكثيرون من أعضائها مدرسين في المساجد» بل إن علم الكلام تشرب 
عناصر صوفية. أما الطرق التي كانت في الأرياف وانتشرت في القرى 
فقد كانت أكثر تعرضا للمؤثرات المحلية. وهناك حالات نجد فيها أن الأسرة 
الواحدة من التنظيمات الصوفية التي لها فروع في المدن ظلت وثيقة الصلة 
بالتعليم الإسلامي aaa‏ 77 في حين ظلت في فروعها الريفية آثار 
لفكرة حيوية الطبيعة الجامدة C" P (Animism)‏ وهذا كان شأن الطريقة 
الشاذلية الكبرى في الشمال الأفريةي”'. 


التصوف الغار سى: 

ريما كانت الكتابات الدينية الفارسية تستحق دراسة كاملة خاصة 
بها. وأشهر شعراء الصوفية الذين نظموا أشعارهم بالفارسية هو دون 
شك صاحب ديوان «مثنوي ومعنوي»7" مولانا جلال الدين الرومي (ت 
2ه/ .91273( l‏ 
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وضع جلال الدين الرومي كل عبقريته الشعرية في خدمة حماسه 
الصوفيء وعمله الأكبر يتمثل في ديوان جامع ضخم يحتوي على سبعة 
وأربعين آلف بيت من gag T yell‏ «مثنوي ومعنوي». وكان غرض المؤلف 
كما يقول في مقدمة هذا الديوان التي كتبها بالعربية أن يضع شرحا للقرآن 
ويقوم TOBAI‏ وهو إذ يستعمل الحكايات والأساطير شبه التاريخية 
والتأملات والمجازات والآمثالء فإنه يلتزم دائما بالموضوع الوحيد الذي 
يدور حوله كل الديوان» وهو محبة الله والسعي إلى ذلك الحب. وهذا هو 
الشيء الوحيد الذي له قيمة. ويعتقد جلال الدين الرومي أنه لابد للإنسان 
من أن ينسى نفسه حتى يفنى في الله. والحكايات الواردة في الديوان يتلو 
بعضها بعضا ومتداخلةء كما يقدم أكثر التشبيهات إيحاء للقارئ» ورموزه 
وأوصافه تفيض بالوحي الشاعري» وكل ذلك غارق في حكمة الشرق التي 
كثيرا ما تصاحبها في فارس نغمة شوق وحنين مريرة أحيانا ومفعمة بالمرح 
أحيانا أخرىء نغمة يبدو Lal‏ تلقي على الناس والأشياء ظلا خفيفا من روح 
الشك. لكن النغمة السائدة في «مثنوي» تظل دائما نغمة السعي الأليم حينا 
الغامر حينا آخر نحو لقاء الواحد المحبوب (وهو الله)... ويستطيع المرء أن 
يتحقق من هذا الوصف عندما يقرأ هذا العمل الضخم في ترجمته 
الإنجليزية الجديرة بالإعجاب التي أخرجها رينولد نيكلسون'. 


تسراث AT‏ سسلام فس الغسرب( في الفلسفة وعلم الكلام 
والتصون ) )78( 

بقي علينا أن ننظر ما هو الجزء الذي انتقل إلى الحضارة الغربية!”17) 
من تراث المسلمين في الفلسفة وعلم الكلام والتصوف. 

ولنبدأ بتذكير القارئ بواقعة مهمةء وهي أن العرب ظلوا في الأندلس 
طوال سبعة قرون تقريبا (انظر ما سبق ذكره في الفصل الثاني من هذا 
الكتاب) . وكانت قرطبة مركز حياة فكرية قوية alala‏ قامت فيها الفلسفة 
وعلم الكلام بدورهما بشكل واضح. ولم تقتصر الاتصالات بين المسلمين 
واتار على الشجارة وخ ل Of‏ الثقافة Sus‏ كان ليا jis‏ كاف 
جذب إليها أحسن العقول بين نصارى تلك البلاد . وعلاوة على ذلك ola‏ 
الأساقفة كانوا تواقين إلى التعرف على كتب أولئك الناس (المسلمين) الذين 
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كانوا يعتقدون أن رسالتهم هي تحويلهم إلى المسيحية. وبناء على تعليمات 
هؤلاء الأساقفة ترجمت الكتب العربية. وعندما استعاد المسيحيون طليطلة 
من المسلمين عام 478ه/ ۱085م عمل الأسقف رايموندو (Raymondo)‏ على 
ترجمة الكتب العربية هناك. كما تمت ترجمات أخرى أيضا في برغش 
(Burgos)‏ وكذلك فى صقلية في ربط قردريك الثاني )1215 = 1250ه): حيث 
ald‏ ميخائيل سكوتس (Michael Scouts)‏ ۔ ت حوالي ۱236م ۔ بإسهام نشط في 
تعريف سيده «بعلوم C99 pall‏ وقد تناول الفصل الثاني من هذا الكتاب 
بالتفصيل كل عملية التبادل التقافي هذه. 

والذي يستلفت النظر في هذه النقول من العربية: أنها قامت على 
Gulu‏ الحفتياي ]3 ذركت بعك Like calli‏ عن uelis dual‏ 2 كنب 
الآأدب» وذلك حتى تقتصر الترجمة على الكتب العلمية والفلسفية. ونتيجة 
لذلك بقيت كتب الحديث والمسائل التي تطرحهاء وكتب الفقه الأساسية, 
(JS,‏ كتاب الإحياء للغزالي مجهولة من قبل الغرب. فالغزالي عند آهل 
العصور الوسطى اللاتينية في أوروبا كاد لا يكون معروفا إلا باعتبار أنه 
صاحب «مقاصد الفلاسفة» دون غيره من المؤلفات. وهو ملخص واضح 
وبسيط للفلسفة في المشرق. ومن مذاهب المتكلمين لم يعرف الغرب سوى 
موضوعات قليلة مثل المذهب (Atomism) 0 cl‏ ومذهب المناسبات!192) 
(Occasionalism)‏ . وقد رخضهما توما الأكويني فا ED‏ لكن الإسهام 
العربي الإسلامي في مجال العلم (والفلسفة) لقي ترحيبا حارا عندما 
أصبحت الوسيلة التى انتقلت بها الثروة العلمية والفلسفية لليونان القدماء 
l COE,‏ 

وقد زاد هذا الإسهام العلمي غنى وثراء نتيجة للجهد الشخصي الذي 
بذله العرب. فمنذ القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي فصاعدا كثرت 
الترجمات لكتب العرب في الفلك والتنجيم والطب والعلم التجريبي 
(والسحر). وأصبحت مدينة هيرفورد (Hereford)‏ في القرن الحادي عشر 
الميلادي مركزا إنجليزيا حقيقيا للدراسات العربية '. وبعد ذلك بقليل 
يجوز أن تكون ترجمة (DART‏ التي تمت بطلب من بطرس الجليل ex)‏ 
(al 155‏ هي التي شجعت على المضي في الترجمة في مجال الفلسفة 
بمدينة طليطلة. لكن التفضيل كاد يقتصر على كتب الفلسفة. 
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وطوال قرون كثيرة edd‏ لم يكن قد عرف سوى كتاب أو كتابين من 
فا fed‏ سن dais case Ludi‏ الاير طورية aaa‏ بولك 
dis‏ سنة 125 ام فما بعدهاء عثر على ترجمات لبعض مؤلفاته قام بها 
بويثيوس (Boethius)‏ وكانت مفقودة حتى ذلك الحين. كما كانت هناك 
Lai‏ مصادر أخرى ساعدت على وضع «أورجانون» UP as i‏ كاملا في 
متناول أهل الفكر اللاتينيين. وبتأثير من هذا المنطق الجديد (Logica Nova)‏ 
بدأت ثورة جدلية. وبعد ذلك بسنوات ظهرت أعمال أخرى لأرسطو في 
ترجمات لاتينية. ولم 242333 هذه الترجمات على المنطق. بل شملت أيضا 
الطبيعيات (وبعد ذلك بقليل ظهرت الأخلاق والميتافيزيقا لأرسطو). وقد 
اختلطت بهذه المؤلفات نصوص من الأفلاطونية المحدثة. ومن ذلك الكتاب 
المنسوب لأرسطو المسمى أثولوجيا أرسطو طاليس (Theology of Aristotle)‏ 
والذي يضم شذرات من تاسوعات أفغلوطين (Enneads of Plotinue)‏ وكتاب 
العلل sas!) (Liber de Causis)‏ يشمل أيضا شذرات من كتاب «الأسطقسات 
Elementatio The ologica «3, gl Wl‏ لبرقلس C89 (Proclus)‏ 

وفي الوقت نفسه بدأت تظهر في الغرب الأعمال الأصلية للمؤلفين 
المسلمين مثل T‏ ماهية العقل والإبانة (De Intellecta) 087) aic‏ للكندي (ت 
0ه/ 3م وكتاب أبن تضر tail‏ کی fea‏ ابع اتاد إلى 
كتابه في (De Scientiis) (89) glad‏ وكتابه «إحصاء العلوم» De Ortu)‏ 
(Scientiarum‏ و «كتاب الشفاء» لابن سيناء وبخاصة قسم الإلهيات» وكتابه 
في النفس. وكتاب «مقاصد الفلاسفة» (qul DU‏ وكتاب «ينبوع الحياة» لابن 
جبرول (الذي يعرف في الغرب باسم (أفيسبرون (Avicebron‏ (ت 450ه/ 
8مم). ومن بين هذا الإسهام العربي في العلوم» يبرز لنا قبل كل شيء 
ru ea gS lla‏ ف اکر ecd] all‏ هنا الخدسيقا رايخ 
NT‏ 

استرعت انتباه علماء العقائد المسيحيين نزعات الأفلاطونية المحدثة 
Sall Lid‏ وا ةا ترجو aae‏ سيدا إذكان bia OL atl‏ 
وای إلى الوصول إلى LL pial cabal‏ كانوا ياكدوق يمن اللذهب 
i aM‏ طية )190( (Augustinism)‏ وكان من ثمرات ذلك المذهب الحسى 
cria ll‏ السيتوئ كات وض (De Anima) «yadill‏ اير اماك All ll,‏ 
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يوحنا الطليطلي Joan of Toledo‏ (القرن السادس الهجريء الثاني عشر 
الميلادي). وقد نسب هذا الكتاب بعض الوقت إلى جنديشلب!!؟") 
(Gundisalvi)‏ . وهذا الكتاب مؤلف شخصى لكنه متأثر كلية بابن سينا. 
والمؤلف يعلق في هذا ce‏ على Bast) E ud‏ هن صو ريا 
المسيحية الموجودة عند القديس أوغسطين. وذلك في ضوء الفلسفة 
الأفلاطونية المحدثة في صورتها العربية الموجودة عند ابن سينا 
Lats‏ ابی o5.‏ ذلك يقول (M Gilson) dipsa‏ وإن كاب النقبن التسوب 
إلى جنديشلب (القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي) يعين بدء 
دخول آراء ابن سينا في الفكر المسيحي». وفي القرن السابع الهجري (الثالث 
عشر الميلادي)ء نجد هذا الاتجاه ظاهرا إلى حد كبير أو قليل في SLES‏ 
ويليام الأوفيرني William of Auvergne‏ (ت 91249( وفي أعمال كان ارعان 
الفرنسسكان من أساتذة جامعة باريس من أمثال إسكندر الهاليسى Alexander‏ 
of Hales‏ رت 91245(« ويوحنا دي لاروشيل «(a5 5 Jean de la Rochelle‏ 
والقديس (St. Bonaventura) |y gual gs‏ (ت 274 (al‏ بالإضافة إلى الفرنسسكان 
الإنجليز من أمثال روبرت جروسيتست Robert Grosseteste‏ (ت 41254( 525 Lin‏ 
بيكهام (John Peckham)‏ (ت 91292( وقدر لهذا الاتجاه الآتي من ابن سينا 
أن ينتشر ويزدهر إلى أقصى حد في فكر روجر بيكون (Roger Bacon)‏ 
المستنير الذي تأثر بابن سينا (والفارابي) إلى درجة أن نظريته عن قداسة 
البايا E aL gat‏ مع النظريات الى كال بها Las gl‏ عن MOIS‏ 

ولنضف إلى ما تقدم أن التأثير الضخم الذي كان لفكر ابن سينا في 
ذلك الوقت؛ تجاوز كثيرا الإطار الخاص للمذهب الأوغسطيني السينوي 
بمعناه الضيقء ونجد هذا التأثير حيا وقويا في تعريف ألبرت الأكبر Albertus)‏ 
TD siil! (Magnus‏ نظريته في النبوة. وقد اقتيس توما الأكويني منه 
أيضا كثيرا من عناصر عدته من الوسائل والمنهج lP e ats‏ كما أن 
دانس سكوتس (Dans Scotus)‏ اتخذ من فلسفة ابن سينا إلى حد ما أساسا 
نتى عليه أقوالة فى ها وراء الطبيعة9"". وآخيرا حاول يعض العلماء أن 
دوا aie‏ ابو سينا سراق S all gini‏ )099 

أما ابن رشدء فلم تجر الأمور معه في الغرب على هذا النحو من 
التوفيق. وفي بعض الفترات كان وضعه مؤسفا بحق ‏ وقد سبق أن قلنا إن 
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تأثير أرسطو كان قد تسرب (إلى الغرب) من قبلء وكان مذهبه الطبيعي 
(Naturalism)‏ ومذهبه في الحتمية (Determinism)‏ قد جعلا السلطات على 
حذر die‏ فأصدرت عام 01210 قرارا يقضي بحظر تدريس كتبه في جامعة 
باريس. ولم تصل مؤلفات ابن رشد إلا بعد ذلك 'ء حيث استقبلت أول 
الأمر استقبالا حسناء لأن أحدا لم يكن بعد قد فطن في ذلك الحين إلى 
الأخطار الكامنة في آرائهء والحق أن شهرة ابن رشد كشارح لأعمال أرسطو 
قد أكسبته في الغرب لقب «الشارح الأكبر» «(The Commentator par excellence)‏ 
لكن تلك الأخطار ما لبثت أن تكشفت. وقد سبق أن نوهنا بموقف هذا 
الفيلسوف القرطبي بالنسبة لصلة الفلسفة Pay SLs‏ والواقع أن الدين 
كان عليه أن يدفع الثمن في هذا التوفيق 099 إذ إن الفلسفة هي التي كان 
a‏ الحقائق Aug Al Lif aal‏ زه کر (ty pl‏ علي 
dua y ats el eli pdt gh ak‏ إلى gall‏ | وين 
على لعو cal‏ أا aa. Ogg c‏ يطل ا ما يمحي ان 
E Po usd rsen‏ على اند dud‏ ورج قران 
ee E seo‏ م لخيولها Ups Lala s‏ 
خاصا بهم تجاه هذه TLLA‏ )0 لكن هذا الاتجاه في الواقع معناه هدم 
الدين وعلومه؛ لأنه كان فى تقدير أصحاب ذلك الاتجاه أن الدين وعلومه 
يمكن أن يكونا في النقاط الأساسية مناقضين للعقل. 

غير أن الأمر الأخطر من ذلك هو أن ابن رشد اتبع فيما كتبه في علم 
النفس تفسيرا ماديا لكلام أستاذه أرسطو. فكان يرى أن الإنسان» في نهاية 
"ev‏ حيوان راق» یولد ويموت كغيره من الحيوانات. والذي يميزه عن 
سائر الحيوان هو استعداد ذهنه للاتصال بالعقول المفارقة الممثلة فى العقل 
الفعال (Active Intellect)‏ والعقل المنفعل (Passive Intellect)‏ في النوع البشري : 
فهناك عقل واحد لجميع البشرء وهذا هو أساس القول بالنفس الواحدة 
(Monopsychism)‏ عند ابن رشد . والعقل الفعال هو آخر العقول السماوية: 
وهو الذي يحرك فلك القمر. أما العقل المنفعل أو «المتقبل» Receptive)‏ ( 
فيتلقى من العقل الفعال صور المعقولات التي «جردها». وهذان العقلان 
بوعدان على درد العانه الروسمى»ولهما فد رة على التجريد بيستظيمان بها 
الجمع بين المخلوقات البشرية باستعمال خيالاتهم الذهنية «(Phantasms)‏ 
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ومن ذلك يستخرجان المعقولات. وعلى وجه الدقة ola‏ وعينا LBL‏ نفكر لا 
يكون إلا بمقدار فاعلية العقل المنفعل. ومن ثم فإن ما يبقى منا بعد الموت 
قدلا بكرن إلا 6953 هي العقل اللتفعل og cosa Lado‏ الا خيران هما 
وحذهما الروسيان اللذان لا نتيا (aay OO‏ كان مر ابن ركد هنا 
NK ETENIM‏ 

بدأت هذه الأفكار تدخل كلية الآداب فى باريسء وتبناها إلى حد ما 
رجل يدعى زيجر البارابانتي fbr de Bartin‏ (ت حوالي 1281 UP‏ . وقد 
وجد القديس توما الأكوينى aide Gf‏ آل چ .حصن Soha‏ رارک codage‏ 
«فى وحدة العقل ردا على De Unitate EO Contra) 203) prods 1 JI‏ 
(Avenoistas‏ وكان على السلطات الدينية أن تتحرك» فوجهت ضرية قوية 
لهم من خلال قرار عام 270ام (egal ab‏ كما صدر قرار إدانة على نحو 
أقوى عام 277ام. وقد هدأت الأزمة بعض الوقت. وبدا لحين أنه قد قضي 
على الرشدية اللاتينية (Latin Averroism)‏ التي يفضل فان شتينبرجن ) M.‏ 
(Vansteenberghen‏ أن يطلق عليها اسم «الأرسطية Heterodox) 994) dg JOH‏ 
.(Aristotelianism‏ ولكنها تشبثت بالبقاء وظهرت من جديد بعد ذلك بقليل 
واستمرت حتى عصر النهضة. والواقع أن وجود الرشدية في باريس 
كي cea yall‏ الجر (الرائع عقر البلادي) ادف إلى مواج ربوا 
لول (Raymond Lull)‏ (ت 1316م) لها مرة تلو أخرىء وكتب عدة رسائل صغيرة 
في الرد عليها. ولم يلبث اسم ابن رشد أن أصبح سبة في أفواه cael‏ 
ووصف بأنه «الملعون» (Accursed)‏ وأنه «نابح مسعور» (A. furious barker)‏ 
«وعربي فاسق» (An impious Arab)‏ .ومع ذلك فإن الرشدية الباريسية انتعشت 
مرة أخرى على يد جان دي جاندون (Jean de Jandun)‏ الذي كان يشغل ale‏ 
6م منصب أستاذ الآدب في كلية نافار (Navarre)‏ . وقد حاول أن يضع 
خلاصة للفلسفة المشائية اعتمد فيها على ابن رشد وألبرت الأكبر. 

ومن باريس انتقلت الرشدية إلى بادوا (Padua)‏ التي أصبحت على حد 
تعبير رينان بمنزلة «الحي اللاتيني للبندقية . وكان الذي نقل الرشدية 
إلى اك مكو كلض فى RU TEENS‏ 
c3) Pietro d'Abano‏ 5ام). وقد خلف لنا بترارك (Petrarch)‏ الذي كان 
oak‏ الرضدية في وسات Lad]‏ ,2 اتل Dx) d 455 elg ipai‏ 
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(Sui Ipsius et Multorum Ignorantia‏ تفاصيل لاذعة عن النصر الصاخب 
الذي أحرزه هذا المذهب الرشدي في EP ab‏ 

T‏ القرن الخامس عشر كان بوميونازي c3) Pomponazzi‏ 155م( هو 
الذي انتصرء في حين حاول مؤلفون من أمثال نيفوس | Niphus‏ (ت 1546( 
وزيمارا zimara‏ (ت 41532( أن 152353 مرة أخرى بين آراء ابن رشد واللاهوت 
gaat‏ 

eniti‏ الحاجة إلى معرفة أفضل لآراء الشارح الأكبرء إلى القيام بترجمات 
جديدة لأعماله عن العبرية والعربية في كل من بادوا وباريس. كما أن فن 
الطباعة الذي كان قد ظهر قبل ذلك بقليل أتاح لابن رشد آخر فرصة 
للنجاح في أوروبا المسيحية. وهكذا بينما كان ابن رشد قد أصبح مجهولا 
تقريبا في بلاد الإسلامء فإن كتبه طبعت في البندقية في عام 1481 
1482 , 1484 , 1489, 1497, 500ام. كما تمت أيضا طبعات كاملة لأعماله 
في سنتي 1553 , 1557ام. وهناك بالإضافة إلى الطبعات الكثيرة لأعمال ابن 
رشد في البندقيةء طبعات أخرى تمت في القرن السادس عشر في نابولي. 
وبولونياء وباريس» وليون» وستراسبورغ. ومع ذلك فبعد عام 580ام أخذ 
عدد قراء ابن رشد يتضاءل. وقد طبعت أعماله مرة أخرى في جنيف عام 
8ام.: وبعد ذلك نامت مؤلفاته تحت غبار المكتبات. والواقع أن الرشدية 
استمرت طوال عصر النهضة:؛ ومن الممكن أن نرى في ذلك تأكيدا صارخا 
لاستقلال العقل بنفسه بالنسبة إلى العقيدة الدينيةء وهو أمر دفع البعض 
إلى أن يجعل من العقل سلاحا يوجهه ضد كل فكرة دينية. ولا شك في أنه 
لو قدر للشارح العربي في أن يشهد مصير مذهبه لنبذ بقوة وعنف آولئك 
الذين كانوا يستندون إليه في محاربة الدين. 

وإلى جانب أعمال ابن سينا وابن رشد التي كان لها تأثير كبير في 
مجال الفلسفة في العصور الوسطى في الغرب» لابد أن نذكر كذلك رسالة 
«حي بن يقظان» التي ألفها أبو بكر بن طفيل (ت 581ه/ 185ام). ففي هذا 
النوع من القصة الفلسفية التي عرفت في ترجمتهم اللاتينية باسم 
«الفيلسوف المعلم نفسه» (Philosophus autodidactus)‏ راد المؤلف أن يبين في 
صورة رمزية الاتفاق بين العقل والدين. وتدور القصة حول حي ابن يقظان 
الذي هو طفل ترك دون أب أو أم فوق جزيرة غير مسكونة في المحيط 
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الهندي» حيث أرضعته غزالة. وأصبح شيئًا فشيئا يدرك الحياة ويكتشف 
بالتدريج ما حوله في العالم من أشياء كثيرة Ae gas‏ ويتعرف على قوانين 
الطبيعة إلى أن ينتهي إلى إثبات وجود الله تعالى خالق العالم ويتوصل من 
جديد إلى كل حقائق الدين. 

لقي هذا العمل الذي يعتبر درة في الأدب العربي نجاحا كبيرا في 
الغرب غير الإسلامي. فترجمت تلك الرسالة إلى العبرية في القرن الثامن 
الهجري (الرابع عشر الميلادي)ء وإلى اللاتينية في النصف الثاني من القرن 
التاسع الهجريء (الخامس عشر الميلادي) على يد بيكوديللا ميراندولا 
Pico della Mirandola‏ (ت 494ام). وفي عام 1671 ظهرت ترجمة لاتينية 
أخرى لتلك الرسالة عن العربية بقلم إدوارد بوكوك الأصغر Edward Pocock‏ 
the Younger‏ (وأعيد طبعها عام 41700( وبعد ذلك ظهرت ترجمتان إلى 
الإنجليزية عن اللاتينية. إحداهما قام بها ج. كيث G. Keith‏ )1674( وهو 
رجل من جماعة الكويكريين CPP (Quakers)‏ وقد اعتبر «كيث» رسالة حي 
بن يقظان كتاب تثبيت للايمان. ثم ظهرت ترجمات هولندية لهذه القصة لم 
يعرف من ald‏ بها (وذلك بين عامي 1672 , 1701( وترجمة ألمانية قام بها 
بريتيوس J.G. Pritius)‏ عام 1726ام): وقد نقلت الترجمات الآخيرة عن اللاتينية. 
وأخرج سيمون أوكلي (Simon Ockley)‏ ترجمة أخرى عن العربية (ظهرت في 
السنوات 1708 ,1731 1905( ثم راجعها وأصلحها أ. س. فولتون A. S.‏ 
Fulton‏ عام 1929 . وهناك أيضا ترجمة ألمانية أخرى قام بها إيكهورن .1.0 
Eichhorn‏ )1783( وتمت بعد ذلك ترجمة إنجليزية مختصرة بقلم بي برونلي 
P. Bronnle‏ )1904( . وترجمت هذه فيما بعد إلى الالمانية )1907( . وترجمه 
بونس بويجيس ( Pons Boigues‏ )1900( إلى الإسبانية. كما ظهرت ترجمة 
إسبانية أخرى لأنخل غنذالث بالنثيا A. Gonzalez Palencia‏ )1934( وترجمة 
فرنسية بقلم جوتيه L. Gauthier‏ )1900 , 1936) الذي أخرج في الوقت 
نفسه نشرة نقدية للأصل العربي. وظهرت كذلك ترجمة روسية لقصة حي 
بن يقظان ald‏ بها كوزمين J. Kuzmin‏ (1920). وقد بين الباحثون أن دانيال 
ديفو (Daniel Dofoe)‏ صاحب قصة guig)‏ كروزو (Robinson Crusoe)‏ قد 
استوحى قصته من كتاب «الفيلسوف المعلم نفسه»7””” (وهو ترجمة لاتينية 
لرسالة حي بن يقظان) . 
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وأخيرا لابد أن نقول كلمات ALI‏ عن أثر التصوف الإسلامي في الغرب 
ويدخل في هذه الناحية موضوعان: 

الأولء يتناول المصادر الإسلامية للكوميديا الإلهية التي بينها العلامة 
E‏ القبير التقصض فى eil aL‏ ميجيل coal‏ بلاق C10)‏ 
Miguel Ast paludes‏ ثم Epo lala (pall‏ محدد عندما قام شيروللي (Cerulli)‏ 
بنشر كتاب (Liber de la Scala) € Pel yal!‏ والموضوع الثاني» هو فكرة الحب 
الرفيع الذي يمكن أن يربط بالحب الأفلاطوني (وعند العرب ما يسمى 
الحب العذري) الذي عرف في القرون الإسلامية الأولى. ويمكن ربطه 
كذلك برسالة صغيرة كتبها ابن سينا عن الحب وأسماها «رسالة فى 
Os aal‏ لكن هذه السائل هى فى السقيقة مساكل cab Eus ans‏ 
الأدب المقارن. D‏ 

ولنذكر هنا باختصار مؤّلف آسين بلاثيوس عن الصلات بين التصوف 
الإسلامي والمسيحي. فقد ترجم بلاثيوس عددا كبيرا من النصوص للغزالي 
o)»‏ عربي Ls. Ag‏ . كما وضع دراسة مطولة للصوفي الأندلسي ابن 
عباد CLIENT‏ (ت 792ه/ 1390م). وهو يرى في ابن عباد المثل الذي 
احتذاه يوحنا ذو لض (St. John of the Cross) Vl‏ . وقد انتهى آسين 
بلاثيوس إلى هذه النتيجة مستندا قبل كل شيء إلى مصطلحات صوفية 
عند ابن she‏ وما يقابلها عند يوحنا ذي الصليب «مثل: فبض = Aprieto‏ : 
(Anchura) = dacus‏ ~ كما توصل إلى هذه النتيجة أيضا عن طريق دراسة 
مذهب الشاذلي في الزهد في الكرامات. وقد نشا ميل بلاثيوس إلى الربط 
بين نصوص متشابهة عن وجهة نظره الأساسية التي عبر عنها بنفسه 
قائلا: «ينبغى ألا ننسى أن التصوف الإسلامى بصفة dale‏ والطريقة 
الغا مده هة خاصة هى ارك النسيحية الشركة 550890 1.8 
المحدثة في الوقت نفسه». وقد طبق هذه الفكرة على القديس يوحنا ذي 
الصليب وقال: «إذا تأكد الافتراض القائل بانتقال الآثار المكتوية؛ فإن الأمر 
يكون مسألة Ula‏ عادية من حالات إعادة نص أدبي إلى أصحابه. إذ إن أي 
فكرة من الإنجيل أو من القديس بولص» غرست في الفكر الإسلامي في 
العصور الوسطىء» تكون قد اكتسبت في محيطها الجديد تطورا كبيرا من 
ألوان الأفكار الجديدة: واتخذت صورا وتعبيرات متنوعة غير عادية» حتى 
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إذا انتقلت هذه الفكرة إلى الأرض الإسبانية لم يجد متصوفونا في القرن 
السادس عشر غضاضة في الاقتباس منها في مؤلفاتهم»!19©. 

ولنا ملاحظتان في ختام هذا الفصلء فالفلسفة الإسلامية من جهة 
تعين مرحلة مهمة في تطور الفكر الإنساني في جملته. كما أن جهد الفلاسفة 
المسلمين يبدو محاولة نبيلة لكي يتجاوز الإنسان حدود نفسه. ويحقق رغبته 
في الاتحاد call‏ وينظم الدولة من أجل إسعاد الإنسان. وهكذا ola‏ الروح 
التي كانت تحدوهم تستحق البقاء. 

ومن جهة أخرى فإن المؤلفات الكبرى لمتصوفي الإسلام العظام ستظل 
تستحوذ على إعجاب كل أولئك الذين تستجيب قلوبهم للجمال ويتعطشون 
إلى المطلق. فهم يستطيعون أن يجدوا فيها عندما تتاح لهم الفرصة غذاء 
لتشوقهم الروحي. 

أفليس هذا أفضل دليل على خلود أعمالهم؟ 


جورج شحاته قنواتي 


Georges C. Anawati 
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egio الفافسون‎ 


أ-الشريعة الإ Omg‏ 

من أهم ما أورثه الإسلام للعالم المتحضر قانونه 
الديني الذي يسمى «بالشريعة». والشريعة 
الإسلامية تختلف اختلافا واضحا عن جميع أشكال 
القانون إلى حد أن دراستها أمر لا غنى عنه لكي 
نقدر المدى الكامل للآمور القانونية تقديرا كافيا. 
ولذلك فإنني لن أحاول في حدود هذا القسم أن 
أتتبع تاريخ هذا القانون أو أن أتكلم عن نظمه 
البارزةء وإنما سأركز على بيان تلك المعالم التي 
تجعله شيئًا فريدا في بابه. 

إنالشريعة الإسلامية هى جملة pal gil‏ الإلفية 
التي تنظم حياة كل مسلم من جميع وجوههاء وهي 
تشتمل على أحكام خاصة بالعبادات والشعائر 
الدينيةء كما تشتمل على قواعد سياسية وقانونية 
(بالمعنى المحدود). وعلى تفاصيل lot‏ الطهارة 
وصور التحية وآداب PSM‏ وعيادة المرضى. 

والشريعة الإسلامية هي أبرز مظهر يميز 
أسلوب الحياة الإسلامية, uas‏ لب uly Lay‏ 
ولم يتهياً قط لعلم الكلام (Theology)‏ أن يصل إلى 


)9( تفضل بمراجعة هذا القسم الأستاذ الدكتور محمد عبد الهادي 
gl‏ ريده. 
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درجة من الأهمية تضاهي أهمية علم الشريعة. والتصوف وحده هو الذي 
تمكن من الوصول إلى درجة من القوة مكنته من منافسة سلطان الشريعة 
على ital iode‏ وكتيرا La‏ اتر Lg s.‏ لعن حت فى بوتا هذا 
نجد أن الشريعة بما تتضمنه من موضوعات قانونية Legal Subject - matter‏ 
yoni US A ER D‏ وا إن کک اه در 
الصراع القائم في عالم الإسلام اليوم بين الاتجاه التقليدي - الذي يستمسك 
بالتراث الماضي (Traditionalism)‏ واتجاه التجديد (Modernism)‏ الناتج عن 
تأثير الآراء الغربية. 

وتعتبر الشريعة الإسلامية كذلك مثالا له مغزاه على نحو خا ص لما 
كن أن gil eeu‏ دينيا .ابل إن gap D aal cans Al‏ اللنين 
يعتبران نماذج من القانون الديني» واللذين هما أقرب ما يكونان إلى الشريعة 
الإسلامية من التاحيتين التاريخية والجعرافية - Lang‏ الشريعة البهودية 
(Jewish Law)‏ والقانون الكنسي (Canon Law)‏ - يختلفان عن الشريعة 
الإسلامية اختلافا ملموسا. ذلك لأن الشريعة الإسلامية SST‏ تنوعا في 
صورتها مما في التشريعين المذكورين: لأنها جاءت نتيجة نظر وتدقيق من 
الناحية الدينية في موضوعات للقانون كانت بعيدة عن أن تتخذ صورة 
oq Say‏ على gpa julie‏ شراق cial]‏ فى ala Lath‏ 54453 
عديدة مأخوذة من شعوب البلاد التي فتحها المسلمون. وكل ذلك تم توحيده 
بإخضاعه لنفس معايير النظر والتدقيق التي اختلف تأثيرها اختلافا كبيرا . 
وهذا الازدواج الذي نجده في داخل الموضوعات القانونية والمعايير الدينية 
انضاف إلى التنوع الظاهري في القواعد القانونية والأخلاقية وأحكام 
العبادات» وهو تنوع يعتبر من مميزات الشريعة المنزلة. وكان تماسك الجماعة 
اليهودية والضغط الخارجي الذي زاد في قوة هذا التماسك عاملا في 
تدعيم شريعة اليهود . أما القانون الكنسي والشريعة الإسلامية فهماء على 
خلاف ذلك متأثران تأثيرا كبيرا بثنائية الدين والدولة. حيث إن الدولة 
الإسلامية - خلافا لما في اليهودية - لم تكن قوة غريبةء بل كانت التعبير 
السياسي للدين نفسه. غير أن النزاع بين الدين والدولة اتخذ أشكالا 
مختلفة: ففي المسيحية كان هناك صراع من أجل السلطة السياسية من 
حجان abis doce dia‏ فا رجا واا ی إلى Lubs‏ 
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علياء وكان القانون الكنسي as f‏ أسلحتها السياسية. أما في pu‏ فلم 

يكن هناك قط ما يشبه (isa‏ فالشريعة الإسلامية لم تستند مطلقا 
إلى تأييد قوة منظمةء وعلى ذلك فلم ينشأ قط في الإسلام اختبار حقيقي 
للقوى بين الدين والدولة. وكل ما هنالك» أنه كان يوجد عدم توافق بين ما 
جاء في الشريعة وبين الممارسة الفعلية التي كان من عناصرها التنظيمات 
التي تصنعها الدولةء فكانت هناك فجوة صغيرة أو كبيرة بين الجانبين 
بحسب ظروف الزمان والمكان. وكانت تلك الفجوة تضيق من حين إلى حين 
حتى توشك أن تزول؛ ولكنها كانت تعود دائما إلى الظهور. 

وقد حدث في تاريخ الشريعة الإسلامية تغييران في الاتجاه كان لهما 
شأن: الأول هو ظهور نظرية قانونية منذ وقت مبكرء لم تقتصر على تجاهل 
كل عنصر غير إسلامي بأدق معنى Sas‏ بل تنكر أي عنصر كهذا وتقصر 
مصادرها الحقيقية على القرآن واتباع سنة الرسول. 

أما الاتجاه الثاني الذي لم يبدأ إلا خلال القرن الحالي» فهو التشريع 
الحديث الذي قامت به الحكومات الإسلامية المعاصرة» والذي لم يقتصر 
على تضييق مجال تطبيق الشريعة عمليا وحسب» بل هو أيضا يتدخل في 
الشكل المأثور للشريعة نفسها. ثم إن هذا التدخل لا يتخذ صورة صراع 
على السلطة بين تنظيمات متنافسة. كما أنه لا يقدم نفسه في صورة 
حركة ترمي إلى إحلال القانون الوضعي الحديث محل الشريعة الإسلامية 
بل يريد تجديد الصورة التقليدية للشريعة الإسلامية. وظل المبدأ ÉI‏ 
Ob‏ الإسلام من حيث هو دين ينبغي أن ينظم الناحية القانونية - في حياة 
المسلمين - قائما لا يتحداه أحد. 

ظهر التشريع الإسلامي إلى الوجودء ونما في ضوء خلفية سياسية 
وإدارية متنوعة الصور. فقد كان عصر النبي عصرا فريدا في بابه من هذا 
الا كلاه yeas‏ اق الك والساعل "اشر صر الحا اتراي 
في المدينة )11 - ١4ه‏ / 632 - (A661‏ ثم جاء حكم بني أمية الذين كانوا أول 
أسرة حاكمة في الإسلام )41 - 32اه/ 661 - 750م)ء فكان يمثل من وجوه 
كثيرة ذروة ما انتهت إليه النزعات الملازمة لطبيعة تكوين الجماعة الإسلامية 
في عهد الرسول. وتم أيام حكم بني أمية إنشاء الإطار العام لمجتمع عربي 
إسلامي جديد . وتكون في هذا المجتمع تنظيم جديد لأمور القضاءء وظهر 
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تفكير تشريعي فقهي إسلامي» ومن خلال ذلك ظهر القانون الإسلامي 
نفسه). ثم سقطت دولة الأمويين على أيدي بني العباس. وحاول العباسيون 
الأوائل أن يجعلوا التشريع الإسلامي الذي كان لا يزال في دور التكوين 
القانون الوحيد للدولة7. وقد نجح العباسيون من حيث إن القضاة أصبحوا 
منذ ذلك الحين ملزمين في أحكامهم بقانون الشريعة الإسلامية؛ لكنهم لم 
ينجحوا في تحقيق تطابق دائم بين النظرية والممارسة الفعليةء وبين السلطة 
السياسية والشريعة. ونتيجة لذلك أبعد التشريع شيئًا Eia‏ عن التطبيق 
العملي» لكنه آخر الأمر صار له على عقول المسلمين سلطان أكبر مما فقده 
من سيطرة على أجسادهم. 

ثم جاء بعد ذلك تفكك الدولة الإسلامية تدريجياء وهو تفكك كان قد 
قطع شوطا حوالي أواخر القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي. وهنا 
نجد أن التشريع الإسلامي أفاد من ابتعاده عن السلطة السياسية؛ فحافظ 
على ثباته واستقراره» بل إنه كان العامل الرئيسي في وحدة عالم إسلامي 
منقسم. وعلى حين كان التشريع الإسلامي ينمو ويتكيف حتى العصر العباسي 
الأول فإن هذا التشريع أخذ منذ ذلك الوقت يجمد على نحو متزايد 
ويستقر في قوالب نهائية. وهذا الجمود في الجوهر ساعد التشريع 
الإسلامي على الاحتفاظ باستقراره طوال القرون التي شهدت انحلال 
الأنظمة السياسية في عالم الإسلام. وليس معنى ذلك أنه جمد جمودا 
تاماء ولكن التغييرات التي وقعت كانت تهتم بدقائق النظرية التشريعية 
الفقهية والآراء المترتبة عليها أكثر مما تهتم بالتشريع الوضعي Positive)‏ 
(Law‏ وإذا نظرنا إلى قانون الشريعة الإسلامية فى ailea‏ وجدنا أنه 
يصور الأحوال الاجتماعية والاقتصادية في ead‏ اي الأول لكنه 
ai‏ يفقد صلته us‏ فشيئًا بالتطورات التي حدثت بعد ذلك في حياة 
الدولة والمجتمع. 

وشهد العصر الحديث بالمفهوم الغربي لهذا المصطلح. قيام دولتين 
إسلاميتين كبريين على أنقاض النظام السابقء هما الدولة العثمانية في 
الشرق الأدنى: ودولة المغول في الهند. وفي هاتين الدولتين أيام حماسهما 
وازدهارهما (في القرن العاشر والحادي عشر للهجرة / السادس عشر 
والسابع عشر للميلاد). حظي التشريع الإسلامي بأعلى درجة من الفاعلية 


6Jg5Jlg القانون‎ 


الحقيقية أتيح له أن يبلغها في جماعة إسلامية ذات مستوى حضاري مادي 
رفيع بعد العصر العباسي الأول. وقد أدى التعايش والامتزاج اللذان حدثا 
de‏ عدم السيغكرة السياسبة للفرجم بين Sco E desi]‏ را 
الغربي في الوق إبان paul‏ البريطاني. halal gag) oa! cras‏ الذي 
بدا في القرن call‏ خشر والتاسع عشر على التوالي) آدى ذلك التعايش 
والامتزاج إلى ظهور نظامين تشريعيين مستقل كل منهما بذاته: الأول: هو 
القانون الإنجليزي في الهند (Anglo - Muhammadan Law)‏ (انظر حول هذا 
الموضوع ما سبق ذكره في القسم (ج) من الفصل الثالث من هذا الكتاب). 
والثاني: هو القانون الإسلامي الجزائري «(Droit Musulman Algerien)‏ وأخيرا 
فإن فقيل الأفكا رالسياسية الغربية في الشرق الأدنى: S‏ في القرن lle‏ 
إلى قياد هة رة فوع إلى التجديد لم سيق لها مثيل: 

هذا كله ينطبق فى الجوهر ليس فقط على الفقه tual‏ الذي عليه 
فا الساميق بل ينظيق اشا Las E‏ طق 
بالشيعة بصفة خاصة: فريما يظن أن نظريتهم السياسية كان لابد لها من 
T‏ إلى وضع toli‏ ا ا فى aged]‏ عن ous‏ ولكن ذلك ل 
يحدث. لآن فقههم الوضعيء شأنه شأن فقه الخوارج» نما وهو على اتصال 
وثيق بفقه السنةء كما أن الجماعات التي أخذت بهذه المذاهب ظلت على 
ad‏ ولق Ls‏ فخ م ا اا داعا شن م اور 
ولم يتعرض التشريع الفقهي الإسلامي (لدى أصحاب هذه المذاهب) إلا في 
تعديلات ظاهرة بعض الشيء كانت تقتضيها مذاهبهم الدينية الخاصة 
وأحكام المواريث وحدها في فقه الشيعة هي التي تقدم تنظيما قائما بذاته 
للمبادئ العامة التي يتضمنها Oy all‏ ولم يكن شاهات الصفويين في 
فارسء الذين نافست دولتهم حينا من الزمن دولة سلاطين آل عثمان براغبين 
أو قادرين على قرض الفقه الشيعيء بنفين الدرجة التي استطاع بها 
جيرا مم في لغرب E‏ ارول شرن £st‏ 
السني في بلادهم. 

والخاصية الرئيسية التي تجعل التشريع الإسلامي على ما هو عليه 
وتضمن وحدته مع كل ما فيه من تنوع؛ هي نظرته لجميع أفعال البشر 
وعلاقاتهم بعضهم ببعض Les‏ في ذلك ما نعتبره منها قانونيا (Legal)‏ على 
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أساس المفهومات التالية: الواجبء والمندوبء والمتروك» والمكروه» والمحظور. 
وأدمج القانون بمعناه الدقيق في هذا النظام من الواجبات الدينية إدماجا 
تاما. هذه المفهومات الرئيسية تتغلغل في المادة القانونية نفسهاء ولذلك 
فقد يبدو وكأنه من الخطأ التحدث بأي حال من الأحوال عن قانون إسلامي؛ 
وكأن مفهوم القانون” لم يوجد قط في الإسلام. والواقع أن لفظ القانون 
يجب أن يستخدم هنا مع مراعاة أن القانون الإسلامي هو جزء من نظام 
يشمل الواجبات الدينية وتمتزج به كذلك عناصر غير قانونية. لكن على 
الرغم من أن المادة القانونية قد أدخلت في ذلك النظام: فإنها لم تتمثل 
تمثلا كاملاء كما أن العلاقات القانونية بين الناس لم تحدد تحديدا تاماء 
وتوضع في صورة واجبات دينية وأخلاقية. وقد احتفظ ميدان القانون 
بطابع فني خاص به أيضاء وأمكن للاستدلالات القانونية أن تسير في 
طريقها الخاص. ولما كانت مصطلحات المباح والمحظور والجائز وغير الجائز 
تمتد إلى حد كبير في مجال واحدء فقد أضبح من الممكن بالنسبة 
للمصطلحين الأخيرين وما يرتبط Legs‏ من مفهوم الأثر القانوني أن يدخلا 
في إطار هذا النظام. ونتيجة لذلك فهناك تمييز واضح بين المجال الديني 
الخالص والمجال القانوني بمعناه الخاص الحقيقي» ويحق لنا استعمال 
لفظ قانون إسلامي على المادة القانونية التي كانت بحكم اندماجها في 
مجموعة الواجبات الدينية في الإسلام: قد عدلت على كل حال من الناحية 
المادية أو الشكلية تعديلا كبيرا. وأصبحت هذه الموضوعات القانونية هي 
القانون الإسلامي ليس فقط بحكم الاعتبارات الدينية والخلقية التي أضيفت 
عليهاء بل أيضا Ley‏ جرى عليها من عمل دقيق في الترتيب والتنظيم» بحيث 
غدت جزءا من الواجبات الدينية على المسلمين. وهكذا يبقى هناك شيء 
من التعارض بين المادة القانونية وبين مبادئ تنظيمها من الناحية الشكلية. 

وبالرغم من أن التشريع الإسلامي قانون ديني فإنه من حيث الجوهر 
لا يعارض العقل ch‏ وجه من الوجوه. فهو لم ينشاً من عملية وحي متواصل 
فوق العقل (كما كان ذلك ممكنا بالنسبة للفقه الشيعي إلا أن ذلك لم 
CP esa,‏ وإنما نشأ التشريع الإسلامي من منهج عقلاني في فهم النصوص 
وتفسيرهاء ومن هنا اكتسب مظهرا عقليا مدرسيا (Scholastic)‏ ولكن 
على حين أن القانون الإسلامي يبدو كنظام عقلاني على أساس اعتبارات 
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خاصة بالمضمون. فإن صبغته القانونية الشكلية لم تتطور إلا قليلا. وهدفه 
هو وضع pulea‏ ملموسة Arley‏ وليس غرضه أن يفرض قواعد تطبق على 
القضايا المتعارضة”'. وهذا يؤدي إلى أن الاعتبارات المتعلقة بخلوص النية 
والإنصاف والعدل والصدق وما إليها لا تلعب إلا دورا ثانويا في هذا 
CP) an‏ وترتب على ذلك أيضا أن قواعد التشريع الإسلامي إنما تصدق 
بفضل وجودها فقط لا من أجل عقلانيتهاء وهي تدعو إلى مراعاة oal‏ 
الحرفي للأحكام دون روحها“'. 

والتشريع الإسلامي ذو منهج منظم وهو يؤلف مذهبا متماسكاء ونظمه 
المتعددة مترابطة بعضها مع بعض. فالجانب الأكبر من أحكام العقود 
والالتزامات مثلا موضوع على مثال عقود البيوع: ثم إن أحكام الشريعة 
كلها مشبعة بالاعتبارات الدينية والأخلاقية كما رأيناء وذلك مثل تحريم 
الربا (أو الثراء غير المشروع بوجه (ale‏ وتحريم إصدار الأحكام على 
أساس الشبهة؛ والحرص على تساوي الطرفين المتعاقدين: ومراعاة الوسط 
في الأمور. وكون العديد من العقود التي هي موضع نظر التشريع الإسلامي 
تتشابه في تكوينها إلى حد بعيد» إنما يرجع بدرجة كبيرة إلى أن تلك 
العقود يسودها الاهتمام ذاته بمراعاة نفس المبادئ الأخلاقية والدينية. 

وهناك منهجان يمكن أن تنظم بهما المادة القانونية لتكون نظاما منسقا: 
هما المنهج التحليلي (Analytical Method)‏ ومنهج القياس على النظير CS its‏ 
(Analogy)‏ . فمنهج التحليل الذي نجد مثاله الكلاسيكي في القانون الرومانيء 
يؤدي إلى وضع معايير قانونية منظمة على نحو منطقي ومرتبة على أساس 
تصاعدي . أما منهج القياس على النظير Silly‏ فيؤدي إلى وضع مسائل 
المادة القانونية بعضها إلى cole‏ يعض والريط بينها Parataxis and)‏ 
(Association‏ - والتشريع الإسلامي يمثل النموذج الثاني من هذا التنظيم 
بصفاء كبيرء وهذا يتماشى مع طريقة التفكيرء كما تعبر عنها AUI‏ 
da ig. Ag yal‏ بهذه الطريقة من التفكير طريقة القروض والتفريعات 
في الأمور الدقيقة (Casuistical Method)‏ التي تعتبر بحق من أهم الملامح 
اللافتة للنظر في التشريع الإسلامي المأثور. وهذه الخصائص كلها هي 
مظاهر لأسلوب متميز خاص من التفكير يغلب على التشريع الإسلامي 
«als‏ وهو الذي تحكم في تنظيم المادة القانونية في شتى مظاهرها . 
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وهناك معيار مهم يقاس به الجانب السسيولوجي للقانون (أي المتعلق 
بعلم الاجتماع) هو درجة التمييز وبيان الفوارق في عناصر المادة القانونية. 
ولكن لا وجود لمثل هذا التمييز بين التشريع الإسلامي» بل إننا لا نجد فيه 
الترتيب المنظم لمسائل ال مادة القانونية. فالسلطات العامة ترد عادة إلى 
الحقوق والواجبات الخاصة؛ كالحق في إعطاء جواز مرور صحيح» وواجب 
أداء الزكاة. وحقوق وواجبات الأشخاص الذين يختارون شخصا ليكون 
Lalal‏ أوخليفةء وكذلك حقوق هذا الأخير وواجباته. ومما يزيد في UY‏ 
ذلك أن اللغة العربية لها مصطلح واحد مجرد للدلالة على السلطة والسيادة 
والقوة الحاكمة وهو لفظ «السلطان» وهي كلمة لم تدخل في الاستعمال 
كلقب لصاحب السلطة إلا ابتداء من القرن الرابع الهجريء العاشر 
UD esL‏ لكن التشريع الإسلامي لم يطور المفهوم القانوني المقابل لهذا 
اللقب. ولهذا السبب نفسه فإن النظم الأساسية للدولة الإسلامية لم توضع 
على أنها تؤدي وظائف لجمهور المؤمنين من حيث هم AAS‏ وإنما اعتبرت 
فروض كفاية إذا ald‏ بها عدد كاف من الأشخاصء فإن ذلك يعفي الباقين 
من القيام بهاء فالواقع أنه لا يوجد مفهوم لما يسمى نظاما أو مؤسسة 
(Institution)‏ . وفكرة الشخصية القانونية (Juristic person)‏ كانت على وشك 
الظهورء غير أنها لم تتحقق في التشريع الإسلامي؛ ولم يحدث ذلك عند 
النقطة التي كنا ننتظرها فيها بالنسبة لنظام ad SIE‏ )9 ولكنه حدث بالنسبة 
للملكية المنفصلة للعبد الذي لا يباع كفرد فقط بل يباع مع مهنته باعتبارها 
مصدرا منتجا باستمرار. 

وفي مجال ما يسمى بالمصطلح الحديث «قانون العقوبات» «(Penal Law)‏ 
يميز التشريع الإسلامي بين حقوق الله وحقوق العباد. فحقوق الله وحدها 
لها صفة قانون العقوبات بالمعنى الحقيقي. أي قانون يفرض عقوبات جزائية 
على المذنب. وهنا في صميم قانون العقوبات نجد أن فكرة حق إقامة 
الدعوى نيابة عن الله هي السائدة؛ كما لو كان الأمر دعوى من متظلم 
إنساني. وقانون العقوبات الحقيقي هذا مستمد كله من القرآن والأحاديث 
النبوية. وما روي من أقوال الصحابة وأفعالهم. أما القسم الثاني الكبير 
مما ينبغي أن نسميه قانون العقوبات فينتمي إلى باب «رد المظالم» Redress)‏ 
(of torts‏ وهو باب يجمع بين القانون المدني وقانون العقوبات وقد احتفظ به 
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التشريع الإسلامي من القانون الذي كان سائدا أيام الجاهلية. حيث كان 
ظاهرة قديمة جداء ولكنه لم يكن الظاهرة الفريدة في بابهاء فكل الأمور 
التي تبحث هنا سواء كانت الأخذ بالثأر أو دفع الدية أو التعويض عن 
الضررء تعتبر موضوع دعوى خاصة تنتمي إلى حقوق الناس. وقي هذا 
المجال لا نجد من الناحية العملية وجودا لفكرة الجرم الجنائي» وإذا وجدت 
فإنها أدخلت على أساس اعتبارات المسؤولية الدينية'. وعلى ذلك فلا 
توجد عقوبة ثابتة محددة لأي انتهاك لحقوق الإنسان بالنسبة لحرمة شخصه 
وممتلكاته؛ وإنما هناك فقط تعويض كامل عن الضرر الذي وقع؛ وهذا 
يؤدي إلى تقديم مبدأ المعاملة OP stb‏ بالنسبة للقتل والجروح من Age‏ 
وعدم وجود الغرامات من جهة أخرى. وهناك نظريات منعزلة نجدها في 
بعض مدارس الفقه الإسلامي تدل على أن فكرة أو مفهوم قانون العقوبات 
بالمعنى الحقيقي لهذه العبارةء كان على وشك أن يبرز على الأقل في عقول 
بعض ققهاء المسلمينء ولكنه أيضا لم ين ينجح» شأنه في ذلك شأن فكرة 
الشخصية القانونية. 

ولدينا عقوبة «التعزير» التقديرية التي تمتد فتشمل دائرتين: دائرة 
حقوق الله على الناس» ودائرة حقوق البشر بعضهم على بعض. فالقاضي 
قد يعاقب بحسب تقديره أي فعل يستوجب العقوبة في ial‏ سواء كان 
داخلا في الأعمال المخالفة للدين (أو الأخلاق أو الآداب الحميدة)ء أو 
كان من طائفة الأفعال التي ترتكب في حق الغير. ومن هنا فإن التعزير 
يدخل في قانون العقوبات بمعناه الحقيقي» ولكن حتى هنا opa‏ التشريع 
الإسلامي لم يدخل في اعتباره فرض الغرامات (أما المصادرة التي كثر 
اللجوء إليها وبخاصة في العصور الأولى لدولة بني العباس» فكانت عملا 
سياسيا تجاهلته الشريعة). ويلاحظ أن عقوية oan‏ ترجع إلى قانون 
العرف العربي القديم الذي أقره الإسلام: كما أنها لا تنتمي إلى التشريع 
الإسلامي الذي جاء في القرآن الكريم والأتساذيك التو وقان aai‏ 
المسلمون الأوائل في العصر الأموي (حوالي أواخر القرن الأول الهجري/ 
نهاية القرن السابع الميلادي)ء هم الذين وجدوا أنه لابد لهم من أن يعاقبواء 
بحسب تقديرهم» جميع أنواع الأفعال التي تهدد حياة الأمن والنظام في 
المجتمع الإسلامي الجديد الذي كان في طريقه إلى التكوين. غير أن مطالب 


93 


تراث الإسلام 


المجتمع الإسلامي لم تقف عند هذا الحدء إذ لم يكن بد من توسيع قانون 
العقوبات وإيجاد من يوكل إليه Sebel‏ مثل وظيفة المحتسب؛ الذي كانت 
مهمته مراعاة الأخلاق الإسلامية وآداب السلوك. ومثل النظر في المظالم 
وهو اختصاص قضائي يوازي اختصاص القاضي. على أنه عندما تحددت 
اختصاصات هذين النظامين بدقة.ء وكان على علماء الشريعة أن يدخلوها 
في الاعتبارء» كانت المبادئ العامة للشريعة قد تحددت على نحو ثابت. وهذا 
هو السبب في أن النظرية الشرعية الدقيقة لم تستطع أن تقبل هذين 
النظامين إلا بوصفهما أمرا واقعا!!. أما التطورات التي جاءت بعد ذلك 
مثل مجموعات القوانين العثمانية التي يعرف الواحد منها باسم «قانون 
نامه» والتي عالج بعضها قانون العقوبات بالتفصيل؛ فقد تجاهلتها النظرية 
الفقهية بالضرورة تجاهلا تاما. وظلت الصبغة الاجتماعية لهذا الجانب 
من واقع قانون العقوبات في الإسلام ثابتةء بالرغم من أن مكانتها في 
النظرية الرسمية للتشريع الإسلامي لم تكن واحدة. 

أما بالنسبة للطابع الشكلي للقانون الوضعي Lila «(Positive Law)‏ يمكن 
أن نتبين حالتين متطرقتين له. الأولى هي القانون الموضوعي Objective)‏ 
(law‏ الذي يضمن الحقوق الذاتية للأفراد. مثل هذا القانون هو في نهاية 
الاك مجموعة الانغازات اللشتخصبية لكف د senaiak‏ 
لذلك هي القانون الذي يقتصر على الأمور الإدارية. وهو مجموعة من 
الأوامر الجزئية. وينتمي التشريع الإسلامي إلى النوع الأولء وهذا يتفق مع 
ما بينه لنا البحث في تكوين «القانون العام» (Public Law)‏ في الإسلام. 
ويتبين لنا من هذا كله خاصية مميزة هي الصبغة الخاصة والفردية في 
التشريع الإسلامي (أي التي تهتم بمصالح الأفراد). ومهما كان من عظم 
المكان الذي نجده في القرآن لبرنامج الإصلاح الاجتماعي وتحسين وضع 
الضعفاء اجتماعيا واقتصادياء فإن الشريعة الإسلامية من حيث تكوينها 
كشريعة إنما هي فردية تماما . 

ويتجلى في الشريعة الإسلامية نموذج بليغ لما يمكن أن يسمى «قانون 
الفقهاء» .(Jurist’s Law)‏ فقد أنشاً هذا القانون وطوره فقهاء متخصصون 
أتقياء بجهود خاصة. والفقه الإسلامي لم ينشأ عن قانون كان قائما قبلهء 
وإنما هو نفسه الذي أوجد القانون. كما أن التشريع الإسلامي لم يتم بدافع 
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من ضرورات الواقع العملي؛ ولا بدافع من الطريقة الفقهية القانونية 
القضائيةء ولكنه نشا بتأثير أفكار دينية وأخلاقية22). ففي ذات الوقت 
الذي ظهر فيه التشريع الإسلامي إلى حيز الوجودء كانت قد ظهرت مشكلته 
الدائمةء وهي التعارض بين النظرية والتطبيق. ولما كان التشريع الإسلامي 
«قانون فقهاء»» فإن العلم القانوني يستند إلى مدونات غزيرةء على حين أن 
الوقائع في الحياة القانونية أقل حظا بكثير من الإحاطة بهاء ولابد من 
جهود كبيرة للوقوف عليها والتماسها من الظروف والمناسبات!25. 

إن التشريع الإسلامي يقدم مثالا لظاهرة فريدة يقوم فيها العلم القانونيء 
لا الدولةء بدور المشرع؛ وتكون فيها لمؤلفات العلماء قوة القانون. وكان هذا 
يعتمد على توافر شرطين: هما أن العلم القانوني كان هو الضامن لاستقرار 
ذاته واستمراره» وأن سلطة الدولة حلت محلها سلطة أخرى (هي سلطة 
الفقه والفقهاء). وكانت هذه السلطة من العلو بحيث فرضت نفسها على 
الحاكم والمحكوم. وقد تحقق الشرط الأول بفضل مبداً الإجماع الذي له 
السلطة العليا بين أصول الفقه الإسلامى. وحقق الشرط الثانى القول بأن 
NENNT‏ هر كد الاك | 

أما تأثيرات التشريع الإسلامي على القوانين الأخرىء فإنها لا يمكن أن 
تباري من حيث الأهمية مجرد وجود هذا التشريع . وأعظم هذه التأثيرات 
استلفاتا للنظر لم يآت من التشريع الإسلامي بالمعنى (Ra!‏ بل sla‏ من 
القانون التجاري المتعارف عليه ونما في ظل التشريع الإسلامي. فالعديد 
من أنظمة هذا القانون التجاري انتقل في العصور الوسطى إلى أوروبا عبر 
البحر الأبيض المتوسط. وقد اندمجت هذه الأنظمة في القانون التجاري. 
والقانون المتعارف عليه في التجارة الدولية. والشاهد على ذلك مصطلحات 
هي: لفظ (Mohatra)‏ المأخوذ من الكلمة Ay pall‏ مخاطرة7” وهي التحايل 
على تفادي ربا الفائدة عن طريق البيع المزدو C Ava teats. OP‏ (هي 
كلمة فرنسية محرفة من كلمة «حوالة» العربيةء أي تحويل الديون)ء وهي 
تظهير وثيقة تبادل التجارة أو السند . وريما أيضا لفظ «شيك» Cheque‏ 
sla)‏ من الكلمة العربية «صك» أي الوثيقة المكتوبة). وكلمتا Sensalis‏ و 
‘Sensale‏ وهي في الألمانية ذات اللهجة النمساوية Sensal‏ (جاءتا من الكلمة 
العربية سمسار) وهو المضارب أو الوسيط التجاري» وهناك احتمال قوي 
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أيضا في أن تكون العملية المالية المعروفة Commenda guls‏ مشتقة من 
عملية «القراض»*" المماثلة في الفقه الإسلامي. وهناك تأثير مهم آخر 
ولكنه ذو صبغة شكلية محضة حدث في إسبانيا الإسلامية. حيث نجد أن 
المسيحيين الذين تعربوا وعرفوا باسم المستعربين Mozarabs‏ (انظر ما سبق 
عن المستعربين في الفصل الثاني من هذا الكتاب)ء أخذوا يستعملون في 
وثاتقهم وعقودهم الصيغ الفنية المتبعة في الوثائق الإسلاميةء واحتفظوا 
بهذه الطريقة في مدينة طليطلة لمدة حوالي القرنين بعد أن استعادها 
النصارى عام 478ه/ 1085م . وفي الطرف المقابل من البحر المتوسط. 
نجد أن التشريع الإسلامي قد أثر تأثيرا عبتا في gue‏ قرو القانون في 
إقليم الكرج (جمهورية جورجيا السوفييتية (OM‏ وذلك خلال فترة تمتد 

من عصر السلاجقة إلى عصر الصفويين (حوالي ale‏ 494 - 906ه/ 1100 
- 500ام). وأخيرا هناك تأثير التشريع الإسلامي في قوانين أهل الديانات 
الأخرى من اليهود والنصارى الذين شملهم تسامح الإسلام وعاشوا في 
الدولة الإسلامية. فبالنسبة للجانب اليهوديء يبدو أن موسى بن ميمون (ت 
d [n‏ ؛ قد EE‏ باد الوا ا في | تنظيمه 
عمل لم يسبقه إلى مثله أحد من اليهود . ويقول أيضا Cp:‏ 
الذي كتبه بالعربيةء (وذلك في تقديمه لما يسمى بالفصول الثمانية): يقول 
إنه إلى جانب CO si atts OP sg tst]‏ قد أفاد من الفلاسفة المتقدمين 
والمتأخرين وكثير غيرهم» وأنه ينبغي على المرء أن يقبل الحقيقة من أي 
إنسان يقولها . لكن هذه المسألة كلها لم تبحث بحثا كاملا حتى 060 , 
ومن جهة أخرى فإنه بالنسبة للجانب المسيحي فليس هناك شك في أن 
الفرسين الشيرين aea ad‏ الشدرقية Oss Site aas‏ 
«(Nestorians) 0 B sss satu (Monophysites)‏ لم يترددوا في الاقتباس 
بحرية من قواعد التشريع الإسلامي. وهذا الاقتباس لم يكن في قانون 
الأسرة الذي كان يخضع للقانون الكنسيء بل كان في كل تلك الموضوعات 
التي يمكن أن يتصور المرء أنها تدخل في نظر القاضي المسلم» ولاسيما 
قانون الميراث والقواعد المتعلقة بالأوقاف الخيرية. وإذا كان المسلمون قد 
تركوا لهذه الجماعات (اليهود والنصارى) استقلالا قانونيا من حيث Jal‏ 
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فإن المجال كان مفتوحا أمام أي شخص من أتباعهما ممن لم يرض بقرار 
محكمته الكنسية: ليعرض قضيته أمام القاضي الذي كان يحكم فيها بطبيعة 
الحال وفقا لأحكام الشريعة الإسلامية. وهذا الوضع ينطبق خاصة على 
مجاميع القوانين (Code)‏ التي وضعت لأهل المذهبين اليعقوبي والنسطوري, 
في الفترة الواقعة بين القرنين (الخامس والسابع للهجرة/ الحادي عشر 
والثالث عشر للميلاد). لكن هذه القوانين ظلت نصوصا مكتوبة بلا سلطة 
تشريعية أمام المحاكم الكنسية. أما كون القانون المدني (Civil Law)‏ الذي 
تشتمل عليه الشريعة الإسلامية قد أدمج في قوانين عدد من الدول 
الإسلامية المعاصرة؛ وأصبح ساري المفعول ليس على المسلمين وحسب» بل 
أيضا على غير المسلمين من سكان تلك الدول؛ فلا يعتبر في الحقيقة تراثا 
للتشريع الإسلاميء وإنما يعد نتيجة لأيديولوجية الدول القومية الحديثة . 

«al;‏ هذه الحالات هي تلك الأقاليم التي صارت فيما بعد دولا بعد أن 
اقتطعت من الدولة العثمانية بعد عام 1918( وكذلك في قبرص. وقد بقي 
هذا الوضع دون أن يطرأ عليه تغيير جوهري في قبرص OP) (Al sal‏ 
والآأردن. 


Joseph Schacht 
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للحصول على معلومات أوفى عن الملامح العامة للشريعة الإسلامية 


انظر: 
چ ه. بوسكيه G. H. Bousquet‏ 
القانون الإسلامي le Droit Musulman‏ 
الناشر أرمان كولن (Collection Armand Colin)‏ 
باريس 1963 
- د. سانتيلانا D. Santillana‏ 


الجزء الأول (روما 1938). 


Instituzioni di diritto musulmano 


- نفس المؤلف 
فصل «القانون والمجتمع في كتاب تراث الإسلام: الطبعة الأولى (أكسفورد 
1931( . 


Chapter “Law and Society" in Legacy of Islam Ist edm. 

(1957 الأعمال المختارة لسنوك هرجرونجى (لندن‎ - 
Selected Works of C. Snouck fluseroni 
G. H. Bousquet أشرفت على نشرها - ج. ه. بوسكيه‎ 
J. Schacht شاخت‎ Z 


وعن تاريخ التشريع الإسلامي Jal‏ : 
- ن.ج. كولسون N. J. Coulson‏ 
تاريخ التشريع الإسلامي-آدنبره 1964. 

(A History of Islamic Law) 
I. Goldziher أجناس جولدزيهر‎ - 
(Vorlesungen Uber den Islam) محاضرات عن الإسلام‎ 


6Jg5Jlg القانون‎ 


الطبعة الثانية هيلبرغ 1925. 
ترجمة ف. أرين F. Arin‏ 
بعنوان: عقيدة الإسلام وشريعته-باريس 1920 . 
(Le Dogme et la Loi de L'Islam)‏ 
وترجمه باسم الإسلام عقيدة وشريعة حسن عبد القادر ومحمد يوسف 
موسى ونشراه مع تعليقات إضافية-القاهرة 1948 . 
- د. س. مارجوليوت D. S. Margoliouth‏ 
تطور الإسلام في عصره المبكر-لندن 1914. 
(The early Development of Mohammedanism)‏ 
- جوزيف شاخت J. Schacht‏ 
أصول الفقه الإسلامى-أكسفورد 1950. 


(The Origin of Muhammadan Jurisprudence) 
نفس المؤّلف‎ - 
.1964 مقدمة للتشريع الإسلامي-أكسفورد‎ 


(An Introduction to Islamic Law) 
: Ja وعن الفلسفة الاجتماعية للتشريع الإسلامى‎ 
J. Sachacht -جوزيف شاخت‎ 


(Notes sur la sociologie du droit musulman) 


بحث نشر في المجلة الأفريقية (Revue Africaine)‏ 
العدد 116 )1952( ص .329-31١‏ 
- نفس المؤلف: 


مقدمة في التشريع الإسلامي 

(An Introduction to Islamic Law) 
هناك‎ 2 55S 341 ص 199 وما بعدهاء والمراجع‎ 
Max Weber 2223 ماكش‎ - 
(On Law in Economy and Society) عن القانون في الاقتصاد والمجتمع‎ 
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ترجمة أي. شيلز E. Shils‏ 
م. رينشتين M. Rheinstein‏ 
کمبردج» ماساشوستش 1954 . 

(تعتبر الآفكار التي أوردها ماكس فيبر Aull‏ لكن القسم الخاص 

الذي وضعه عن التشريع الإسلامي غير مرض با مرة) . 

وعن تأثيرات التشريع الإسلامي في غيره انظر: 

J. Schacht جوزيف شاخت‎ - 
(Droit byzantin et droit musulman) القانون البيزنطي والقانون الإسلامي‎ 


بحث نشر في (لقاء فولتا) (Convegno ‘Volta’)‏ 


ص 218-197 مع ثبت المراجع 
- .ل يودوفيتش A. L. Udovitch‏ 
حول أصول الكوميندا الغربية 

(At the Origins of the Western Commenda) 
Speculum بحث نشر في مجلة‎ 
. 207-198 العدد 37 )1962( ص‎ 


6Jg5Jlg القانون‎ 


ب — الفكر السياسى عند المسلمين 

تقوم جميع النظريات السياسية في الإسلام على القول بأن الحكومة 
الإسلامية وجدت بمقتضى عقد مقدس قائم على الشريعة. ومن هناء فإن 
أحدا لم يتساءل لماذا وجدت الدولة؛ ولم يكن العلم السياسي نتيجة لذلك 
فرعا مستقلا من المعرفة يسمو إلى ذرا التأمل الفكري؛ وإنما كان جزءا من 
العلوم Dal‏ كما لم يوجد تميز بين الدولة Des‏ أو بين الدين 
والدولةء ولم توجد كذلك نظرية تتعلق بالغاية الدنيوية التي تنتمي هي 
وحدها إلى الدولة؛ وبالغاية الأزلية التي تنتمي إلى السلطة الدينية“ 
وتعد Lady‏ عليها . فالدين لم يكن منفصلا عن السياسةء كما أن السياسة لم 
تكن منفصلة عن الأخلاق. ولما كان النشاط الفكري للمسلم في علاقته 
بالدولة يقوم على أسس ميتافيزيقية ودينيةء فقد ترتب على ذلك أن المعارضة 
في المسائل الدينية كانت ترقى إلى مرتبة العصيان السياسي» بل والخيانة 
ذاتها. (للتوسع في هذه النقطة انظر ما سبق ذكره في الفصل الرابع من 
هذا الكتاب). 

وابتداء من توسع الفتوح الإسلامية منذ عام 36ه/ 657م“ وما بعدهاء 
دخلت في الإمبراطورية الإسلامية شعوب وجماعات مختلفة الأجناس 
ومتنوعة الثقافات والخلفيات الاجتماعية. وبدأت تتبلور فى هذه الدولة 
بالتدريج PEE RUNE UN EIL‏ 
سابق من التقاليد القبلية السابقة على الإسلام: والنظريات الهيلينستية 
والفارسية المتعلقة بالدولة: ويمكننا في هذا المجال أن نميز ثلاث صيغ 
رئيسيةء تنص جميعها على الطبيعة المقدسة للسلطة العلياء وتفترض وجود 
دولة تعيش الجماعة حياتها الدنيوية في ظلها أو في رعايتهاء ووظيفتها 
ضمان المحافظة على الإسلامء وتطبيق الشريعة؛ والدفاع عن مذهب السنة 
والجماعة من خطر الكفر والضلال“. وهذه الصيغ جميعا تركز اهتمامها 
على البحث في مركز الحاكم وأقرب الصيغ الثلاث إلى الإسلام هي صيغة 
الفقهاءء التي هي الإسلام إلى حد ما تعبير عن المثل الأعلى الديني في 
مقابل الممارسة العلمية. والعناصر الأولى التي تتكون منها تلك الصيغة 
هي الآيات المتفرقة من القرآن التي تتعلق Sally‏ السياسيء ثم سنة الرسولء 
ثم ما جرى به العمل في هذا المجال أيام الجماعة الإسلامية الأولى؛ وتفسير 


تراث الإسلام 


هذه الأصول في ضوء التطورات السياسية اللاحقة مدعما بالإيمان القاطع 
بأن الله هو الذي يوجه ded!‏ وبأن أمه الإسلام لا تجمع على Matra‏ 
أما الصيغة الثانية للحكم فهي التي وضعها رجال الإدارة وأصحاب كتب 
المواعظ والتوجيهات للحكام BY lly‏ والتي تقابل في التواليف الغربية في 
هذا الياب م التي تعرف باسم «مرايا الأمراء» (The Mirrors ie‏ . 
هذه الصيغة تۇ ادن الإلهي للملوك في الحكم» وتهتم بالناحية العملية 
في الحكم أكثر مما تهتم بجانبه ei cd‏ إلى حد ما أن تمزج 
قواعد الحكم الإسلامي بتقاليد الفرس الساسانية في الملك. أما قاعدتها 
فهي تحقيق العدالة أكثر من الالتزام بالدين ال . وثالثة تلك الصيغ 
وضعها الفلاسفة. وهي صيغة تدين بالكثير للفلسفة اليونانيةء وتوحد بين 
الإمام والملك الفيلسوف. وقاعدتها هي الاستقامة Ab yall g‏ أكثر مما هي 
التزام أحكام الدين القويم أو تحري العدالة. ولا يمكن القول إن كل نظريات 
الحكم التي توجد متناثرة في المؤلفات الإسلامية تندرج تماما تحت واحدة 
أو أخرى من هذه النظريات الثلاث. ولكن إحدى هذه النظريات تعتبر 
نسيج وحدها «(Sui Generis)‏ وهي نظرية ابن خلدون. وقد تناول بعض 
المؤلفين. وخاصة بعض OLS‏ الصوفية والمؤرخين. الكلام عن النظرية 
الدستورية تناولا عابراء لكن ضيق مجال البحث يحول دون مناقشة جميع 
أقوالهم وآرائهم في حدود هذا الفصل. 

إن القاعدة التي يقوم عليها البناء السياسي في الإسلام هي الأمة أو 
doles!‏ وهي جماعة الأفراد الذين يرتبط بعضهم ببعض بروابط الدين. 
وجميع أفراد هذه الأمة متساوون. لا فرق بين كبير وصغيرء وإنما يكون في 
نوع العمل. والله وحده هو رب هذه الجماعة وحاكمهاء وحكمه فيها مباشر 
بلا وسائط. ويحدد نظامها الداخلي ويؤمنه رضى أفرادها جميعا بأحكام 
الله وخضوعهم لها وطاعتهم لرأس الجماعة. وقد نص القرآن على وجوب 
الطاعة للحاكم في الآية: Lo‏ أيها الذين آمنواء أطيعوا الله والرسول وأولي 
الأمر منكم). (انظر ما سبق ذكره في الفصل الرابع من هذا OO ESN‏ 

وكانت المسألة الرئيسية التي شغلت اهتمام المفكرين في مسائل السياسة 
والحكم من المسلمين في القرنين الأول والثاني للهجرةء تدور حول قضية 
ولاية الإمام وخلعه. وقد عكست هذه القضية الصراعات التي كانت قائمة 
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بين أهل السنة والخوارج والشيعة؛ بالإضافة إلى الاختلافات بين المعتزلة 
وغيرهم من أصحاب المذاهب. وكانت الحرب الأهلية بين علي ومعاوية 
(انظر ما سبق ذكره في الفصل الرابع من هذا الكتاب) بداية فترة من 
الثورة والاضطراب السياسي (الفتنة)؛ فالانقسامات التي ظهرت وهددت 
صفاء العقيدة لم تلتئم تمام الالتثام. وكان لبعضها تأثير مباشر في مفهوم 
الحاكم وأسلوب الدولة. ففي حين أن أهل السنة والجماعة؛ وهم أنصار 
الاتجاه الرئيسي لمذهب السنةء كانوا يرون أن اختيار alal‏ واحد للمسلمين 
من gal t‏ واجب مفروض على الجماعة الإسلاميةء وأن طاعته 
ملزمة ما دامت أوامره لا تتنافى مع ما cle‏ في القرآن: فإن الخوارج لم 
يقصروا اختيار الإمام على قريشء وإنما أصروا على أن oly‏ الجماعة 
هو أن تنتخب لنفسها إماما. وهم لا يتمسكون بالقول بضرورة وجود إمام 
واحد لكل (oes Lal‏ وقالوا إن المسلمين جميعا بمن فيهم الإمام يرتدون عن 
الإسلام إذا اقترفوا إحدى الكبائرء وإنهم في هذه الحالة يحق عليهم الموت. 
وكان هذا الموقف في حقيقة الأمر دعوة إلى القيام على السلطان Lal‏ 
وهذا هو السبب في أن عقائد الخوارج أثبتت أنها غير ALLE‏ للتنفين عملي( . 
باستثناء الصيغة الأكثر اعتدالا التي نادت بها الإباضية” . ومن ناحية 
أخرى اعتقد ban Cc mto‏ ب 
علي بن أبي طالب» Gig‏ الإمامة استمرت في بيته من بعده. وقالوا بالنور 
الذي ينتقل من إمام إلى إمام في الشجرة النبويةء ولكن هذا النور أصبح 
متوقفا بعد استتار الإمام الأخير. ومنذ ذلك الحين انتقلت الإمامة في رأي 
غالبية الشيعةء وهم الشيعة الاثنا عشرية7”. إلى أيدي المغتصبين لحق آل 
البيت. ولم يتحول الشيعة إلى قوة سياسية منظمة إلا في وقت متآخر من 
تاريخهم, كما لم ينجحوا في تطوير نظرية دستورية تخدم أي غرض عملي» 
مع أن العديد من مفكري الشيعة أسهموا بنصيب كبير في تطوير الفكر 
السياسي الإسلامي. 

وخلال العصر الأموي» بدأت المؤثرات الهيلينستية والساسانية بالإضافة 
إلى التقاليد العربية (الجاهلية) تعمل على تشكيل النظم التي تحكم عالم 
الإسلام. وشيئًا فشيئًا أخذ يبرز تفسير شبه رسمي لهذه النظم. ومع هذا 
فإن ذلك العصر لم يشهد ظهور أي نظرية لحكومة 2 ,093 إسلامية. 
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وإن كنا نلمس ظهور العناصر الأولى لنظرية سياسية إسلامية في ثنايا 
الجدل الذي ثار حول المسائل الكلاميةء وهذه العناصر تنطوي إذا توسعنا 
في تطبيقها على توجيهات خاصة بسياسة الدولة. وعلى سبيل ola JÈM‏ 
الحسن البصري (ت 10اه/ 728م) وجه رسالة قصيرة إلى عبد الملك 
بن مروان: حاول قيها أن ona‏ أن حكم YBN‏ يتعدى الميدان الميتافيزيقي 
(الغيبي)ء وأنكر تعارض القدر مع حرية الإنسان الدينية والخلقية” . ويبدو 
أن من أسباب كتابة هذه الرسالة الرد على الذين تعرضوا لرأيه في القدر 
واعتبروه بدعة (بل ربما صوروه للخليفة على أنه هادم لسلطان الدولة). 
كما أن من أسباب كتابتها الاحتجاج على فساد الولاة وظلمهم» وكان هؤلاء 
يبررون أعمالهم بالقدر . 

واستتبع قيام الدولة العباسية تحولا في الإدارة والمجتمع بتأثير من 
التقاليد الساسانية؛ والظاهر أن أنصار العباسيين قد استخدموا خلال 
دعوتهم السرية النظريات المتطرفة المتعلقة بحق الملوك الإلهي Divine)‏ 
(Right of Kings‏ . وقد GL‏ ابن المقفع (ت 42اه/ 759م) خطورة هذا التطرف. 
وكان ابن المقفع قد تحول من المجوسية إلى الإسلام» وعمل في أول أمره 
كاتبا في ديوان عامل بني أمية على العراق وبلاد المشرق؛ ثم أصبح بعد 
ذلك كاتبا لعيسى بن علي» عم الخليفتين العباسيين الأولين (السفاح 
والمنصور). فقد كان يقدر الأهمية الكبرى للإيمان الصحيح: ولهذا جعل 
صحة الإيمان وسلامة اليقين حجر الزاوية في برنامج سياسي فصله في 
«رسالة الصحابة» (أي صحابة الخلفاء والملوك) التي أهداها إلى الخليفة 
المنصور عام 41/40اه/ 757 758م. Ug‏ كان TNNT‏ قد وصلوا إلى 
الحكم بمساعدة الجند من آهل خراسان: ol‏ ابن المقفع جعل من الجند 
الموضوع الرئيسي لرسالتهء واقترح على المنصور أن يوجه كتابا موجزا 
يحدد العقائد التي ينبغي أن يؤمن بها الجند . ثم تناول ابن المقفع في 
رسالته سلطة الخليفةء واتخذ في هذا الموضوع موقفا وسطا بين رأي 
الخوارج بأنه D‏ طاعة للمخلوق في معصية الخالق . ورأي (أهل 
السلطان) الذي يقول بأن طاعة الخليفة واجبة حتى إذا جاءت أوامره 
مخالفة لأحكام EPa AE‏ وبينما نجد ابن المقفع يقر في رسالته بأنه لا 
يطاع الإمام في معصية اللهء فإنه أكد خطأ التهوين من سلطة الإمام 
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بإعطاء الناس الرخصة في عصيانهء فللامام الطاعة المطلقة في كل المسائل 
المتعلقة بتدبير الحكم والإدارة» وفيما يجتهد في إصداره من أحكام قائمة 
على القرآن والسنة؛ وذلك في الحالات التي ليس لها alus‏ وقرر ابن 
aa i a‏ يمن gels‏ واقترح تنظيم ذلك بوضع مجموعة 
قانونية تقوم على ما يلي : 

-١‏ الأقضية السابقة وما جرت به العادة. 

2- الحديث والقياس. 

3- الأحكام التي أمضاها الخليفة نفسه» (والتي يمكن أن يعدلها الخلفاء 
اللاحقون كلما دعت الضرورة) . وهذا يعني من الناحية العملية اقتراحا 
ol‏ تهيمن الدولة على الدين والقانون. ومن ثم فلم يكن غريبا أن نجد 
فقهاء أهل السنة يرفضون الأخذ بهذا ED FM‏ 'موكان من ela‏ أبن التفع 
في القول بهذا الرأيء الحاجة إلى تحقيق الا ستقرار في الدولة عه 
أحدا من كتاب العصور الوسظى بو كلمو | i‏ افا يكن 
يستطيع أن يسقط من حسابه ضرورة المحافظة على أمن الدولةء شأنه في 
ذلك شأن ابن المقفع. إذ كان تحقيق الاستقرار للدولة يعتبر واحدة من 
القضايا الرئيسية التي شغلت تفكير أولئك الكتاب. ومع ذلك ola‏ أيا منهم 
لم يقدم مقترحات متطرفة في هذا الشأن كما فعل ابن المقفع. 

وقد اهتم الجاحظ (ت 225ه/ 868م) أديب «البصرة» ذو الميول المعتزلية 
بموضوع الاستقرار هذا من زاوية مختلفة بعض الشيء. فقد تناول الجاحظ 
في كتاباته السياسية عددا كبيرا من القضايا التي تناولها الفقهاءء ولجأ 
في كتاباته إلى الكثير من الحجج التي استعملوها . وكان غرضه تبرير تولي 
العباسيين السلطةء وقد وضع الأسس العامة لنظرية: الإمامة. متخذا من 
الصراعات الكبيرة حول شرعية الخلفاء الأوائل قاعدة لكلامه. فبداً بالقول 
بصحة إمامة أبي بكر rie y‏ وحمل على معاوية لقيامه على عليّ بن 
أبي طالب. وخرج من ذلك إلى القول بأن خلافة الأمويين لم تكن Age hs‏ 
كما أكد حق الجماعة الإسلامية في القيام على المغتصبين والطواغيت!64, 
وحمل أيضا على الرافضةء وأظهر ميلا قليلا نحو غلاة الشيعة منهم. 
فالإمامة في رأيه كانت نظاما ضروريا تتطلبه المصلحة العامة. وكان يرى 
أن الجماعة الإسلامية لابد لها من أن تجد لنفسها إماما واحدا dein‏ في 
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حالة غياب من يتولى أمر الأمة. ومن واجبها كذلك أن تعزل الظالمين ومن 
يقيمون على الخلافة بغير سند شرعي. ورأى أن الإمام الأمثل ينبغي أن 
يتحلى بخصال عقلية وأخلاقية عظيمة: Gly‏ يتميز بالعلم العميق والاطلاع 
الواسع في علوم الدينء مع الالتزام بالفضائل في كل ما يعمل» وأن يتأسى 
برسول الله جهد استطاعته. وبعبارة واحدة ينبغي أن يكون الإمام أكمل 
رجل في الجماعة الإسلامية!”. 

وإذا ols‏ الجاحظ قد شغله أمر الانقسام الذي أصاب الجماعة 
الإسلامية. والمنازعات الحادة بين العرب والموالي» فإن ابن المقفع؛ وابن 
قتيبة الدينوري (ت 276ه/ 0889( لعبا دورا مهما في التأليف بين الثقافتين 
العربية والفارسية. فقد تناول ابن المقفع موضوع الحكم الدنيوي وسلوك 
الحكام في كتابيه الأدب الكبير والأدب الصغيرء وهما من الكتب التي 
تدخل في طراز الكتب المعروفة «بمرايا الأمراء». وهو يقرر في كتابه «الأدب 
الكبير» أن الملك يقوم على ثلاثة: ١‏ الدين 2 ملك حزم 3 ملك هوى. 
والنوع الأول هو أحسن أنواع الملك» والثاني يقوم به الأمر ولا يسلم من 
الطعن والسخط, أما الثالث أي ملك الهوى ‏ فهو ملك EP JS‏ . وهو يذهب 
إلى أن الطراز الأول من الملك يتمثل في الملكية الساسانية. وغاية الملك 
otic‏ تحقيق هدفين: هما الاستقرار والإسهام في إضفاء الأبهة على الحاكم. 
ولا يظهر ابن المقفع سوى اهتمام قليل بمصالح الناس وما فيه الخير eel‏ 
بل على العكس لا يحتل العدل إلا مركزا ثانويا في كتابه الثاني «الأدب 
الصغير» الذي يحث فيه الحاكم على ضرورة العناية في اختيار رجال 
الدولة (العمال والوزراء) وفي تأييده لهه . 

وهناك كتاب مهم آخر يرجع إلى هذه الفترة» ويحاول صاحبه أن يوفق 
فيه بين التقاليد الفارسية والعربية ‏ في الحكم ‏ وهو «كتاب التاج» وقد 
صنفه مؤلف مجهولء ويحتمل أن يكون ذلك بين عامى 232 247ه/ 847 
١86ه2".‏ في هذاالكتاب يوحد المؤلف بين الدولةء eal‏ تقوم في الأصل 
على أمر إلهي» وبين الحاكم: الذي يحتل مكانة متوسطة بين الله والناس. 
فالطاعة واجبة له كما هي واجبة للأنبياء وسعادة الرعية الذين حباهم الله 
بحكمه تمكن فى الطاعة. آما العدل فيتمثل فى إعطاء الملك كل فرد 
من الررهية المكانة التي يستحقها وإعظاء كل setas La Sls‏ وستفين 
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المؤلف بآيات من القرآن في تأييد ما يقول. وهو يقرر بصورة قاطعة أن ولي 
الأمر ينبغي أن يوم الصلاة. als‏ الصفات اللازمة للملك. هما الكرم 
والرأفةء ولابد أن تكون جميع أفعاله خيرة المقاصد . وعليه. بوصفه راعياء 
أن يكون رؤوفا برعيته. وبوصفه إماماء أن يعطف على المؤمنين الذين يتبعونه 
وبوصفه والياء أن يكون رحيما على مواليه”. وهكذا يوضع الحاكم فوق 
القانونء فالأمر كله مسألة رأفة وتفضل ملكي» وهو وضع يختلف اختلافا 
كبيرا عما كان عليه الحال في الخلافة الأولى. فهنا أصبحت الروابط بين 
الحاكم والأمة مقطوعة. وفي الوقت الذي ظلت فيه الخلافة العباسية في 
أوج قوتهاء لم تجتذب المسائل المتعلقة بوضع نظرية دستورية للحكم فيما 
يبدو اهتمام الفقهاء. وذلك على الرغم من أن إدخال عناصر أجنبية في 
الحكم عمليا ونظريا قد أثار قلق الفقهاء. وذلك لأسباب دينية في المقام 
الأول. وهناك استثناء لذلك يتمثل في مقدمة GUS‏ «الخراج» لأبي يوسف. 
الذي عين قاضيا لبغداد عام 65اه/ 782م. فقد وجهت هذه المقدمة إلى 
هارون الرشيد. وكانت بمنزلة احتجاج ضمني على ما كان يجري من تطويع 
المبادئ الإسلامية للمفاهيم الساسانية وغيرها من المؤثرات. وقد أوضح 
أبو يوسف بصراحة أن الأسس التي تقوم عليها الحكومة الإسلامية هي 
الأسس التي استنها الخلفاء الراشدون/72., ومع ذلك فإن احتجاج أبي يوسف 
كان دون جدوى. 

ولكن عندما ضعفت الخلافةء وتصدع سلطان الدولةء ظهرت الحاجة 
الملحة لوضع صيغة إسلامية مثلى للحكم ليكون تعيين الحكام على أساسها, 
ولكي تتيسر المحافظة في إطارها على تقاليد الجماعة الإسلامية التي 
كانت تتهددها الأخطار من كل جانب. على أن الإسلام لم يعرف نظرية 
لتعايش الدولة في مجتمع دوليء إذ إن الحالة المثلى في هذا الشأن هي 
إقامة مجتمع عالمي» يظل أهله في سلام دائم. وإلى أن يتحقق هذا الهدف. 
فإن علاقات الجماعة الإسلامية مع بقية العالم الخارجي كانت تحكمها 
نظرية الجهاد . لكن كانت هناك ثفرة بين النظرية والواقع إذ إنه قام 
في الحقيقة عدد من الممالك المستقلة وجماعات من الخارجين على الدولة 
داخل الدولة الإسلامية . ولذلك تطلب الأمر تبريرا للتعارض بين النظرية 
والتطبيق. وهذا ما قدمه الماوردي (ت 450ه/ 058ام) في كتابه «الأحكام 
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السلطانية» الذي لقي قبولا لدى أهل Ait‏ على اعتبار أنه يعرض 
الرأي المعتمد عن الحكومة المثلى في الإسلام . وفي العصر الذي كان الماوردي 
يكتب فيه کتابهء لم يكن اغتصاب السلطة على يد حكام غير شرعيين. ثم 
خلع مغتصبي الحكم لم يكن ذلك يؤثر كثيرا في الظروف القائمة. إذ كان 
الإمام قد أصبح لعبة في أيدي الغاصبين لسلطانه؛ وأصبح الموضوع المطروح 
هو مسألة استمرار الإمام في منصبه وتبرير الوضع الذي آل إليه حيال 
Vitis atbs s sonat‏ 

اتخذ الماوردي موقف الأشاعرة المناهض للمعتزلة في القول بأن الإمامة 
واجبة بالشرع لا بالعقل. كما عارض الشيعة وذهب إلى أن fae‏ اختيار 
الإمام هو مبدأً لا غنى dic‏ وأنه لا يجوز خلع abel‏ اختير اختيارا صحيحا 
ليتولى مكانه مرشح أفضل منه. غير أنه يحمل مبدأ الانتخاب ما لا يحتملء 
إذ يؤكد أن الانتخاب يظل صحيحا حتى لو اشترك فيه رجل واحد . ولا شك 
في أن الماوردي كان يرمي من وراء ذلك إلى تسويغ ما جرى عليه التقليد 
البويهي من تعيين الخليفة. وبدافع من الرغبة في حماية الخلافة العباسية 
من الخطر الفاطميء لا يجوز الماوردي وجود إمامين أو أكثر للجماعة 
الإسلامية في نفس الوقت» وهو pal‏ جوزه بعض الفقهاء المتقدمين وأباحه 
الا آم المؤهلات أو الشروط التي وضعها”” لمن يتولى منصب 
الإمام فهي أن يكون من قريش وأن يكون ذكراء بالغاء عدلاء سليم الحواس 
والأعضاء والقوى العقليةء وأن يكون ضليعا في العلوم الشرعية (العلم 
المؤدي إلى الاجتهاد في النوازل والأحكام). وتشترط في الإمام كذلك الكفاية 
الإدارية (الرأي المفضي إلى سياسة الرعية وتدبير المصالح) بالإضافة إلى 
«الشجاعة والنجدة». أما أهل الاختيار فينبغي أن تتوافر فيهم: «العدالة 
(الجامعة لشروطها). والعلم الذي يتوصل به إلى معرفة من يستحق الإمامة 
على الشروط المعتبرة فيهاء والرأي والحكمة المؤديان إلى اختيار من هو 
للامامة أصلح وبتدبير المصالح à eis agi‏ ,9 

وعندما يوافق أهل الاختيار (أهل الحل والعقد) على شخص ليكون 
إماما ويقبل هذا الشخص الاختيار يتم عقد الإمامة (الذي يفرض واجبات 
على كلا الطرفين دون منحهما حقوقا)ء ولو أن انعقاد الإمامة يحتاج إلى 
تأييد آخر له بأخذ البيعة العامة للامام. وعلى الرعية بموجب هذه البيعة 
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الطاعة والنصرة للاإمام ما وسعتهم الطاقة في حين أن الواجبات التي 
يتعين على الإمام القيام بها هي: «حفظ الدين على أصوله المستقرة وما 
أجمع عليه سلف الأمةء وتتفيذ الأحكام بين المتشاجرين وقطع الخصام بين 
المتنازعين حتى تعم النصفةء فلا يتعدى ظالم ولا يضعف مظلوم؛ وحماية 
البيضة والذب عن الحريم ليتصرف الناس في المعايش. وينتشروا في 
الأسفار آمنين من تغرير بنفس أو JLo‏ وإقامة الحدود لتصان محارم الله 
عن الانتهاك. وتحصين الثغور بالعدة المانعة والقوة الدافعة حتى لا تظهر 
الأعداء بغرة ينتهكون فيها محرما أو يسفكون فيها لمسلم أو معاهد دماء 
وجهاد من عاند الإسلام بعد الدعوة حتى يسلم أو يدخل في الذمة ليقام 
بحق الله تعالى في إظهاره على الدين كله وجباية الفيء والصدقات على 
ما أوجبه الشرع نصا واجتهادا من غير حوب ولا عسف. وتقدير العطايا 
وما يستحق في بيت المال من غير سرف ولا تقتيرء ودفعه في وقت لا تقديم 
فيه ولا تأخيرء واستكفاء الأمناء وتقليد النصحاء فيما يفوضه إليهم من 
الأعمال ويكله إليهم من الأموال لتكون الأعمال بالكفاءة مضبوطة والأموال 
بالأمناء محفوظة*». وهكذا فإن سلطة الإمام «cal‏ ببساطةء تفويضا 
يهدف إلى تطبيق الشريعة الإسلامة والدفاع عنهاء فقد ورث عن الرسول 
السلطتين القضائية والتنفيذية فحسب.ء أما السلطة التشريعية فلم يكن له 
منها شيءء بل إن ساطته في الاجتهاد كانت محدودة: إذ إن هذه السلطة 
فيما يبدو قد آلت إلى الأمة في مجموعهاء بالرغم من أن الإجماع يميل إلى 
حصرها في العلماء. 

ولم يكن نقض البيعة جائزا إلا إذا طرأ تغيير على حال الإمام؛ مما 
يمكن أن يسبب إجحافا بحقوق cleat!‏ أو ارتكابه آثاما خلقية (الفسق)ء 
مثل ميله إلى الاعتقاد بآراء ظاهرة الكفر”*. . وهنا ربما كان الماوردي 
يحتاط من إمكانية قيام البويهيين بتعيين خليفة شيعي في بغداد ‏ ومما 
يجيز نقض day‏ الإمام أن يطرأ عليه نقص في بدنه أو نقص في تصرفه أو 
فقد لحريته (بالحجر والقهر). وكان جواز نقض البيعة للسببين الأخيرين 
يبعث على الحرج. لأن الخلفاء العباسيين في ذلك العصر كانوا تحت الحجر 
والقهر منذ ما يقارب القرن. وقد أوضح الماوردي أنه إذا وقع الحجر على 
الخليفة من قبل أحد أعوانه ممن استبد بتتفيذ الأمور من دونه» فلا 


109 


تراث الإسلام 


يمنع ذلك من إمامته شريطة أن تكون أفعال من استولى على أمور الإمامة 
جارية على أحكام الدين ومقتضى العدل. أما إذا وقع الإمام في أسر بغاة 
المسلمينء فعلى جميع الأمة استتقاذه؛ فإذا لم تقدر على ذلك كان عليها 
اختيار خليفة آخر نيابة عنه ‏ وهنا ربما كان الماوردي يحتاط ليضمن استمرار 
الخلافة العباسية في حالة سقوط بغداد في أيدي الفاطميين . 

وتناول الماوردي علاقات الخليفة بأمراء الأقاليم في كلامه عن «تقليد 
الإمارة» على OP LII‏ وهي وظيفة عسكرية أساسا تخول صاحبها الحق 
في حكم أحد الأقاليم: فقال بأن الطاعة واجبة لمتقلد منصب الإمارة الذي 
فوض إليه الخليفة مهامه الدينية والشرعية والعسكرية والإدارية. وهي 
طاعة واجبة للأمير كما هي واجبة للامام: لكن الخليفة كان يستطيع أن 
يعزله إذا تصرف على نحو مخالف للشريعة. وقد أدخل الماوردي إلى نظريته 
ضربا ثانيا للإمارة. يعرف بإمارة الاستقلالء وهي إمارة الاستيلاء (التي 
كانت تنطبق في الحقيقة على معظم أمراء الأقاليم في عهده» وهو العصر 
البويهي). وبعد أن عرض الشروط الواجب توافرها لهذه الإمارة عاد فألغى 
الحاجة إلى مراهالاهةه الشروظ كن alita‏ إمارة chat sis EE‏ 
الضرورة تسقط ها أغوز عن شروهل P) SCOTI‏ فالفى يذلك كل وجود 
للقانون بقوله «إن ما خيف انتشاره من المصالح العامة تخفف شروطه عن 
المصالح Paola!‏ أي أن الخوف من الإضرار بالمصلحة العامة يسوغ 
التحلل في الشروط7”*. واستند الماوردي في هذا الرأي إلى الاتفاق الذي 
تم بين بني الأغلب في OLS‏ ولاية أفريقيا وهارون الرشيدء والذي فوض 
الخليفة بموجبه عامله إبراهيم بن الأغلب في حكم أفريقية هو وأهل بيته 
في مقابل اعترافهم بسيادة الخليفة وبحقه في توجيه الشؤون Oa rst‏ 
فقد أقر الماوردي بإمكانية عقد اتفاق بين الخليفة والمستولي» واشترط 
لذلك أن يكون الاتفاق قائما على صدق وحسن نية. وإذا سار المستولي على 
الحكم بحسب ما تقضي به الشريعةء والتزم أحكام العقيدة قولا وفعلاء 
واتفق الطرفان فيما بينهما على اجتماع الكلمة على الألفة والتناصرء كان 
على الخليفة أن يقر المستولى على تقليده «استدعاء لطاعته ودفعا لمشاقته 
QUT CELER‏ على حد essit Ee‏ 

وبحلول عصر الغزالي c3)‏ 505 / ١١١ام)ء‏ كانت الأوهام الخيالية التي 
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قال بها الماوردي قد ازدادت انكشافاء حتى اعتقد البعض بأن الإمامة قد 
ماتت؛ لأنها باتت تفتقر إلى المقومات أو الشروط اللازمة لها. لكن الغزالي 
رفض هذا الرآي» وقال بصورة قاطعة إن على الفقيه أن يعترف بالسلطة 
القائمة لأن البديل عنها هو الفوضى؛ وبطلان المصالح الاجتماعية لعدم 
وجود سلطة شرعية صحيحة”'”'. وهكذا ola‏ الغزالي أجاز التسليم بإمامة 
غير مستوفية الشروظ: الوااجبة فهاء وذلك bain‏ لاستمرار حياة الجماعة 
على قواعد الإسلام”) وأجاز قيام أصحاب الشوكة باختيار الإمام 
Paulus‏ وهو ما كان بالفعل الأسلوب الوحيد المطبق في عصره. وحدد 
الغزالي علاقة جديدة بين الخليفة والسلطانء فسلطة Constituent) Sel‏ 
(authority‏ تعود إلى السلطان الذي يعينه الخليفةء لكن شرعية حكم السلطان 
تقوم بعد ذلك على ولائه للخليفة وطاعته إياه وقيام الإمام بتعيينه في 
منصبه. وهكذا اعترف بالسلطة الشرعية للخليفة؛ التي تقوم في الدرجة 
الأولى على تراضي جماعة أهل السنة tule‏ وبسلطته العملية التي تقوم 
أساسا على الشيريعة: وبهذة الطريقة ضمن الغزالى أيضا اغخراق صاحب 
السلطة بأن أحكام الشريعة هي القاعدة التي m‏ عليها نظام أهل السنة 
والجماعةء واستوثق كذلك من أن نظام السلطنة؛ بإقراره للأمن والنظام 
يتيح مجالا مناسبا لممارسة نشاط النظام الإسلامي القائم. وهكذا فإن 
الخلافة. في نظرية الغزاليء تمثل الحكومة الإسلامية كلهاء وتقوم على 
ثلاثة عناصر هي: الخليفة والسلطان والعلماء. وهؤلاء الأخيرون بإقرارهم 
اختيار السلطان القائم للخليفة عن طريق مبايعته وبإصدارهم الفتاوى 
يؤكدون بذلك بقاء السلطة الفعلية للشريعة في عالم ODA‏ 

لم تعمر نظرية الغزالي سوى فترة قصيرة؛ لأن الخلافة لم تلبث أن 
توقفت حتى عن أن تكون سلطة تنظيمية؛ ولم يعد السلاطين يلتمسون منها 
التفويض أو الشرعية: SM‏ بات السلطان يعتبر نفسه ظل الله في الأرض Oly‏ 
aan‏ لم ن mag ٠ San alll‏ اتاد على اله يول aoa‏ 
السلطة؛ وأصبح الرأي السائد هو أن الحكومةء حتى لو كانت فاسدة, 
ينبغي إطاعتها لأن شرها أقل من شر الفوضى. وقد صاحب هذا التغيير 
e as‏ الامشدادية للحكم إن كم نمل إنه le‏ على Jas‏ 

وقبل القضاء على الخلافة العباسية على أيدي المغولء كانت نظرية 
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فقهاء آهل السنة قد تكيفت إلى حد كبير مع الواقع القائم. وقد لخص ابن 
OAc Lem‏ أحد قضاة دمشق (ت 733ه/ 333ام) الوضع الذي آل إليه الأمر 
أخيرا بعد زوال الخلافةء بقوله إن صاحب الشوكة له حق في الحكم إلى أن 
يقوم آخر أقوى منه فيقهره وينتزع منه السلطة ويحكم بدلا عنه. والحاكم 
الأخير يتولى الحكم بنفس اللقب (إمام)ء ويعترف به على نفس الأسس.ء لأن 
أي حكومة مهما كان الاعتراض عليها خير من عدم وجودها البتة. ولا بد 
لنا في مثل هذه الحالة من اختيار أهون الشرين77©. 

La‏ نظرية ابن تيمية2" (ت 728ه/ 328ام) الذي عاش أيضا في دمشق. 
فتقوم على فكرة أن الله سبحانه وتعالى قد خلق الخلق ليعبدوه» وكان يقول 
إنه إذا فصل بين الدين والدولة فإن الفوضى ستحل بالجماعة. وقد رفض 
القول ob‏ إمامة المسلمين جميعا ينبغي أن تكون واحدة: ولم يتطلب توافر 
الصفات المثالية في الإمام. وكان يرى أن الوحدة الحقيقية للجماعة 
الإسلامية . التي تحققت سياسيا زمن السلف» أي المسلمين الأوائل الذين 
أقاموا دولة الإسلام . لا تتحقق من خلال وحدة سياسية وهمية؛ ولكنها 
تتمثل في تضامن الوحدات السياسية المستقلة حول العقيدة: وهو التضامن 
الذي يتحقق بانتمائها جميعا إلى كل عضوي متماسك. وهو يؤكد أهمية 
«المبايعة»» وهي قسم ولاء مزدوج (من الآمة للامام ومن الإمام للأمة) يربط 
بين الإمام ورعيتهء وهذه المبايعة تضمن القوة الفعلية للامام والأمن 
الاجتماعي والرخاء Aye‏ وتضع أساسا جديدا للعلاقة بينهماء هو «التعاون 
والتناصر»!””". وأول واجبات الإمام هو العمل PP eo IU,‏ أما واجب 
الآمة الأول فهو الطاعة للامام. وهو يفسر الطاعة بطريقة جديدة؛. على 
أساس أنها التزام كل شخص بالإسهام في حياة الجماعة والتعاون على 
تسيير أمور الدولة. والعدل هو الأساس الذي تقوم عليه حياة الجماعة. 
وهو يرى أن تولي الولاية (الوظيفة العامة) لا يرتبط بفضائل MOD agit‏ 
ولهذا فهو يفرق في هذا الشأن بين السلوك الخاص للامام وطريقته في 
تنفيذ أحكام الشريعة. وكان يقول ‏ مثله في ذلك مثل الغزالي . إن سلطة 
رأس الجماعة في السهر على تنفيذ أحكام الشريعة سلطة واجبةء ووصفه 
بأنه ظل الله في S1‏ 97 وقال إن طاعة الحاكم الظالم أو الجاهل 
واجبةء ولم يسوغ العصيان إلا إذا جاءت أحكام ولي الأمر مخالفة للكتاب 
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والسنة وإجماع ahal‏ )099 وقرر أن المسلم لا يجوز له أن يسل سيفه في 
وجه أخيه المسلم» وذهب إلى أن إثارة الفتنة تعتبر أقل الذنوب مدعاة إلى 
العفو والمسامحة؛ Leag‏ إلى ضرورة القضاء على المبتدعين. ليس لأنهم 
مارقون: بل لأنهم يهددون الأمن العام" في المجتمع. 

أما نظريات الحكم التي تتضمنها الكتب المتعلقة بالإدارةء وكذلك الكتب 
التي ألفت لتأديب الأمراء في آمور السياسة. فتتخذ موقفا وسطا بين آراء 
الفقهاء من جهة وآراء الفلاسفة من جهة أخرى. ويرجع أصل هذه الكتب 
إلى ما قبل ابن المقفع؛ الذي قام بدور مهم في تطويرهاء أي إلى الرسائل 
والوصايا التي تنسب إلى عدة خلفاء. ومن بين هذه الرسائل رسالة عبد 
الحميد الملقب AISI‏ لأنه كان كاتب مروان بن محمد آخر خلفاء بني 
أمية (في المشرق)ء وقد كتبها ووجهها إلى الخليفة عام 29اه/ 746/ 747م: 
لإرشاد ابنه (عبدالله بن مروان) بمناسبة تعيينه على راس حملة ضد ثورة 
خارجية في OS all‏ وتبدأ Lo‏ بعد تأكيد المكانة الدينية للخليفة, 
بالكلام عن أخلاق الأمراء وقواعد السلوك» متأثرة في ذلك بكل من الآداب 
الساسائية والأخلاق العربية: ثم تقل إلى فون الحرب وقيادة الجيوش. 
وتوصي الرسالة باتباع فكرة أرسطو في الوسط العدل (القصد)ء بوصفه 
معيار السلوك 0099211 وهناك مثال آخر من هذا النوع يتجلى في الوصية 
السياسية التي كتبها المنصور. ثاني الخلفاء العباسيين: (للبيعة) لابنه محمد 
المهدي. وتتمثل في هذه الوصية دعوى العباسيين بأن الله منحهم حكمة 
يتوارثونها ابنا عن al‏ وقولهم إن سلطة الخليفة مستمدة من سلطة الله. 
وهي توصي بالعدل باعتباره أقوى الوسائل لإقرار الأمور والقضاء على 
دواعي الفتن والأعداء والشرور القائمة!97". 

وكانت المختصرات التي تؤلف في نظم الحكم» وكذلك تلك التي تؤلف 
لتأديب الأمراء. تكتب للولاة وأهل Sal‏ ولذلك فإنها تصور لنا الأخلاق 
العملية للطبقات الحاكمة. وهذه الكتب تسلم مقدما بأن سلطان الحاكم 
إنما يقوم pols‏ الله وحولهء وتبحث في كيفية ممارسة هذه السلطة؛ وربما 
كان بعض تلك الكتب نشرات سياسية إلى حد ما: فهي إذ تتمسك بالعدل 
مثلا أعلى للحاكم الصالح تنكر إنكارا ضمنيا المفاسد والشرور الموجودة 
في عصورهاء وعلى الرغم من أن مفهوم السلطان في كتب آداب الأمراء 
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هذه يعتمد كثيرا على النظرية الساسانية (في الحكم)ء إلا أنها تتمسك 
بالنص على أن الغاية من قيام الحكومات هي إقامة منشأة رسمية لدين 
الإسلام: وتهيئة الظروف للمسلمين لكي يحققوا ما كتب الله عليهم. فالملك 
في النظرية الساسانية يحكم بقوة الحق الإلهي «(Divine right)‏ والدولة هي 
والنظام الاجتماعي شيء واحد» بحيث يكون الرخاء والفضيلة: اللذان يعبر 
عنهما بكلمة «القصد» gi)‏ الوسط العدل) وجهين لنظام دولة موحد )09( 
وقد قبست الدولة الإسلامية تلك الأفكار إلى حد pS‏ وأصبح واجب 
الحاكم هو المحافظة على التوازن بين الطبقات بإبقاء كل منها في موضعها 
المحدد لي . 

ويمكن تلمس هذه الاتجاهات في كتاب «سياست نامه» وهو من تأليف 
«نظام ALL!‏ (ت 485ه/ 1092م) الذي عمل أولا وزيرا للسلطان ألب 
أرسلان ثم وزيرا للسلطان ملكشاه. فقد ذهب نظام الملك إلى القول بوجود 
علاقة وثيقة بين الصلاح والملك وبين الدين الحق والرخاء. وقال بأن السلطان 
تختاره العناية الإلهية مباشرة؛ وهو مسؤول أمام الله. وواجباته كما يحددها 
نظام الملك مزيج من المبادئ الساسانية والنظرية الإسلامية (في الحكم). 
وكان أكبر ما حرص عليه نظام الملك هو تحقيق الاستقرار؛ وهو ينكر ضمنا 
إمكانية إيجاد دولة قائمة على تعاقد بين الحاكم والمحكوم. فالحقوق تكتسب 
ويحافظ عليها بالقوة. ووظيفة السلطان الرئيسية هي حمل رعيته على 
الطاعةء كما أن سوء الظن هو الأساس الذي يقوم عليه النظاء(''. 

O'P àgh hll Lal‏ (ت 520ه/ 126ام) الذي كتب مؤلفاته في عصر 
كانت فيه قوة المسلمين في الأندلس آخذة في الاضمحلال: فقد كتب من 
زاوية مختلفة نوعا ما. فهو يرى أن الملك وجد في الدرجة الأولى للحيلولة 
دون وقوع ما يخالف الشرع أو القانون» وهو يرى أن علاقة السلطان برعيته 
التي هي المحور الذي تدور حوله حياة الجماعة؛ بمنزلة علاقة الروح 
بالجسد . فحق السلطان في الحكم صادر عن إرادة الله. ومن ثم فهو ليس 
موضع مناقشة قط. وهناك ميثاق أو عهد أبدي بين الله تعالى والملوك يلزم 
الحكام بمعاملة رعاياهم بالعدل والإنصاف والإحسان, والشاغل الأول للحاكم 
هو الجيش. أما الحاكم الظالم فهو يعتبره بمنزلة عقوبة من الله تعالى 
قدرها على عباده جزاء لهم على عصيانهم: ولذلك كان لزاما عليهم أن 
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يتحملوا حكمه. وكان هناك إقبال شديد على المؤلفات في آداب الحكم (أو 
oem blys‏ الجر الك روي ين العا Ir‏ .وأقدم مؤلف فارسي 
من هذا الطراز هو كتاب «قابوس نامه" | 
أمراء الزياريين في شمال بلاد فارس (طبرستان) وقد ألف هذا الكتاب 
لابنه في عام 5ه / 2 م. 083ام. ويتناول GUSH‏ نظرية الحكم تناولا 
سطحيا. وهو يذهب إلى أن الأساس U‏ يصدر من أوامر عن الأمراء هو 
النفع الذي يرجى من ورائهاء كما يدعو إلى إقامة العدل لما في ذلك من 
فوائد عملية. وهو يمتدح سوء الظن كقاعدة لسياسة «dM‏ ويقول إنه من 
حسن الفطن» كما هو الحال فى كتاب «سياست نامه». 

وهات كناب f‏ خرن ali tuts‏ بالعاريسية كان dissi Era‏ 
في المصنفات التالية في ذلك الباب ۔ وهو GUS‏ «نصيحة الملوك» للغزالي. 
x‏ ألفه عام 5503-/ 109 al 110/I‏ أو بعد هذه idi‏ يكل ل Based‏ 
C PS iss‏ الذي كان في ذلك الوقت حاكما على خراسان من قبل أخيه 
السلطان السلجوقي محمد بن ملكشاه. ويعرض هذا الكتاب تصور الغزالي 
للسلطنة؛ متميزة عن الخلافة. وتقوم نظريته على تصور ميتافيزيقي للدنياء 
ولكن الجماعة المثالية لم تعد تتمثل في الجماعة الإسلامية الأولى في 
المدينة. كما أن وجود هذه الجماعة لم يعد مكفولا بتأييد من الشريعة 
والإمام. وهو يفسر الآية الكريمة #وأطيعوا الله والرسول وأولي الأمر منكم» 
بأنها تعني إطاعة الله تعالى والأنبياء والأمراء أي الأمراء الدنيويين. وهو 
في كلامه يحيط السطان بهالة تقديس» ويقول إن طاعته ملزمة للجمهور 
als te‏ الله قد اختاره» ولكنه يحتاط لنفسه ويقول إن السلطان الحق هو 
الذي يحكم بين الناس CPS‏ ويقول إن الدين يقوى ALLL‏ والملك 
يشتد بالجند» والجند تقوى بالمال: والمال يتوافر بعمارة البلاد وازدهارهاء 
وعمارة البلاد لا تكون إلا J adl‏ ,19( ويؤكد على الحاجة إلى سلطان يتمتع 
gall,‏ وهو رأي ينبغي أن يفهم في إطار الظروف التي عاش وكتب 
فيهاء وطبيعة العنف التي ميزت حكم الأتراك» والاضطرابات التي أثارها 
الباطنية أو الإسماعيلية؛ بالإضافة إلى المكائد التى كانت سائدة فى ذلك 
العصر. ويقسم الغزالي واجبات ولي الأمر إلى واجبات نحو الله وواجبات 
نحو الرعية. وتشتمل الأولى على أداء الفرائض, ومحاربة padl‏ والقضاء 
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على الزندقة. أما واجباته نحو رعيته فهي اتباع العدل؛ الذي لا يقصد 
الغزالى به العدل القانونى» ولكنه يرى فيه صفة خلقية متأصلة؛ صادرة عن 
كمال العقل» وتتمثل في كبح نوازع الطغيان والشهوة MND aas‏ 

واستمر الناس في تأليف كتب آداب الأمراء. على طريقة العصور 
الوسطى.» حتى العصور الحديثةء ومن بين هذه aliall‏ «كتاب الفخري 
في الآداب السلطانية والدول الإسلامية» الذي ألفه ابن CD ababil‏ 
لفخر الدين عيسى بن إبراهيم والي الموصل من قبل أيلخان المغول أرغون 
)683 . 690ه/ 1284 291ام). وقد أكد ابن الطقطقي واجب الحاكم في 
المحافظة على النظام والعدل» وهو واجب يجعله Sal‏ للطاعة. ومنها أيضا 
كتاب «أخلاق السلطنة» الذى ألفه «وصاف الحضرة»“”' لأيلخان المغول 
في فارس أولجايتو خدابنده (716-703ه/ 1316-1304م): وفي هذا الكتاب 
in a imu 25423‏ أب رحيم مكمل بآداب الإسلام . وهناك caus‏ 
آخر من هذا النوع حقق انتشارا واسعا > وهو GUS‏ «أخلاقي محسني» الذي 
aali‏ حسين واعظ 131 P‏ (ت 910ه/ 505ام) وأهداه إلى أبي الغازي 
حسين بن بايقرا حاكم وال aea‏ . ويحمل هذا الكتاب أيضا بعض 
ملامح نظرية الحكم التي قال بها الفلاسفة. ويعتقد الكاشفي بأن الناس 
مضطرون بالطبيعة إلى العيش معاء وأن الحاجة تستدعى وجود قانون 
ينظم شؤونهم ويمنع اعتداء بعضهم على بعض. وهذا القانون هو قانون 
إلهي ele‏ به النبي» ولكنه لم يرد هذا القانون إلى الجماعة الإسلامية 
الأولى أو إلى الخلافة. ولما كان النبي قد أقام الشرع» فإن الأمر يتطلب 
ملكا يتمتع بخصال النبي للدفاع عنهاء وهذه المعادلة بين الملك والنبوة ربما 
كانت شائعة فى حلقات الصوفية منذ بعض cul‏ ونجدها كذلك فى 
كتابات نجم الدين الرازي”" (ت 654ه/ 256ام) كما نجدها في كتاب 
«المدينة الفاضلة» للفارابى. (وسنتحدث عنه بعد قليل) . 

وقد تأثر كل الفلاسفة المسلمين تقريبا بالفلسفة اليونانية واتجهوا إلى 
تطويعها لأحكام مذهب السنة أو الشيعة. وتركز تفكيرهم على القانون 
الذي تقوم عليه الدولة وتسترشد به. ويعتبر الفارابي (ت 339ه/ 950م) 
الذي يعرف بال معلم الثاني تمييزا له عن المعلم الأول أرسطوء Sol‏ فيلسوف 
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السياسية 4 Pa‏ والإسلام» ويجعلها مفهومة عقلا في نطاق من 
مفهومات الدين المنزل . ويعنى كتابه الأشهر «المدينة الفاضلة» بتحقيق السعادة 
عن طريق الحياة السياسية؛ وعن طريق الربط بين النظام السياسي الأمثل 
كما فهمه أفلاطون والشريعة الإسلامية”') وكما أن الفيلسوف عند 
أفلاطون لا ينال السعادة إلا في الجمهورية المثلى ola (Politeia)‏ الإنسان 
الذي يسير في طريق العلوم التأملية عند الفارابي يصل إلى الكمال النهائي 
والسعادة في ظل الدولة المثالية الكاملة التي يحكمها الفيلسوف الذي يجمع 
بين المشرع والإمام”'. ويقسم الفارابي مواطني النظام السياسي الفاضل 
إلى ثلاث ا 

-١‏ طبقة الحكماء والفلاسفة الذين يعرفون طبيعة الأشياء بالبراهين 
وباستبصاراتهم الخاصة. 

2- أتباع الطبقة الأولى: الذين يثقفون باستبصار الحكماء ويقبلون حكمهم. 

3- باقي المواطنين الذين يعرفون الأشياء بالتشبيه والتمثيل فحسب. 

ويحدد الحاكم لكل طبقة من هذه الطبقات واجباتها المخصصة لهاء 
وهو يسن لها القوانينء ويقودها في الحرب» ويسعى بالوعد والوعيد إلى أن 
ينمي في كل فرد ما يستطيع الوصول إليه من فضائلء ويصدر إليهم الأوامر 
كل بحسب مرتبته ودرجته حتى يتحقق لكل طبقة الكمال الذي تقدر Cade‏ 

والمدينة الفاضلة تشبه البدن السليم الذي تتعاون فيه جميع الأعضاء 
ويحكمها كلها القلب. ورئيس المدينة الفاضلة أو زعيمها الذي يساويه الفارابي 
بالإمام. هو أكمل أعضائها. وهو يجمع بين صفات الفيلسوف والنبي. فهو 
يتصل بالعقل الفعال (Active intellect)‏ عن طريق ملكته العاقلة بوصفه حاكما 
فيلسوفاء وعن طريق قوته المتخيلة بوصفه حاكما (LS‏ وعندما تناول 
الفارابي الخصال المطلوب توافرها في رئيس المدينة الفاضلة لم يشر إلى 
الجماعة الإسلامية. ولكن الانطباع الذي يتركه في نفس القارئ يوحي Ol‏ 
هذه الجماعة هي التي كانت في died‏ وأن غرضه هو إظهار مدى اتساع 
نطاق التوافق بين النظرية الإسلامية والفلسفة السياسية الكلاسية'. 
يضاف إلى ذلك أن الفارابي وصف عدة أنواع من المدن المضادة للمدينة 
الفاضلة وهي: المدينة الجاهلة «(Ignorant City)‏ التي يتبع أهلها ما يظنونه 
خيرا في شيء لا يوجد الخير فيه« والمدينة الفاسقة: (Profligate City)‏ وهي 
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التي يعلم أهلها موضع الخير ولا يتبعونه. والمدينة المبدلة: (Perverted City)‏ 
وهي التي تخلى أهلها عن تبني آراء المدينة الفاضلة وأفعالها. والمدينة 
الضارة: (Injurious City)‏ وهي التي يكون فيها المعلمون مزيفين ويتبع أهلها 
المعرفة POLA‏ 

وكان للفارابي تأثير عميق في من كتبوا بعده» ومن بين هؤلاء ابن سينا 
c3)‏ 428ه/ 41037( الذي ربط بدوره الدولة المثلى في الإسلام بدولة أفلاطون 
التي يسوسها ملك فيلسوفء وبالمثل AST‏ ابن رشد (المتوفى عام 198ام) 
أولوية الشريعة بوصفها القانون المنزل الأمثل: وبوصفها المعادل الإسلامي 
لدستور المدينة الفاضلة عند أفلاطون!!*'". كما أثر الفارابي في علامة 
آخر هو فخر الدين الرازي (ت 606ه/ 209ام) الذي قضى جزءا كبيرا من 
حياته في مدينة الحيرة. وقد حاول التوفيق بين الفلسفة والدينء كما حاول 
تطويع نظرية الملك الفيلسوف لتلاثم المثل الأعلى الإسلامي في الحكم. بل 
إن مؤرخا شيعيا أتى بعد ذلك وهو نصير الدين الطوسي (ت 672ه/ 
4 م) ‏ الذي دخل في أواخر حياته في خدمة الحاكم المغولي هولاكو ‏ 
يذهب بهذه النظرية حدا أبعد في كتابه الشهير «أخلاقي e ua‏ ,032 
فبعد أن يبحث الطوسي في طبيعة البشر وحاجتهم إلى التعاون والاجتماع» 
يؤكد الحاجة إلى نظام تؤيده العناية الإلهيةء وحاكم يقوم dy‏ وعملة نقدية 
جارية في أيدي الناس» وذلك للمحافظة على العدل والإنصاف بين أفراد 
المجتمع. وقد فسر النظام الذي تحرسه العناية الإلهية بأنه الشريعة التي 
تعتبر الفيصل النهائي الذي ينبغي أن يطيعه الجميع. أما العامل المساعد 
الثالث» وهو النقود. فيجب أن تخضع للعامل الثاني وهو الحاكم» وقال بأن 
تصريف الأمور تصريفا سليما يتحقق بقيام مشرع ملهم من الله سبحانه 
وتعالى. ويقول نصير الدين إن المحدثين في أيامه يدعون هذا المشرع الملهم 
بالإمام. ويسمون alae‏ بالإمامةء بينما يطلق عليه أفلاطون اسم «رقيب 
العالم» (Controller of the World)‏ في حين ose da‏ أرسطو «بالمشرع» Civic)‏ 
(Man‏ ومع ذلك فإن الضرورة لا تستدعي وجود المشرع دائماء OY‏ القانون 
المؤيد بعناية الله إذا وضع مرة وشَّى بالغرض لعدة قرون. أما الرقيب 
فالحاجة إليه قائمة لتنظيم شؤون الجماعة في كل عصر. وقد أخذ نصير 
الدين بتقسيم الفارابي للحضارات» ولكنه وسعه وكيفه بشكل أدق ليلائم 
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الحضارة الإسلامية. 

إن المثل الأعلى الذي قالت به الصيغ الثلاث التي بحثناها في هذا 
المقال مستلهم من الإسلام. وقد ذهبت جميع هذه الصيغ إلى القول بأن 
مصدر السلطة إلهي» وأنه يآتي من الله تعالى عن طريق الحاكم» سواء كان 
خليفة أو ملكاء وهذا هو الذي جعل مشكلة الحاكم المستبد غير ممكنة 
الحل. وكانت هذه الأشكال الثلاثة توحد بين الدين والدولةء وترى أن فساد 
أمور الدين هو ذاته اضطراب في الدولة. ولم تكن السلطة السياسية مشكلة 
رئيسية CY‏ من هذه الصيغ. إذ كانت السلطة تبرز نفسها بنفسهاء وكان 
الشيء الوحيد الذي يبرر وجودها هو المصلحة التي تتحقق للرعية بقيامها 
وفرض سلطانها . ويعتبر تحقيق العدل محور هذه الصيغ كلها . وقد فهم 
الفكر السياسي الإسلامي في العصور الوسطى «العدل» على أنه علاقة 
الانسجام il fa MET‏ المجتمع في إطار نظام قام بأمر Al!‏ بحيث 
تعيش العناصر الرئيسية لهذا النظام في توازن تام. أما الدسيس””" الذي 
يتسرب الفساد إلى الدولة عن طريقه فهو الاستبداد. فمن النتائج التي 
تترتب على الاستبداد» الفساد الذي يستشري بسبب انعدام الأمان: والنفاق 
الذي كان الحكام ينتظرونه ويتقبلونهء والذي يؤدي إلى تحطيم كرامة المواطن. 

وربما كان لكتب «تأديب الأمراء» بالقدر الذي أشارت به إلى العدالة 
« تأثير في كبح جماح الحكام المستبدين ‏ لأنها تمسكت بالعدل مثلا 
أعلى للحكم ‏ لكن تلك الكتب؛ بتأكيدها من جهة أخرى على أن الحاكم 
معين مباشرة من قبل الله ومسؤول أمامه مباشرة:؛ ثم بقولها إن السلطان 
«يتنازل» عن جوانب من سلطته برغبته. قد أنكرت على المواطن مسؤوليته. 
وساعدت بذلك على إلغاء الحرية الشخصية. كذلك فإن الفلاسفةء في 
نظرياتهم في السياسة والحكم قد وضعوا الحاكم فوق القانونء وكان تسليمهم 
OL‏ الحكمة والمعرفة فضائل تتميز بها طبقة واحدة من دون «ull‏ مؤديا 
إلى التعالي على الإنسان البسيط. ثم تأكيدهم على النظام الهرمي للمجتمع؛ 
أدى إلى تدعيم روح المحافظة. ومن ناحية أخرى فإن الفقهاء كانوا يقولون 
ob‏ السلطان خاضع aay tll‏ إلا أنه لم تكن هناك وسيلة عملية لمحاسبتهء 
إذ لم توضع أي أساليب لوضع هذه المحاسبة موضع التنفيذ . ومع أن أولئك 
الفقهاء حاولوا إلى حد ما أن يقدموا تاريخ الجماعة في صورة AL Be‏ 
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فإن تفكيرهم السياسي كان في الوقت ذاته يتجه إلى التقيد بالتراث القديم. 
وبقدر ما كان الأمر كذلك فلم يكن للنظرية الفقهية إلا تأثير قليل في العمل 
السياسيء لكن جمود هذه النظرية هو الذي حافظ عليها كمثل أعلى على 
الرغم من التقلبات السياسية التي نزلت بالجماعة الإسلامية'. ومن 
هنا كانت الصيغة التي وضعها الفقهاء للحكم لا الصيغ التي وردت في 
كتب تأديب الأمراءء أو فى كتب الفلاسفة؛ هى التى أخذت أساسا لحركات 
Sous‏ الدسفورية الأسلامية agii‏ © 

أ. ك. س. لامبتون 

A. K. S. Lambton 
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أ- العلسوم الطبيعيسة والطب 

هدفنا الرئيسي في هذا الفصل» هو أن نبين 
إلى أي مدى كان العلم والطب الإسلاميان عنصرين 
من عناصر التراث الذي خلفه المسلمون في العصور 
الوسطى للغرب. وهذا الهدف يفرض علينا 
بالضرورة تحديدا في اختيار الموضوعات التي 
يتناولها البحث, لأننا غير معنيين بالملوم الإشللامية 
لذاتهاء ومع ذلك فإننا نأمل ألا يفوتنا التنويه بأي 
إنجاز مهم للمسلمين في هذا الميدانء إذ لا يكاد 
يوجد شيء من جهود المسلمين في ميدان العلوم لم 
يتأثر به الغرب بطريق أو بآخر. 


| — الخلفية التار يخية : 

gat على‎ cca bal] aie اللوم‎ LAS was) 
کے‎ Maal القام الأول تة لاح‎ alae 
TERT SN ET غرت‎ 
Los جنزيرة‎ duc هام في‎ Maias العرب حواتي‎ 
علامات لا تمحى على الأرض الإيبريةء وعلى‎ 
الفنون: واللغات التي يتكلمها الناس هناك‎ 
مان‎ gà plas والبرضالية‎ audi atl asa ale 
فترة حكم العرب في صقلية وأجزاء من جنوب‎ 


تراث الإسلام 


إيطاليا كانت قصيرة؛ وأن استمرار التأثير الثقافي للعرب كان أقصر عمراء 
فإن هذا Atal‏ لم يكن في جملته (Jal‏ شدة مها كان عليه فى duds‏ جزيرة 
إيبرياء لأن العرب لم يطردوا من صقلية بالقوة في أثناء الاحتلال النورماندي 
لها (راجع حول هذه التأثيرات الثقافية الفصل الثاني من هذا الكتاب). ولم 
يتوقف الاتصال بين المسلمين والأوروبيين؛ حتى بعد أن اضطر المسلمون 
آخر الأمر إلى الجلاء عن المناطق الأوروبية في غرب البحر الأبيض المتوسط, 
واقتصرت سيادتهم على شمال أغريقيا. وفي الوقت نفسه تمكن المسلمون 
من lagna ghd‏ مرة آخرى من الشرق عن طريق اليلقاة: لكن الشحورب 
الأوروبية كانت قد نمت في ذلك الوقت من الناحية الفكرية ووصلت إلى 
درجة من الاستقلال تمكنت معها من تحرير نفسها من الاعتماد على العلم 
الإسلامي. 

وكثيرا ما يظن حتى اليوم أن الحروب الصليبية لعبت دورا مهما في 
العلاقات الثقافية الإسلامية الآأوروبيةء وأن تأثير الإسلام على أوروبا إنما 
جاء بشكل أساسي من الشرق. ولكن الحقيقة هي أن الاتصالات الحاسمة 
في هذا الشأن تمت في وقت سابق على تلك الحروب في الجزء الغربي من 
الجر EA‏ مط كى Sud $a‏ هاما التي xus Lie‏ 
بيت المقدس )91187-1096( كان لها دور ثانوي في هذا المجال من وجهة 
نظرنا. فقد وصلت منجزات المسلمين العلمية فى بلدان الخلافة الشرقية 
إلى كلم GY cca id‏ العلاقة RS Lad‏ الركيقة بين الاد الإسلامية جنات 
مؤلفات العلماء في العراق وبلاد الشام ومصر تدرس» Lal‏ في المغرب Lely‏ 
في المشرق حيث كان يتوجه عدد من العلماء المسلمين المغاربة لطلبها هناك© . 


2 - طبيعة العلم ال سلاميى: 

لم تكن علوم المسلمين: بطبيعة الحال: العامل الوحيد الذي أدى إلى 
إحياء العلم في الغرب. فتقاليد العلوم القديمة لم تتلاش تماما وسط 
الفوضى التي عمت خلال عصر غزوات البرابرة لأوروبا. ومع ذلك فمن 
الصحيح أن علماء المسلمين أعطوا العلم الأوروبي قوة دفع جديدة. والأهم 
من ذلك أن هذا العلم الغربي قد اكتسب مادة أدت إلى إغنائه بدرجة لا 
نظير لها بفضل الترجمات العربية عن الإغريق» وكذلك بفضل الإنتاج 
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dA. nai edibus RPM cgi — a ues 


asi a, kel‏ ستاب E,‏ أدت إلى ذلك هو اندو الهم الذي قام 
به كل من النصارى المتأثرين بالحضارة الهيلينية؛ والفرس المتأثرين بدرجة 
أقل بهذه الحضارة. وكان هؤلاء وأولئك يشكلون جمهرة السكان المحليين 
في قلب دولة الخلافة. وهناك عامل آخرء وهو أن وحدانية النصارى كانت 
تمثل تحديا دائما لوحدانية الإسلام. فقد درب الفكر الإسلامي ونضج من 
خلال المجادلات التي قامت ضد مسيحية كان لديها بالفعل لاهوت مبني 
على أسا ب كلست لا iaa‏ أخرى. وكان tee‏ :ذلك أن المذاهب 
الأفلاطونية والأفلاطونية المحدثة والأرسطية أمدت المسلمين بالمقولات 
التي فهم الفكر الإسلامي. وتمثل من خلالها منجزات العصور القديمة في 
ميداني الطب والعلوم بدورهما. 

وقد أكد ابن خلدون أن العرب الخلص لعبوا دورا صغيرا فحسب في 
التطور الأساسي للعلوم عند المسلمين» وأن معظم الفضل في ذلك ينبغي أن 
ينسب إلى الفرس والنصارى Pag galls‏ ولكن حتى لو صح ذلك» فقد 
أضحت اللغة العربية أداة العلم الإسلامي الرئيسية وقامت في المشرق 
بالدور الذي قامت به اللغة اللاتينية في الغرب. وقد أوضح ج. 
(G. Bergstraesser) © peu yiia pp‏ بإنجاز مقنع أن اللغة العربية قدمت منذ 
البداية الأداة الكافية للتعبير العلمي الدقيق). ولم تحتل العربية هذه 
المكانة الرفيعة بذاتهاء ولكن الموقع المركزي للعربية بوصفها لغة الدين 
الإسلامي والإدارةء هو الذي أدى إلى تطويعها لتلائم المتطلبات العلمية. 
وهذا النجاح الذي حققته عملية تطويع اللغة العربيةء إنما كان إلى حد 
كبير نتيجة لجهد متعمد مقصود لذاته. والدليل على ذلك أن الأعمال 
العلمية العربية يمكن أن تفهم جيدا دون حاجة إلى معرفة عميقة بالشعر 
القديم أو النثر”ء ناهيك عن أعمال النثر الفني التي كتبت في العصور 
المتأخرة. على الرغم من أن النحو والصرف وقدرا كبيرا من المقررات في 
اللغة العربية لم يطرأ عليها سوى تغير طفيف منذ أقدم العصور. 

ولم يقتصر الاشتغال بالعلوم الإسلامية على المسلمين» حتى بعد 
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«تعريبها»» إذ استمر النصارى واليهود يسهمون في هذه العلوم إسهاما 
نشطاء لدرجة أن GUS‏ «ينبوع الحياة» (Fons Vitas)‏ لابن O Jaa‏ كان يظن 
حتى القرن التاسع عشر أنه من تأليف tle‏ مسلم» حتى كشف سالومون 
مونك (S. Munk)‏ عن هوية هذا المؤلف اليهودي . كذلك فإن المؤلفات 
الطبية التي وضعها إسحاق بن سليمان LS ual‏ وموسى بن Mogens‏ 
لا تختلف عن أعمال المؤلفين المسلمين. وينسحب ذلك على الكتابات العلمية 
التي وضعها الأسقف النصراني ابن العبري (بارهيبرايوس)2") 
(Barhebraeus)‏ . والواقع أن مجرد كون كتب المؤلفين المسلمين قد أمكن 
ترجمتها إلى العبرية واللاتينية دون أي تغييرات جوهرية: إنما يثبت وجود 
تفاعل بين الأديان في العلم الإسلامي لا تقل أهميته عما كان في ذلك العلم 
من تفاعل بين القوميات. وربما كان العلم هو أقل الميادين الثقافية خضوعا 
لعملية «الصبغ بالصبغة الإسلامية». يضاف إلى ذلك أن استمرار العداء 
من جانب المذهب السني الرسمي لعلوم الأوائل”'ء وعدم تلاشي هذا 
العداء ظل صفة مميزة للإسلام كما كان بالنسبة للمسيحية حتى عهد 
متأخر من العصور الوسطىء كما كان سمة مميزة لليهود المتشددين حتى 
مستهل عصرنا الحاضر. فقد كان أهل السنة المسلمون يرون أن كل علم لا 
ينبع من القرآن والحديث لا يعتبر عقيما فحسب. بل يعتبر أيضا الخطوة 
الأولى على الطريق المفضي إلى الزندقة. 


3 - بدايات العلوم عند المسلمين: 

تعود بداية الاهتمام بالعلوم القديمة عند المسلمين إلى عهد أقدم بكثير 
من عصر الترجمات. فالجدل المستمر بين المسلمين من ناحية والنصارى 
والأقوام التي دخلت في الإسلام بثقافتها الهيلينية من ناحية أخرى. كان 
لابد أن يؤدي إلى إثارة الاهتمام agli‏ ولن نتحدث هنا عن الفلسفة 
والعلوم الأخرى التي سنعالجها في فصول AWE‏ ولذا فسوف نقتصر على 
الحديث عن الطب والعلوم الطبيعية والجغرافية. 

dol حديى معاوية بن أبن سفيان‎ E ين‎ allis o من شك فى‎ ual 
الخلفاء الأمويين (60-41ه/ ١680-66م) أظهر ميولا علميةء وكان لديه اهتمام‎ 
خاص بالسيمياء. لكن بالرغم من أن حقيقة هذه الميول قد ضاعت في‎ 
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ظلام الأساطير فإن كتب السيمياء التي تنسب إلى خالد بن يزيد منحولة 
في مجموعها'. 

ويحتمل أن تكون السيمياء (Alchemy)‏ أول علم قديم تعرف عليه المسلمون 
عن طريق مؤثرات خارجية. ولكن هذا لا ينطبق بالطبع على الطب أو 
ميادين العلم الطبيعي الثلاثة أو الجغرافيةء GY‏ الاهتمام بهذه العلوم أمر 
تمليه الحياة ذاتها على الجميع. والحقيقة أن المصادر الإسلامية تشير إلى 
وجود تعليم علمي في ميدان الطب وحسب. ويظن أن الحارث بن TOS AIS‏ 
الذي عاصر النبي درس في جنديسابور الواقعة على مقربة من مدينة 
سوسة القديمة؛ والتي كانت تضم أشهر مدرسة Lal‏ مجموعة من 
المترجمين. وكانت جنديسابور تعتبر مركزا للعلماء الذين غادروا الإمبراطورية 
البيزنطية عندما اتهمتهم الكنيسة المسيحية في بيزنطة بالكفرء وذلك بعد 
أن قام مجمع أفسوس بعزل البطريرك نسطوريوس”" عام ا43م. وقد نزل 
هؤلاء في الرها ونصيبينء ثم استقروا آخر poll‏ في جنديسابور. وهناك 
اتصلوا بحرية كاملة بزملائهم الفرس والهنود ووضعوا الأسس العلمية 
والفكرية للعديد من ميادين المعرفة الإسلامية. وهكذاء فبالرغم من أن فن 
التطبيب قد أقره الرسول الذي أثر عنه أنه أحال بعض المرضى إلى الحارث 
بن BUS‏ فإن هناك مع ذلك شكوكا حول ممارسة هذا الفن في الأوساط 
الدينيةء إذ كان التطبيب يعتبر نوعا من التدخل في مشيئة الله. ومن هنا 
فإننا نجد حتى في وقت متأخر أن مؤلفا fis‏ ابن erga!‏ (ت 597ه/ 
(e1200‏ اعتبر أن واجبه أن يستهل كتابه في الوصفات الطبية المعروف باسم 
«التقاط المنافع» باقتباس الأحاديث التي تمتدح الطب '. 

ونحن لا نعرف شيئًا عن أساليب تفكير السيميائيين الأوائل وممارساتهم. 
وكما أشرنا إلى انتحال المؤلفات المنسوبة إلى خالد بن يزيد فعلينا أن 
نعتبر الكتابات المنسوبة إلى إمام الشيعة السادس جعفر الصادق (ت 48اه/ 
4765( منحولة أيضاء حتى يتوافر دليل على صحة نسبتها“ إليه. وقد 
وردت إشارات ALIS‏ أخرى عن الطب في القرآن والأحاديث النبوية» ولكن 
القليل جدا من المعلومات هو الذي يرتفع فوق مستوى الطب الشعبي 
والممارسات الخرافية. ومع ذلك نستطيع أن نفترض أن كلا من الطب 
والسيمياء LIS‏ يدرسان لأغراض عملية على أساس فائدتها الفعلية أو 
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المفترضة؛ لكن ذلك لا يمكن أن يقال عن العلم الطبيعي الوصفي والجغرافية, 
وذلك على الأقل في ضوء ما توصي به المصادر المتوافرة لدينا. والرسائل 
الأولى التي تناولت موضوعات من العلم الطبيعي تنم عن اهتمام لغوي 
صرف القصد منه شرح قصده أو تزويد كاتب النثر الفني بما يحتاج إليه 
من دربة على الأسلوب الجميل. ولم ترتفع المعرفة التقليدية بهذين الموضوعين 
بدورهما إلى مرتبة العلم إلا عندما زادت معرفة المسلمين بالتراث الإغريقي. 


4- حركة النضل إلى العربية: 

يعتبر حنين بن إسحاق النصراني (260-194ه/ 874-809م) أفضل 
المترجمين من اليونانية إلى العربية وأغزرهم إنتاجا. وقد اكتشف عام 1925 
أصل لتقرير صحيح النسبة ألفه حنين بن إسحاق نفسه . ويتضح من 
هذا التقرير أن حنين لم يكن يذكر أسماء المترجمين الذين سبقوه إلا حينما 
كان يضطر إلى البحث في مؤلفاتهم على وجه التخصيصء سواء بتنقيح 
ترجماتهم أو الاستعاضة عنها بغيرها كليةء أو إذا ترجم إلى العربية أصلا 
لم يوجد إلا في السريانية. ولذلك فإن تقرير حنين مفيد بالنسبة للترجمات 
التي تحدث عنها حديثا صريحاء ولكنه لا يعتبر مصدرا شاملا للترجمات 
التي أنجزت قبل عصره والتي نستدل عليها مما بقي من النصوص” . 

وال حاب Had‏ مجال :قاط o ipu‏ ميزه تكسن في الطريغة 
اللغوية التي استعان بها في تحقيق النصوص الإغريقية التي يمكن الوثوق 
ge‏ وش oan jill dag‏ تلت في ill‏ العريية العلمية التي طورها. 
وقد كانت ترجماته أبعد ما تكون عن الترجمة الحرفية CB peal!‏ ولم يستطع 
أحد من زملائه أن يتفوق عليه في جميع هذه المياديت22 . 

وقد ذهب ماكس ماد gas‏ فى الطبعة الأولى من كتاب تراث الإسلام 
هذا إلى أن حنين بن إسحاق كان يفضل جالينوس على غيره؛ وكان هذا 
التفضيل هو الذي أدى إلى رفع شأن هذا المؤلف الطبيب الإغريقي في 
elle‏ الإسلام في العصور الوسطىء وبالتالي في الغرب. ومع الاحترام 
الكامل لأبحاث مايرهوف الرائعة في علم الطب الإسلامي وتاريخهء إلا LAT‏ 
نشك في صحة هذا القول. فقد ذكر مايرهوف نفسه أن حنين ترجم أيضا 
مؤلفات لأطباء آخرين ممن كانت أهميتهم في عالم الإسلام لا ترقى أبدا 
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إلى مكانة جالينوس. ولكن هل يمكن أن يكون ميل رجل واحد» مهما بلغت 
أهميته. Wai‏ لتطور طويل e‏ عبر قرون طويلة TD‏ قارات عديدة؟ الحق 
d‏ کیو انون كان Lola‏ حت كبن ال ماو ركان مول E a‏ 
والأهمية الفلسفية الكبيرة لكاتبها كفيلين بأن يتخطى تقدير الناس له 
حدود الطب. خاصة أن كتاباته قد امتازت بميزات أدبية تروق لكل أنواع 
المثقفين. وينبغي أن يضاف إلى ذلك أن المجموعة الكاملة المعروفة باسم 
«الكتب الستة عشر» أو جامع الكتابات الإسكندرانية Summaria)‏ 
(Alexandrinorum‏ التى اعتبرت أساسا للدراسات الطبية. قد جمعت كما 
يبدو في وقت مبكر يرجع إلى العصر السكندري» بحيث لابد أن يكون 
التو العرب على كلم Fallas‏ رك أشار حن اله رالود 
التى OPa S>‏ 


:Pseudepigraphia 4d الكتب المضهو‎ — 5 

Y‏ سنحت لنا من قبل مناسبة للإشارة إلى انتحال الكتابات العلمية أو 
شبه العلميةء والواقع أن الانتحال كظاهرة أدبية عامة لم تحظ حتى الآن إلا 
باهتمام ضئيل؛ بالرغم من كثرة عدد المؤلفات التي تبين أنها منحولة وتقرر 
اعتبارها كذلك. ويمكن تلمس بدايات دراسة انتحال الكتابات في الإسلام 
واليهودية في العصور الوسطى في المقدمة التي وضعها شتاينشنايدر OP)‏ 
(Steinschneider)‏ لكتابه المنشور عام 1862 بعنوان «حول الكتابات المنحولة 
وخاصة كتب علوم الأسرار في العصور الوسطى». ومع ذلك OLB‏ دور 
الكتابات المنحولة في المؤلفات العلمية الإسلامية ضخم إلى درجة يستحق 
معها مناقشة خاصة هنا. 

فبالنسبة للمؤلفين المنتحلين نجد عدة كتاب عزا إليهم القدماء مؤلفات 
زائفة بينهم فيثاغورس (Pythagoras)‏ رئيس جمعية مزعومة من السيميائيين 
عرفت باسم «جماعة الفلاسفة» GO Turba philosophorum‏ وغيرهم من 
c yz aal‏ وقد وضع سيزار دوبلر C. E. Dubler‏ أخيرا قائمة بأسماء 
المؤلفات المنحولة التى نسبت إلى أرسطوطاليیس”) كما أن كتاب 
«SLL cob (Centiloguium)‏ اتسوك dat‏ ون a8 OP)‏ ترج إلى العربية 
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مع تعليق من أديب مرموق7". وهناك أيضا أبولونيوس CP lhl‏ وهو 
المؤلف المزعوم لكتاب العلل Jobat!‏ وكذلك الجداول الزمردية Tabula)‏ 
(samaragdina‏ الذي يعتبر ذيلا ,89 ونجد تحت اسم هرمس المثلث العظمات 
مكتبة كاملة من المؤلفات» Y)‏ تطابق ما يعرف باسم مجموعة ES‏ هرمس 
(Korpus Hermeticum‏ وضعت من جديد في الإسلام” . كذلك الحال بالنسبة 
لمجموعة كتب أبقراط (Corpus Hippocraticum)‏ التي ثبت أن جزءا منها هو 
بالتآكيد من تصنيف جالينوس. وكمثال على المؤلفين المنتحلين من غير 
اليونان نجد زرادشت واوستانز" الفارسيين. 

وفي عالم الإسلام ظهر أيضا عدد كبير من المؤلفات التي ألحقت بأسماء 
مسلمين من المشاهير. وهنا نذكر مثلا واحدا: فقد ألف في الأندلس في 
القرن الحادي عشر الميلادي كتابان فى السيمياء والسحرء. أحدهما يعرف 
باسم «رتبة الحكيم» والآخر «غاية او نسب الكتاب الأخير في 
نسخته اللاتينية المعروفة باسم بيكاتريس (Picatrix)‏ إلى عالم الرياضيات 
والفلك مسلمة بن أحمد OF tas pall‏ الذي عاش قبل ذلك بحوالي القرن . 
وهنا نجد من الصعوبة بمكان أن نعرف اسم المزيف أو بمعنى آخر المؤلف 
الحقيقي لهذه الكتب. ولكن لدينا حالة واحدة على الأقل كانت القضية 
فيها معكوسة: أي أن المؤلف الأصلي مجهول والمزيف معروف يزعم أنه 
مجرد مترجم لمؤلفات قيل إنها كتبت قبل الإسلام بزمن طويل. وهذا المزيف 
هو ابن وحشية الذي عاش حوالي سنة 287ه/ 900م . وقد اشتهر ابن 
وحشية كجامع وشارح للمؤلفات القديمة في العلوم» وبأنه مترجم لكتاب 
عن أحكام النجوم لمؤلف يعرف باسم تانكالوشا (توسر -Tankalusha (Teucer‏ 
. واشتهر ullas‏ ناقلا لكتابات بابلية قديمة مزعومة أشهرها الكتاب المعروف 
باسم «الفلاحة النبطية»2. وكتاب السموم . وقد نسب إلى ابن وحشية 
العديد من الكتب المنحولة الأخرىء منها ما ظل باقيا ومنها ما ورد في 
قوائم المصنفات2. وهذه الكتب» كما نرى في هذا العرضء ليست دائما 
مؤلفات حول موضوعات غيبيةء بل كان من بينها أيضا كتابات لها قيمة 
علمية كبيرةء وإن لم تكن تخلو تماما من المادة الخرافية. 

وقد تمكنا من خلال الأبحاث التي وضعت في السنين المائة الأخيرة من 
أن نعلم شيئا عن بعض الفئات الاجتماعية التي كانت لها مصاحة في نشر 
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مثل هذه الكتابات المنحولة. فابن وحشية مثلا ‏ وقد كان قريبا من حركة 
الشعوبية في العراق ‏ كان يأمل عن طريق كتاباته القديمة المخترعة أن 
يثبت تفوق البابليين ‏ وهم فيما يزعم أجداد قومه النبط ‏ على العرب 
الفاتحين الذين كانوا ‏ فيما يعتقد ‏ أقل ثقافةء كما أثبت فون جوتشمد 
Gutschmid‏ في تحليله OSIM‏ 

uaa الدياتة‎ pal إلى‎ La يسن على فشو‎ Aging كان ابن‎ alias 
في النصوص البيزنطية مدة‎ (Arrhae) القديمة التي استمرت في حران‎ 
قرنين أو ثلاثة قرون بعد ظهور الإسلام؛ والتي زعم أصحابها أنهم الصابئة‎ 
الذين منحوا في القرآن الكريم حق التسامح الديني على اعتبار أنهم «من‎ 
أهل الكتاب». ويمكن بالتأكيد أن نعزو بواعث تزييف الكتابات الهرمزية في‎ 
زالت بعض هذه الكتابات موجودة‎ Lag العربية إلى هذه الفئة من الصابئة‎ 
OI حتى‎ 

وكانت الروح التي سادت مثل هذه الكتب هي التي تشيع بين غلاة 
الشيعة وبخاصة الإسماعيلية؛ الذين روجوا كتابات علمية كانت لها أحيانا 
قيمة كبيرة. ويظهر التحليل الدقيق لنصوص هذه الكتابات إلى أي مدى 
استخدمت تلك النصوصء في الوقت ذاتهء للدعوة لمذاهبهم الدينية 
السياسية. وأهم هذه النصوص كتابات «إخوان الصفا وخلان الوفا» التي 
بين (S. Guyard) ge‏ منذ عهد بعيد طابعها الإسماعيلي» ومن أهمها 
أيضا مجموعة الكتابات المنسوبة إلى جابر بن PP Ss‏ وقد أصبح عدد 
كبير من هذه الكتب معروفا لدى الغرب» Laf‏ كاملة أو عن طريق الاقتباسات 
الموجودة عنها لدى المؤلفين الآخرين. وهذا ما يجعلها جزءا من التراث 
الإسلامي. 


6- العلماء الموسو Universal Scholars : j 6e‏ 
من سمات العلم والتعليم في العصور الوسطى في alle‏ الإسلام كما 
في الغرب» تفوق العديد من العلماء في أكثر من حقل واحد من حقول 
a pall‏ فلم يقصرهؤلاء العلماء انقسهم على العلوم الطبيعية أو الإنسانية 
رحسل وشغ Glad‏ کے كلا PE NT‏ ذا شإ pl‏ معيفة من 
نشاطائهم :العلمية لا تفع على وجه التعديد فى نطاق الإظان pasa‏ 
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لهذا الفصل. لكننا لا ننصف هؤلاء العلماء إذا اقتصرنا على الكلام حول 
إنجازاتهم في الطب والعلم فقطء ناهيك عن تجزئة تلك الإنجازات فيما 
بين فروع العلم المختلفة. 

وسوف نتحدث هنا عن اثنين من أشهر هؤلاء العلماء وأهمهم: 

فمن أوائل العلماء الموسوعيين أبو بكر محمد بن زكريا الرازي المسمى 
عند آهل الغرب رازيز -a313 - 250) (Rhazes)‏ / 865 - 925م). فقد أحرز 
الرازي شهرة واسعة في الغرب. حيث ظلت مؤلفاته حجة $3 2 بها دون 
مقاففة حتى القرن السابع هشر وكان هذا العالم lal‏ من الرواد الذين 
دعوا إلى تحكيم العقل في العلم الإسلامي» وهو يشبه في ذلك معاصره 
الفارابي في ميدان الفلسفة. وبالرغم من أن الرازي كان على علم بجميع 
ميادين العلم اليونانيء كما يستدل على ذلك من كتابه الطبي العظيم «الحاوي» 
الذي يعرف باللاتينية باسم (Continens)‏ ومن كتابه الآخر «الطب المنصوري» 
المعروف في الغرب باسم (Ad Almansorem)‏ بالرغم من ذلك فقد تحدى 
التراث الماضي في جميع الميادين؛ وكان على وعي تام بما يفعل. ففي كتابه 
«الشكوك على جالينوس» (Dubitationes in Galenum)‏ أورد صراحة كل 
الانتقادات التي وجهها العلماء بما في ذلك جالينوس نفسه» إلى من سبقوهم. 
وكان ذلك قبل أن يكتب موسى بن ميمون الفصل الأخير من كتابه المسمى 
«المقدمات الخمس والعشرون» بثلاثة قرون؛ وهو الفصل الذي أورد فيه 
ابن ميمون نقده الخاص لجالينوس مستشهدا بالرازي. وتتجلى روح 
الاستقلال الفكرية عند الرازي كذلك في موقفه من الفقه الإسلامي» وهو 
الموقف الذي أتاح الفرصة لمن ترجموا له لكي يربطوا بينه وبين شتى مذاهب 
الزندقة. وكان الرازي في حقيقة الأمر ينتقد نفس المذاهب التي حاول 
الآخرون أن يتهموه بهاء وإن كان في نفس الوقت يشكك في الفقه التقليديء 
وإذا كنا لا نستطيع القول بأن الرازي كان ينكر وجود الله فإن موقفه حيال 
الأديان كان ينزع إلى الشك بلا ريب. ولم يكن الرازي في هذا الشأن الرجل 
الوحيد في تلك القرون التي اتسع فيها تسامح الفكر الإسلامي» حتى أتاح 
الفرصة للمواجهة بين الأديان المختلفة على نحو لم يسمع به من قبل في أي 
مكان آخر. وهكذا كان الرازي يميل في مسائل ما وراء الطبيعة إلى اتخاذ 
موقف قريب من موقف كنت (Kant)‏ القائم على تحكيم العقل؛ كما اتخذ 
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هذا الموقف أيضا في العلوم التي LL s‏ وقد سجل بدقة تاريخ حالات 
مرضيةء أمكن التعرف على بعضها من خلال أبحاث ماكس مايرهوف 
(M. Meyerhof)‏ . ووضع الرازي LES‏ شهيرا طال ما تناقش حوله العلماءء 
وعرف فيه لأول مرة تعريفا صحيحا الفرق بين الجدري والحصبة. 

واتبع الرازي أيضا طريقته الخاصة في علم الفراسة . أما في ميدان 
الكيمياء فكان الرازي أول عالم لا يجوز في حقه أن يوصف بأنه سيميائي. 
إذ لا شك في أن الرازي كان ملما بآراء من سبقه من الكيميائيين» ولكنه 
اختلف عنهم في أنه قدم تقسيما منطقيا للعناصر المعروفة لديه» وأعطى 
أوصافا دقيقة للأدوات والطرق التي استخدمها في تجاربه العمليةء وتوصل 
من خلال ذلك إلى نتائج [LUN NT RENE‏ 

ولم يبق إلا القليل من كتابات الرازي الكثيرة التي ترجم العديد منها إلى 
اللاتينية. وإذا كنا لا نبحث فلسفته في هذا المجالء فلا ينبغي مع ذلك أن 
نعجب إذا رأينا أن روح الاستقلال الفكري التي اتصف بها الرازي أثرت 
تأثيرا عميقا في الرجل الذي يجب أن تصفه a‏ أعظم alle‏ مسلم في 
العصور الوسيطة: ألا وهو أبو الريحان البيروني )362- 442ه/ 053-973ام) . 
والواقع أن البيروني وضع ترجمة لحياة الرازي؛ ورسالة بالمؤلفات التي 
PL at‏ وإن كان قد أسف لأنه لم يستطع تأييد آراء الرازي الدينية 
والفلسفية. وعندما يعبر البيروني عن موقفه ذاك يقول في لهجة المعتذر إن 
الرازي كان مضللا لا مضللا. وهكذا اعترف البيروني أنه كان من أتباع 
الرازي في معظم المسائلء باستثناء الجوانب الأكثر تطرفا في أعماله. 
ونستدل من تذييل البيروني «لفهرست كتب محمد ابن زكريا الرازي» بقائمة 
بأسماء lalis‏ هوء على أنه كان يعتبر نفسه مرتبطا روحيا بالطبيب 
العظيم. 

بل إن البيروني فاق الرازي نفسه في اتساع نطاق اهتماماته. ونحن 
لا نستطيع هنا أن نتناول إسهاماته في العلوم البحتة التي تشكل الجانب 
الأكبر من كتاباته. على أننا نلاحظ أنه قد عمل ثبتا بكتبه أحصى فيه ما 
aali‏ منها im‏ عام 428ه/ 101036 عندما كان عمره على حد قوله Lined‏ 
وستين سنة هجرية؛ وفي هذا الثبت لم يقتصر على إيراد عدد من المؤلفات 
الخاصة بالعلم الطبيعي والتاريخ والشعر القديم» ولكنه أورد أيضا قوائم 
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كاملة لترجمات ald‏ بها لأعمال علمية وغير Arale‏ نقلها عن الهندية وغيرها 
من COLL‏ وقد لا يظهر على الفور في هذا الثبت تعمق البيروني في 
المسائل اللغويةء غير أن ملاحظاته حول اللغة كلما عرض لموضوعها تقدم 
دليلا كافيا على تضلعه فيها. وكتب البيروني وصفا رائعا للحياة الروحية 
والفكرية في الهند” ) وفي السبعينيات المتأخرة من عمره وضع مؤلفه 
المعروف بكتاب «الجماهر في معرفة (Book of stones) C9 , als 1l‏ الذي 
خالف فيه تماما ما هو مألوف في كتب علم التعدين عند المسلمين؛ وتجاهل 
كلية وجود أي خواص سحرية للأحجار. ففي هذا الكتاب قدم» بالإضافة 
إلى شروحه لأسماء للأحجار, مواضع ا مناجم والأوزان النوعية للعناصر 
وقيمها في البيع والشراء وغير ذلك من الملاحظات التي لها علاقة جزئية 
بالطب» مع بعض النوادر. وقدم أيضا معلومات OPA al‏ وشروحا نقدية U‏ 
كتبه السابقون عليه من العلماء في هذا المجال. والواقع أن البيروني يعتبر 
واحدا من العلماء المسلمين القلائل جدا الذين لم تكن افتباساتهم عن 
الكتب الأخرى مجرد نقول» بل جاءت هذه الاقتباسات جزءا لا يتجزأ من 
الموضوع الذي يعالجه. وفي الوقت نفسه نجد البيروني في العادة يسخر 
من حكايات الخوارق؛ ومن أمثلة ذلك أنه أنكر صراحة صحة الكتاب المنسوب 
إلى أرسطو في الأحجار. 

ونظرا لعدم توافر الدلائل التي يمكن الاعتماد عليها في إثبات صحة 
البيروني المعروف «بكتاب الصيدلة في الطب» فإن ماكس مايرهوف وجد 
أنه من المتعذر عليه أن ينشر أكثر من مقدمة هذا الكتاب. ومع ذلك فإن 
هذا يعتبر Lals‏ لإظهار ما ظل البيروني يتمتع به حتى سن الثمانين؛ التي 
كتب فيها ذلك الكتاب» من طاقة وافرة على العمل وروح قوي لا تضعضعه 
al‏ .)69( 

وبالرغم من أنه ينبغي Ule‏ أن نترك جانبا كتابات البيروني المتعلقة 
بالرياضيات والفلكء فإننا لا نستطيع أن نغفل ذكر كتابه التقويمي العظيم 
الخاص بالتقويم عند الأمم القديمة (المعروف باسم الآثار الباقية عن القرون 
الخالية) والذي ألفه عندما كان عمره حوالي الثامنة والعشرين. وهذا 
الكتاب الذي انتفع فيه «بقوانين» بطليميوس وواصل فيه أفكاره» لا يعتبر 
فقط دراسة مقارنة ووصفا لحقب مختلفة من التقويم ‏ وهو من هذه 
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الناحية يعد الكتاب الأول من نوعه في الفكر العالمي ‏ وإنما هو أيضا مورد 
لا يقدر للمعلومات المتعلقة بتاريخ الأديان ومآثورات الشعوب. ويستحق 
التنويه هنا وصفه للأعياد وغيرها من الأيام المشهودة عند أهل الأديان 
المختلفة التي ذكر تقاويمها. وقد دلل البيروني على اطلاعه على الكتابات 
المقدسة الخاصة بتلك العقائد المتعددةء واقتبس على سبيل JELI‏ من العهد 
القديم معتمدا في ذلك على نسخة عربية منقولة عن أصل عبري. 

ومع أن البيروني حقق إنجازات علمية مهمة وأكيدة في ميادين عديدة 
من pall‏ 43 فلا يسعنا إلا أن نقرر أمرا مثيرا للدهشة إلى حد ما. وهو أن 
البيروني لا يكون جزءا من التراث الإسلامي بالمفهوم الذي تستعمل فيه 
الكلمة في هذا PDC‏ وربما يرجع ذلك إلى تخوف المترجمين من 
صعوبة لغته. وطريقة معالجته للموضوعات الواردة في مؤلفاته. ولهذا 
فضلوا عليها تلك الكتابات الأسهل فهما والتي و اا الها قو 
عليه واللاحقون به. وعلى أي حال فإن من الحقائق المقررة أن مستوى 
النقد العلمي الذي وضع أسسه الفارابي والرازي والبيروني كل في مجالهء 
لم يراع بصورة دائمة في ميدان العلوم عند المسلمين. فبالرغم من أن هناك 
كتابات رائعة بل رائدة وضعها علماء منفردون» تدهور التأليف في العلوم 
في حالات كثيرة إلى نوع من التجمع المقيد بالسلطة؛ بل لم يلبث أن خضع 
لآفكار مسبقة ذات طابع تنجيمي وسحري من النوع الذي يميز النشاط 
العلمي في العصور 181,31 E‏ ولذا فلابد من الوقوف على هذه الآراء 
إذا كنا نريد أن نفهم العلوم عند المسلمين ونقدر تأثيرها في الغرب. 


7- مفهوم العلسية: السحر والتنجيم والسيمياء : 

كانت محاولة Giles‏ الحوادت الطبيعية على اسن من التتجيه والسحق 
قفار هلما إلى :وضع كريب تسيا ركان ppc‏ ضعت على فك TE‏ 
يعتبر بعيدا تماما عن التصورء حتى بالنسبة لأآولئك العلماء الذين كانوا 
DEOR‏ اا و بالكرب على كاين اجه 
TRU ISSUES UNE‏ ا ر و الات 
وقد أثبت ثورندايك(ع1نلم:هط1 (L.‏ هذا الرأي فيما يتصل بالسحرء وذلك 
في كتابه الأول بعنوان «مكانة السحر في تاريخ الفكر الأوروبي» The Place)‏ 
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(of Magic in the Intellectual History of Europe‏ الذي نشر عام 1905 . وهذا 
الكتاب الذي تضمن مادة )3,3 كشف النقاب عن الخصائص الفكرية 
النفاذة التي تميز بها. هذا الغربي الوسيط جعله الخصم الكبير لجورج 
سارتون (G. Sarton)‏ الذي كان رياضياء ومن ثم فلم يستطع استيعاب هذه 
الفكرةء بالرغم من معرفته الواسعة بالتاريخ وصلته الوثيقة بالمصادر 
الشرقية. ومن الواضح أن معارضة سارتون كانت الدافع الرئيسي الذي 
دفع ثورندايك» بعد حوالي خمسين سنة إلى إلقاء محاضرته المعروفة 
أيضا عن «المكانة الحقيقية للتنجيم في تاريخ العلم . ومن المفيد لمطلبنا 
هنا أن نورد الفقرة التالية من هذه المحاضرة: 

«وأخيرا توصل ألبرت الكبير”؟ إلى استتتاج أن الله عندما قال: «لتخرج 
الأرض زرعها» (سفر التكوين 24:1( فإنه abi‏ بذلك أن الأرض هي الأصل 
المادي الذي تتكون منه كل الحيوانات فحسب. ولكن aud‏ الفعال يوجد في 
السماوات». وهذا القول بالسلطان المطلق للسماء على الخلق كله ينبغي أن 
يكون ماثلا دائما في ذهن كل دارس لتاريخ العلم قبل نيوتونء وذلك فيما 
يتصل بتقدير أي ناحية من نواحي النشاط العلمي والإنساني المتصل 
بموضوعنا. على أن معظم أولئك الذين سبق أن نقدوا ما شاءوا تسميته 
بالتنجيم» لم يضعوا موضع المناقشة هذا الافتراض المسبقء مع أنه هو 
الأساس الحقيقي للتنجيم» وإنما بدأوا يناقشون ذلك الافتراض في القرنين 
السادس عشر والسابع عشر عندما أخذ التمييز بين الأرض والسماوات 
يتلاشى (Loss‏ مما مهد الطريق لظهور التطور العلمي الجديد الذي 
تم على يد نيوتون. LUST‏ عندما نقول إن قوانين الطبيعة أو القوانين الفيزيائية 
لم تعرف إلا عندئذ فإننا نتجنى بذلك على التنجيم والعصور السابقة 
تجنيا فادحاء ذلك أن الناس كانوا في العصور الماضية يعتبرون التنجيم 
والفلك أسمى بكثير من الفيزياء والميكانيكاء والذي alea‏ كتاب نيوتون «المبادئ» 
(Principia)‏ هو أنه حطم ذلك التمييز الذي ساد عصورا طويلة بين علوم 
عليا وعلوم دنيا. 

وينطبق نفس الشيء على السحر كما نفهم معنى الكلمة هنا. فجميع 
المخلوقات الطبيعية (في chy‏ القائلين بالسحر) لها خواص معينة تريط 
بينها وبين العالم العلوي. وهذه الخواص هي التي تمكن تلك المخلوقات من 
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القيام بنشاطاتها العادية. ولتوضيح استنتاجات تورندايك التى استخلصها 
من العلم الغربي» نقتبس هذه الجمل القليلة من «كتاب البحث لجابر 
بن (ob‏ وذلك في صيغتها الأكثر تركيزا كما وردت في الأصل العربي 
لكتاب «بيكاتريس» picatrix‏ )© : 

«واعلم أنه إذا كان الدواء الفاعل ذو الطبع خاصا بالأمر فإن الفعل 
الصادر عنه يكون أقوى والطلسم c ail‏ وذلك بيّن من صورة إعطاء الكواكب 
ومن جهة القبول أيضاء وذلك لأن العطاء يكون آتم» ومثال ذلك أكرمك الله 
الكواكب على قبول تام فيتم المراد من الطلسم ويدوم فعله وتنتشر روحانيتهء 
والمثال في ذلك لتراه بينا في إعطاء الكواكب الأمر المبتفى وصورة القيول 
منها Gls‏ الناس مع كل وقت يعملون الطلسمات وهم لا يعلمون» وذلك أنك 
من الحجارة فإنك إنما تعمد أولا إلى أجزاء ذلك الشيء فتجمعها في أنواع 
أجزائها أولا ثم تدقها أو تسحقها أو تمزجها of‏ غير ذلك من أنواع 
الأعمالء إلى أن ينقضي فعلك فيها والطبيعة مع ذلك لا تزال والكواكب 
يدبران ذلك ويتممانه إلى أن يبلغ الشيء إلى الغاية الأخيرة التي كانت 
سوحن ass aedi‏ كير من الأسياغ وكوليه:الحيواة وعم الل بخاصة 
والحيات والعقارب وسائر ما هو من هذا cal‏ وكذلك الحال فى الطبيخ 
والمزاجات وفي تركيب الأدوية, وعلى مثال ذلك هو الحال في إنضاج الأرحام 
أنواع المني حتى تبلغ به إلى الغايات التي تصنع فيه الطبيعة الكواكب أفعالها 
على تدريج». 

وهكذا يتبين من معنى النص أن الكواكب تمد صاحب الطلسم بقوتها 
وفعاليتها على التأثير من خلال الإشعاع المنيعث من موقعها الفلكي الخاص 
بهاء شريطة أن تكون في هيئّة معينة ومشحونة بالقوةء ثم تستخدم في 
suet‏ «والحركة كما قلناء كون الفلك والعطاء كله . وهو المبتغى في 
الطلسمات ‏ هو تحريك الشىء القابل وإخراجه من القوة إلى LUN‏ 
التمييز بين الأرض والسماوات. وذلك عن طريق التأمل. وهذا الأمركما 
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أشار إليه ثورندايك (Thomdike)‏ في العبارة المقتبسة آنفاء لم يوضع على 
أساس علمي إلا عن pb‏ يق علم الحيل القديمء كما يفهم هذا من المقالة 
التاسعة لكتاب «جماعة (Turba Philosophorum) aau Aall‏ . وصفات الله 
في الإسلام. وكذلك صفات ASS)‏ كان يقال إنها تتحد بطريقة عقلية 
وفي ترابط طبيعي. وقد تصور الناس وجود شبه بين صنعة الخالق المبدع 
سبحانه وتعالى وما يفعله الصانع الماهر الذي يشتغل في السيمياء!'7. 
وواضح أن مفهوم العلية الذي بين ثورنديك أنه لباب العلم الغربي في 
العصور الوسطىء ينطبق على علوم التنجيم والسحر والكيمياء القديمة 
عند Croll!‏ حيث إن أي فهم Gree‏ للعلوم عند المسلمين ينبغي أن يعتمد 
إلى درجة كبيرة على استيعاب هذا المبدأ الأساسي فيها. وإذا بدا لنا أن 
OLS‏ «جماعة الفلاسفة» قد ذهب إلى أبعد من ذلكء. فإن هذا كان فى 
الظاهر فقط. لأن غرض المقالة التاسعة هو إقناع een‏ ماق السيفياء 
ممكنة التحقيقء مثلها في ذلك مثل الخلق بالنسبة للخالق؛ ما دام الخالق 
والسيميائي كلاهما يعمل بنفس المواد ويسير في عمله على نفس القوانين 
الطبيعيةء ومن ثم ينبغي في النهاية قبول الرأي الذي يقول باعتماد العناصر 
الدنيا على العلياء إذ إنه لولا الخالق لما وجد إنسان ولا مادة تمارس بها 
ضتغة السيمياء: 


8- المنجمسسون : 

ترجمت مؤلفات المسلمين في أحكام النجوم إلى اللاتينية على نطاق 
واسع؛ وريما كان أسباب ذلك تلك الجداول الفلكية التي لا يستغنى عنهاء 
والتي كانت تلحق ببعض تلك الكتب. وفي سياق بحثنا هذا سنقصر اهتمامنا 
فقط على أولئك المنجمين الذين كانت لهم أهمية فكرية وثقافية كبيرة. 
وبالرغم من أن أبا معشر جعفر بن محمد الملخي الذي توفي عام 272ه/ 
6م عن عمر يناهز مائة العام؛ لم يكن أول المنجمين الذين وصلت إلينا 
مؤلفاتهم» فقد كان أوفر المنجمين الأوائل حظا من الاحترام وأقواهم 
186 وكانت أهميته بالنسبة لتطوير الفلسفة الغربية موضوع دراسة 
دقيقة نشرت مؤخرا”. وقد كان أبو معشر على معرفة واسعة بالتراث 
القديم؛ وقد وضع نظرية تقول ols‏ الصور ‏ النجمية ‏ تتراءى في السماء مع 
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حلول العشور (Decans)‏ أي عقود الشهور الستة والثلاثون (التي يشكل كل 
منها ثلث برج من الأبراج الاثني PC, te‏ وقد وصف تويسر TD LLI‏ 
هذه الصور التي عرفت باسم القرانات (Paruntellonta)‏ وكان لها تأثير كبير 
في المصورين في عصر النهضة. وهذه الناحية غير المتوقعة من تراث 
الإسلام أظهرها وشرحها وربورج (A. Warburg)‏ في محاضرة أحدثت ثورة 
في البحث في هذا Pl‏ فقد ثبت أن الصور التي ترى في الحزام 
الأوسط من الرسوم المشتة على الجص (الفريسكو (frescoes‏ في قصر 
شيفانوجا (Ferrara) UP) Là; (Schifanoja)‏ هي صور لقرانات العشور التي 
وصفها gil‏ معشر ضمن السلاسل التي يسميها الفارسيةء وهي في الحقيقة 
سلاسل بابلية تويسرية تختلف عن صور القرانات الهندية والبطلمية. 
وقد دخلت صور القرانات هذه بطريقة مختلفة أخرى فى كتاب بيكاتريس 
Pisas‏ (انظر ما معدم وزيا كين فلك ca ad‏ كد .حلت علم النجوم 
الغربي عن طريقين على الأقل. 

وأشمل كتاب أساسي في علم أحكام النجوم هو الذي كتبه علي بن أبي 
الرجال القيرواني (والذي يعرف باللاتينية هلي أبين راجل Haly filius)‏ 
UP CAbenragel‏ . وكتابه المسمى «البارع فى احكام التجوم كان وانحدا من 
بين الكتب التي ترجمت إلى الإسبانية بأمر ألفونسو العاشر الملك العالم. 
وعاش المؤلف ليرى الجداول الطليطلية وقد راجعها وأصلحها إبراهيم بن 
يحيى EO IBAI‏ ومعاونوه عام 432ه/ 040ام. وبهذا يكون معاصرا للمؤلف 
المجهول لكتاب بيكاتريس!!*) (Picatrix)‏ الذي ترجم للإسبانية أيضا بطلب 
من الملك ألفونسوء ولم نعثر بعد على أثر لهذه OD a jl‏ 

وكتاب بيكاتريس هذا يتناول علم أحكام النجوم» ليس على أنه موضوع 
قائم بذاته فحسب. بل يستخدمه أيضا كأساس لفلسفة شاملة عن الطبيعة 
تسري على عالم ما تحت فلك القمرء وبذلك يمكننا هذا eal‏ لا من أن 
نفهم تركيب الكون فحسب. بل إنه يمد المشتغلين به بقوى سحرية؛ مثله في 
ذلك مثل السيمياء. فالسحر المعتمد على التنجيم (اللذان يتتاولهما المؤلف 
في كتاب خاص أيضا) يعتبران نتيجة للفلسفة. ومع أن المؤلف يذهب إلى 
حد أنه يضمن كلامه تعاليم دقيقة خاصة بعقيدة نجومية لها قرابينها 
وطقوسها وصلواتها التي وصفت بدقة ونقلت عن eel‏ حرانيء ola‏ الكتاب 
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تيت إلى E E‏ كما نكل de‏ مراف ضاق gas‏ إلى 
السبرية. واستمر sas‏ هذا الكتاب ساريا حت عضر الأصلاح الدينى فى 
أوروباء وانتفع به كثيرا العالم أجريبا (Agrippa)‏ الذي ينسب إلى نيتيس 
(Nettescheim) a‏ والذي كان معاصرا لمارتن Sot‏ وذلك في كتابه 
المسمى «الفلسفة المستورة « «(Occulta Philosophia)‏ بالرغم من التحدير 
الشديد من تداوله. الذي أصدره الطبيب الخاص ليوحنا حاكم 
براندنبور (Brandenburg) (m‏ عام 6ام. 

وهذه الخلاصة لفلسفة العصور الوسطى في الطبيعة هي التي قدر لها 
أن تبقى» فى حين أن الفلسفة ذاتها قد أصبحت منن وقت طويل شيئًا عفى 
عليه الزمان: بفضل المفهوم الحديث للعالم الذي استقر منذ عصر النهضة: 
B H 85 ` 5 . 3 . t‏ £ 
Lei‏ علم النجوم فلا يزال حيا حتى هذا Pag atl‏ وهذا هو السبب في أن 
يدرك الناس إلا فى عصرنا الأهمية الحقيقية التى كانت لهما بالنسبة إلى 
نظرة العصور الوسطى إلى العالم. 


9- السيمجاضيون : The Alchemists‏ 
إن أقدم مصدّف عربي في السيمياء أمكننا تحديده» هو US‏ منحول 
ينسب إلى أبولونيوس الطواني» ويعرف باسم «كتاب العلل» آو «سر الخليقة» 
وهو الكتاب الذي أشرنا إليه سابقا. وكان أول من لفت الأنظار إلى هذا 
الكتاب المستشرق الفرنسي سيلفستر دي ساسي ,99 (Silvestre de Sacy)‏ عام 
9 . وبعد انقطاع طويل أثبت يوليوس روشكا عام 1926 أن واحدا من 
أشهر المؤلفات الآساسية في السيمياء في العصور الوسطىء وهو GUS‏ 
الجداول الزمردية 5550505 «(Tabula‏ الذي يتضمن بضعة سطور كتبت 
في cles divs‏ وتتعلق بفلسفة الطبيعة. نقشت على لوحة زمرديةء قيل إن 
أبولونيوس وجدها في قبو سفلي بين يدي رجل عجوز هو هرمس المثلث 
العظمات (Hermes Trismegistus)‏ . أثبت روشكا أن هذا GUSH‏ منقول عن 
«كتاب العلل»» وقد أثبت باول كراوس (P. Kraus)‏ أولا أن الكتاب كلهء الذي 
هو وصف شامل للكون من وجهة نظر السيمياءء ليس في الحقيقة سوى 
عرض للنظرية التي لخصها كتاب «الجداول الزمردية» بطريقة مستورة: ثم 
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أثبت ثانيا أن هذا الكتاب سبق أن حدد تاريخه الرازي وأرجعه إلى عصر 
الخليفة المأمون (218-198ه/833-813م). وقد ترجم هوف السانتالي Hugh)‏ 
(of Santalla‏ «كتاب العلل» إلى اللاتينية في منتصف القرن الثاني عشر 
الميلادي. ولكن التأثير الذي أحدثه هذا الكتاب في الغرب» في صورته 
الكاملة؛ كان أقل من التأثير الذي أحدثه من خلال نص كتاب «الجداول 
الزمردية» الذي لم يلبث أن استقل عنهء وأخذت die‏ اقتباسات كثيرة في 
الكتب الأخرى (مثال ذلك ما نجده في كتاب «سر 8D 4 LS.‏ المنسوب إلى 
أرسطوء كما كان هذا الكتاب موضوعا للعديد من التعليقات). 

وإذا كان «كتاب العلل» يوضح كيف تسربت الفلسفة والكونيات 
(Cosmology)‏ الأفلاطونية الجديدة إلى الفكر الإسلامىء فإن LES‏ منحولا 
آخر هو كتاب «جماعة الفلاسفة» (Turba Philosophorum)‏ الآنف الذكر يبين 
أن رواد العلم الأوائل من المسلمين كانوا على ele‏ أيضا بالمذاهب الفلسفية 
القديمة كما حفظت في كتابات الرواة الإغريقيين. وقد أفاد المؤلف. الذي 
يمكن أن نفترض أنه كان معاصرا لابن وحشيةء من المآثور الأصيل لتعاليم 
الفلاسفة السابقين على سقراط في إعطاء السيمياء أساسا فلسفيا 
وإسلاميا في آن واحد. ومن هنا فإن كلا الكتابين أقدم أو كان معاصرا 
للرازي ومجموعة مؤلفات جابر بن حيان. 

والواقع أن ple‏ بن حيان قد اهتم بالسيمياء العلميةء ولكنه حاول في 
نفس الوقت أن يستكشف تركيب الكون ويفهمه. وهذا ما جعله يطور عمله 
المسمى «بالميزان» ويراد به نظام للعلاقات العددية تتكون بموجبه المواد من 
عناصر”*. أما كتاب «جماعة الفلاسفة» فقد استخدم الفلسفة بنفس 
الطريقة التي استخدمها بها السيميائيون اليونانيون؛ أي أنه استخدمها 
لإقامة نظرية معقولة في العناصر. كذلك يتخذ هذا الكتاب موقف اليونانيين 
في الجزء الخاص بالسيمياء من النصء؛ الذي هو مجموعة من الوصفات 
العجيبة التي أطلقت فيها على المركبات أشد الأسماء غرابة وغموضا . 
وقدمت هذه الوصفات في شكل حوار يديره فيثاغورس. والواقع أن هذا 
الكتاب ليس على الإطلاق موجها ضد السيميائيين اليونانيينء كما اعتقد 
روشكاء بل إنه هو بالذات الذي جعل الأسلوب الخيالي الطنان الذي تميزت 
به ات الاق ک2 بيط على edis‏ كتانات ااا دة 
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ويبدو أن أقدم كتاب اعتمد على كتاب «جماعة الفلاسفة» هو ذلك 
المؤلف المنسوب إلى الفيلسوف اليوناني كراتس  (Cratea)‏ ويركز أهم 
قسم في هذا الكتاب على النواحي العلمية للنصوص اليونانية: ولو أنه 
يتخذه أسلوبا شبيها بأسلوب الكتب المنزلة على نمط ما نجده في كتاب 
«جامع مؤلفات هرمس». OSI‏ محمد بن أميل التميمي”” الذي يعرف عند 
اللاتينيين باسم c3) Zadith Filius Humuel‏ في النصف الثاني من القرن 
الرابع الهجري / العاشر الميلادي) قد عمل في كتابيه المعروفين باسم 
«رسالة الشمس إلى القمر الجديد» وكتاب «الماء الفضي القمري» والأرض 
النجمية”" على تثبيت الاتجاه إلى الإغراق في الأبحاث الوهمية المضنية, 
الذي أصبح يميز السيميائيين اللاحقين. والذي بدأ «بكتاب OM ae‏ 
وهذا التطور هو الذي نقل السيمياء من طريق مسدود إلى oT‏ وجعل 
العلفاء اللاحقين مكل gal‏ سينا تاأضبون صتعة السسيمياء clei‏ الشديت: 
مهما كانت نظرتهم إلى الأسس الفلسفية التي تقوم عليها. 


Medicine and Pharmacology : esi al 1 pls 9 الطب‎ - I O 
إن العلاقة التي لا تزال قائمة بين الكيمياء والطب» بتوسط علم العقاقيرء‎ 
السينياء‎ a انتغل‎ Lade عتها في العصور الوسنظى‎ Lo لوحت عبيرا‎ 
وقد وصف جوته في مسرحيته‎ igs السرية العقيمة إلى فن تركيب‎ 
في مشهد «نزهة عيد الفصح» الصيدلية القديمة خلال‎ Faust «فاوست»‎ 
فترة انتشار وباء الطاعون الذي كان قد قضي عليه قبل وقت قصيرء وذلك‎ 

TURNER T INS 
اة‎ toes كان اص العمل مع تماعدين‎ ad) 
وهو منزو في معمله الأسود المظلم حيث كان يجمع‎ 

egies,‏ نات له عضي ان 

بين الأضداد في مزيج واحد 

فعنده هناك عاشق P? asd sal ic)‏ 
يزف إلى 0932351 حمام فاتر, 

alll ball ed N 
LA alioa 


العلوم 


Palasi asui‏ تتراءى وراء الزجاج 

هذا هو الدواء 

ولكن المرضى كانوا يموتون؛ 

ولا أحد يسأل: من شفى من الدواء؟ 

(G. Madison Priest ماديسون بريست‎ ME das) 

وبمقارنة هذا الوصف بالمؤلفات الإسلامية في علم العقاقيرء نجد هذه 
المؤلفات تتحدث في موضوع الأدوية بلغة واضحة كل الوضوح. وهذا ينطبق 
أيضا حتى على ما كتبوه في علم المواد السامة (السميات) ونظريتهم في 
أضداد هذه المواد (ترياق السم)ء مع أن طبيعة الوصفات السامة الخطرة 
وفائدتها في تنفيذ الأغراض الإجراميةء كان يمكن أن تؤدي بالمرء إلى أن 
يتوقع وجود مصطلحات سرية بشأنهاء ولكنا نجد ele‏ السميات» حتى في 
كتاب «بيكاتريس»» يعرض بلغة واضحة تماماء ولو أن مكونات الأدوية السامة 
التي كانت تدخل ضمن نطاق ما يسمى «بالصيدلة القذرة» كان لها أهمية 
كبيرة في هذا المجال. 

والواقع أن فرعا من فروع الطب الإسلامي لم يبحث بمثل الدقة التي 
بحث بها علم العقاقيرا*". وقد عمل ماكس مايرهوفء مؤلف الفصل الخاص 
بالعلم والطب في الطبعة الأولى من GUS‏ «تراث الإسلام». على وضع DES‏ 
من أهم النصوص بين يدي القراءء ونشر عددا كبيرا من الدراسات والرسائل 
المتعلقة بتاريخ علم العقاقير في الإسلام . كما شرح أسماء الأدوية شرحا 
علمياء وقام بعمل قائمة شاملة لما كان يباع منها في سوق العطارين في 
القاهرة خلال الحرب العالمية الأولى. وكان أهم الكتب المتنوعة التي حققها 
ونشرهاء كتاب «شرح أسماء العقار» لموسى بن ميمون  529(‏ ١60ه/‏ 1135 - 
4ام). لآنه يقتصر على عرض أسماء الآدوية المبسطة بمختلف اللغات. 

ومع أن علماء المسلمين كانوا على علم بكتابات علماء العقاقير من 
اليونان» فإن كتاب «الأدوية (Materia Medica) (3.5 alt‏ الملقب «بكتاب 
الحشائش» الذي ألفه (Dioscurides) MOD adsidua qa)‏ ظل أعظم مرجع 
تقليدي في هذا الميدان؛ كما بقي اسم هذا الكتاب مستخدما حتى القرن 
التاسع عشر للدلالة على موضوع علم العقاقير في تعليم الطب. وقام 
اصطفن بن بسيل بالترجمة العربية الرئيسية للكتاب المذكور. وقد اطلع 
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حنين بن إسحاق على تلك الترجمة وأصلحها . ولم يترجم إلى العربية سوى 
جزء من أسماء الأدوية في حين ظلت أسماء باقي العقاقير على صورتها 
à di‏ بجروف عرد Lap‏ القرجية الغاملة لكاب مو اليوتافية إلى 
العربية فقد جاء الحافز عليها من المخطوط الفخم الذي أرسله قسطنطين 
Ce Lat‏ إمبراطور الروم البيزنطيين إلى الخليفة الأندلسي عبد الرحمن 
الناصر في قرطبة (350-300ه/ 961-912م). وأمكن بواسطة التصاوير الواردة 
في هذا المخطوط ترجمة المزيد من أسماء العقاقير التي تضمنها الكتاب 
إلى العربية. ولا تزال مخطوطات من هذا النوع باقية إلى اليوم» وضي كثير 
منها نجد أسماء عربية ولاتينية وغيرها أضافها إلى حواشي النص اليوناني 
نفر ممن استعملوا تلك المخطوطات فيما بعد . وقام oras‏ دون Caesa B)‏ 
(Dubler‏ بعمل علمي ضخم درس فيه التطورات التي مر بها GUS‏ «الآدوية 
المفردة» حتى ترجمته إلى اللغة القشتالية على يد أندريه دي لاجونا Andres)‏ 
(de Laguna‏ (1560-1499). وكان دوبلر هو الذي حقق ونشر الطبعة الأولى 
للترجمة Pays yall‏ لهذا الكتاب التي أعدها إيليا تريس (Elia Teres)‏ . 

ونستطيع أن gai‏ في حدود الموضوع الذي نعالجه في هذا الفصلء إن 
أهمية علم الطب في التراث الذي خلفه الإسلام لا تضارعها أهمية أي 
فرع page‏ العلوم"'ء لكن عمل خلاصة موجزة عن إنجازات الطب 
الإسلامى esl t‏ أبعي جني مها ee eie‏ ار ياك 
سل ة للك الأن هلبا مله quil‏ عنمن S olea dad]‏ كنس بالطلل مرخ 
العموميات؛ وفي الوقت نفسه لا نملك من المعلومات عن ذلك الطب ما 
يمكننا من وضع تقدير جديد لعلم الطب عند المسلمين يحل محل التقدير 
UO a wall‏ غير أن تطبيق مناهج فقه اللغة (الفيلولوجيا) على تاريخ الطب 
بفضل علماء i fis‏ .ج. براون (G. E. Browne)‏ وماكس Max) caga yale‏ 
(Meyerhof‏ اللذين LIS‏ طبيبين وعالمين في اللغاتء قد أتاح على الآقل معالجة 
الموضوع بطريقة جديدة. وسوف ندع جانبا أسماء الأطباء الذين أحرزوا 
شهرة عن طريق اكتشافات تمت بالمصادفة نتيجة تقدم البحث العلمي» 
ونركز اهتمامنا على أولئك الذين قاموا بإسهامات رئيسية في التراث الطبي 
في عالم الإسلام. 

ومن الملاحظ في العلم الطبي» كما في علوم أخرى BYES‏ أن بعض 
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الإنجازات الرئيسية في الطب تمت في أوائل اشتغال المسلمين بهذا العلم» 
وبعد ذلك بدت على هذا العلم ظواهر الاضمحلال والتدهور. فأقدم موسوعة 
عربية في الطب ما زالت باقية بين أيديناء وهي GUS‏ «فردوس الحكمة» 
ظلت في نواح معينة تفوق كل ما عداها. وقد Cali‏ هذا GUSH‏ علي بن ربن 
c, tant‏ ,097 عام 236ه/ 850م. أي أن cad‏ معاصرا لحتين ين slc‏ 
وأهمية هذا الكتاب ترجع أولا إلى حقيقة مهمة هي أن مؤلفه كان على ele‏ 
بالكتاب الرائد الذي اا يق نط عوابا BMC‏ 
كان أيضا على علم بترجمته لكتاب «مقالة في الدلائل» أي التشخيص 
لأبقراط. والسبب الثاني لأهمية كتاب «فردوس الحكمة» هو أن مؤلفه 
خصص فصلا قائما بذاته للطب الهندي» بغرض واضح هو المقارنة بين 
هذا الطب وبين طب الإغريق الذي يقوم عليه الكتاب أصلا. وثالث أسباب 
هذه الأهمية هو أن المؤلف يستخدم مصطلحات حنين في الفصل الأول 
المطول من الكتاب» الذي يدور حول فلسفة الطبيعة. أما طبعة هذا الكتاب 
C aL‏ بين أيدينا فهي في أشد الحاجة إلى المراجعة والتصحيح على 
أساس m‏ صحيح. 

وما Lins‏ قد تحدثنا في ما سبق عن الرازي» فإننا نستطيع الآن أن 
ننتقل إلى الحديث عن علي بن عباس المجوسي"'"'". والتواريخ الخاصة 
بحياة هذا الرجل غير معروفة بشكل واضح LSI,‏ ندرف آنه كان الطبيب 
الخاص للأمير البويهي عضد الدولة (372-338ه/ 982-949م) في بغداد. 
وقد أهدى على بن العباس المجوسى هذا الأمير كتابه الطبى الكبير «الكتاب 
ا cai cda ad Lely gf‏ ترجه gis ond aT‏ 
«(Liber regius)‏ وعرف مؤلفه باللاتينية باسم (Haly filius Abbas)‏ . ولهذا 
الكتاب مكانة خاصة في تاريخ الطب GY‏ كان النموذج الذي ألف على 
منواله كتاب «الكليات» (Liber pantegni)‏ الذي يدخل في مجموعة المؤلفات 
التي نقلها قسطنطين الأفريقي للمدرسة الطبية في سالرنو LS)‏ سيأتي). 
Ly‏ كان هذا الكتاب يبدأ بعرض لتاريخ الطب» وهو عرض يرد أيضا في 
الترجمة التي ald‏ بها أصفهان الأنطاكي لهذا الكتاب عام 521 ه. 27اام 
(والتي طبعت في البندقية 41492( فإنه قدم للغرب مادة ذات قيمة كبيرة 
في كتابه تاريخ الطب. 
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وكان قسطنطين الأفريقي؛ الذي نجهل اسمه الحقيقي» قد ارتد عن 
الإسلام ثم أطلق عليه اسم قسطنطين بعد تنصره. وقد انتقل من أفريقيا 
إلى إيطاليا حيث أصبح راهبا بندكتيا في دير مونت كاسينوء وانقطع لهذا 
الدير عندما انقضت سنوات عمله في سالرنو ومات حوالي ale‏ 1087ام. 
وقد ald‏ مؤخرا ه. شيبرجيز (H. Schipperges)‏ بدراسة وتحليل مجموع 
الكتابات التي جمعها وترجمها قسطنطين الأفريقي للمدرسة الطبية في 
IL‏ 1 ويدخل ضمن هذه المجموعة كتاب فيلسوف القيروان وطبيبها 
اسحاق بن سليمان الإسرائيلي (المعروف بإيساك اليهودي في الترجمات 
Lata eaan‏ كان ge atladl ue‏ السطتطين qr‏ 
في الطبعة الأولى من هذا الكتاب (تراث الإسلام) بأنه يسطو على Ai‏ 
غيره ie Li MT‏ فقد أثيت شيبرجيز (Schipperges)‏ أن كثيرا من الكتب التي 
نسبت ترجمتها إلى قسطنطين في مخطوطات Lis‏ 3,3( هي إضافات مقحمة 
لا ترد في أقدم المخطوطات. 

وعلى الرغم من أن ابن سينا (أفيسينا لدى الغرب . (Avicenna‏ كان 
معاصرا لقسطنطين الأفريقي ‏ لآنه عاش بين سنتي (429-370ه/1037-980م) 
فإن مؤلفات ابن سينا الطبية لا تذكر بين كتب الطب التي ترجمها قسطنطين 
الأخريقى .رولا ABI es jl JS‏ اة ابن سينا La‏ وقد ترجسه 
أكثر من مرة. لكن مؤلفه الأساسي في الطب وهو كتاب «القانون» أصبح 
وكأنه إنجيل الطب في العصور الوسطى؛ وحل هذا الكتاب إلى حد ما محل 
مؤلفات الرازي. وقد طبع كتاب «القانون» في نصه الأصلي لأول مرة في 
روما عام 593ام: بعد إدخال حروف الطباعة العربية إلى أوروبا بزمن 
LM as‏ فيما يتعلق بمؤلفات ابن سينا الطبية فيبدو أنها لم تكن 
على درجة من الأصالة تعدل شهرته التي ترجع إلى أسلوبه السهل. وقد 
قدمت الدراسات الرائدة التي قام بها ألبير زكي إسكندر'' (A. Z. Iskander)‏ 
دليلا لا يمكن نقضه» على أن أقساما كاملة من GUS‏ ابن سينا في الطب 
تعتمد اعتمادا أساسيا على الرازي. ولذاء فدون أن تكون لدينا رغبة في 
التقليل من مكانة ابن سينا كمعلم وطبيبء لابد لنا م aa] Ya ose MT‏ 
على غيره كمؤلف في الطب إلى حد يزيد بكثير Lee‏ كان يظن سابقا . 

ولابد أن نذكر بين كبار المؤلفين في الطب ابن رشد (المعروف لدى 
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الغرب باسم آفيروس (Averroes‏ والذي ترجم كتابه المشهور في الطب 
«الكليات» إلى اللاتينية باسم xe (Colliget)‏ يد رجل لم يعرف إلا بهده 
الترجمة يدعى بوناكوزا ((Bonacosa)‏ وذلك في مدينة بادوا بإيطاليا عام 
5م . والفصل الذي يتضمنه هذا الكتاب عن التنفس يحتوي على نقد 
Pon‏ جالينوس, "a cual‏ = خاضة نشرت EES‏ !و 

1 Sec, iil ca alus 8ه / 1066م) الذي كانت‎ c) QNM 
كما تذكر العالم‎ CL SE ثدور حول بعض أساسيات على وظائف‎ 
الذي اكتشف الدورة الدموية الصفرىء وذلك عن طريق الاستنتاج المجرد.‎ 
(ت 687ه/288ام). ويبدو الآن أن مايكل‎ CO ونعني به علي بن النفيس‎ 
UNT. كان على علم بنظرية ابن النفيس‎ (Michael Servetus) ( سيرفيتوس‎ 

E cu‏ ام 
ا dail ba pod‏ 55 على ما uf uei‏ ميدان من 
ميادين العلاج الأخرىء ولكن يرجع أيضا إلى الإنجازات التي حققها المسلمون 
في طب العيون وتأثير هذه الإنجازات في الغرب. ولعل من أسباب الجهود 
الخاصة التي بذلها الإخصائيون المسلمون في الرمدء تفشي أمراض العيون 
في الشرق» وهي ظاهرة لا تزال موجودة إلى اليوم. غير أن طب العيون 
مدين في تفوقه أيضا إلى الاهتمام الكبير الذي أولاه العلماء المسلمون 
لمشكلات علم البصريات. (انظر القسم التالي من هذا البحث المتعلق بالعلوم 
الدقيقة للوقوف على دراسة أشمل لهذه الناحية). 

ويعتبر علي بن عيسى (الكحال) أشهر أطباء العيون العرب”'. وقد 
أشار هذا الطبيب النصراني (الذي لا يدل اسمه على ديانته) إلى دراساته 
العلمية المستفيضة فى هذا الميدانء بالإضافة إلى دراساته المتعمقة فى 
الكتب ‏ وهي أمر لابد من التسليم به. وعلى الرغم من أن أ. فايجنباوم 
(A.Feigenbaum)‏ قد )423 قبول رأي ج. هيرشبيرج ÉLI (J. Hirschburg)‏ 
إن علي بن عيسى مارس التخدير في عملياته الجراحية؛ على أساس أنه 
استنتاج خاطىء فان هذا لا يقلل من أهمية هذا الطبيب العربي. ويعد 
كتاب علي بن عيسى الرئيسي «تذكرة الكحالين» الكتاب التقليدي الشائع 
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عن طب العيون العربي. وقد ترجم هذا الكتاب مرة إلى العبرية ومرتين إلى 
اللاتينية. وطبع في البندقية خلال الأعوام 1497 , 1499 , 1500 على التوالي 
بعنوان «رسالة الكحل ليسوع بن علي» (Tractatus de Oculis Jezu ben Hali)‏ . 

وأخيرا لابد لنا من أن نذكر مثالا فريدا لتأثير التراث الإسلامي في 
capa‏ ذلك أن مؤسس غلم rea eld‏ الحديق اتدريامن فيساليوسس Andreas‏ 
Vesalius‏ نشر في عام 538ام «جداوله» التشريحية الستة كدراسة تمهيدية 
مؤلفه الرئيسي المعروف باسم «الصنعة» (Fabrica)‏ الذي كتبه عام 1543. 
وقد ورد في النص اللاتيني لهذه الجداول عدد كبير من المصطلحات العربية 
والعبرية:؛ بل إن بعض المصطلحات كتبت بحروف عبرية. وقام شارلز سنجر 
(Charles Singer)‏ وحايم رابين (Chaim Rabin)‏ ببحث دفيق عن هذه الجداول. 
ولم تكتف هذه الدراسة بشرح النصوص الواردة في الجداول المذكورة شرحا 
د كا كيف اهس ales pad E‏ اجات 
في اللغات السامية التي لم يكن هو نفسه ضليعا Les‏ وهكذا حملت 
داوق on cuo‏ رات الوس في الت إلى سان امور 
الحدينة. 


Natural History الفطسسيعى:‎ Gat shied} - ١١ 
من خلال الميادين العلمية التي بحثت حتى الآن الاتجاءٌ العمليٌ‎ Ud اتضح‎ 
للعلم الإسلامي. ويتجلى هذا الاتجاه أوضح ما يكون في المؤلفات التي‎ 
وضعها العلماء المسلمون فى النبات والحيوان والمعادن. ففى الحالات التى‎ 
E catal! كإن‎ E eal cas Lega ze el 
قليلة‎ Las الميدان كانت ذات طبيعة زراعية أو صيدلانية . ويلاحظ أن لدينا‎ 
في علم الحيوان بمعناه الصحيح» مع أن هناك عددا كبيرا من المؤلفات التي‎ 
تدور حول فن الصيد والطرد وغيره من فنون الفروسية؛ بالإضافة إلى‎ 
الطب البيطري. أما الكتب المؤلفة في المعادن فمعظمها يتناول الأحجار‎ 
الكريمةء وهي تهتم بصورة رئيسية بالقوى السحرية التي تنسب إلى الأحجارء‎ 
وبالرغم من أن من الصحيح أنه «كانت توجد في جميع هذه الميادين مؤلفات‎ 
945 قديمة ترجمت إلى العربية: كان يمكن أن تكون نموذجا يحتذى‎ 
فإن استفادة المؤلفات العربية الأصيلة من تلك النماذج كانت في هذا الميدان‎ 
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Jai‏ منها في الميادين الأخرى. 

فكتاب النبات الذي ورد ذكره في قوائم مؤلفات أرسطو"' (ص BIS‏ 
عمود ii‏ سطر ۱0-ص 830 عمود ب» سطر 4( والذي يعرف (goce DD‏ 
يمثل مظهرا فريدا لتراث الإسلام في الغرب. فهذا الكتاب هو ترجمة 
يونانية للصيغة اللاتينية التي عملها ألفرد دي (Alfred de Sareshel) Jud Lis‏ 
لكتاب النبات الذي ألفه في الأصل نيقولا الدمشقي (Nicholaus Damascenus)‏ 
المولود حوالي عام 64 ق.م» والذي كان ألفرد قد قرأه في ترجمة عربية 
مختصرة9"". وقد نشر نص الترجمة العربية لهذا الكتاب أ.ج. أربري 
(J.A.Arberry)‏ خلال عامى 1933 , 1934 . كما نشرها أيضا الدكتور عبد 
i eda Mea EN a 1954 ale eg gy eat‏ را د a‏ 
(Theuphrastus)‏ في النبات» المقتبسة مباشرة عن أرسطوء لم تكن معروفة 
في عالم الإسلام. إذ كان في متناول علماء المسلمين في الفلاحة مجموعة 
نصوص زراعية adi‏ جمعها كاسيانوس باسوس Cassianus) (ya sS Cua Siu‏ 
(Bassus Scholasticus‏ لإمبراطور الروم الييزنطيين قسطنطين السابع, الذي 
تحدثنا die‏ من قبلء وقد عرفت مجموعة النصوص هذه باسم الزراعة 
í 129) Geoponica)‏ 

ولا يعرف حتى الآن إن كانت مؤلفات المسلمين فى النبات خاصة؛ مثل 
كناب لاسو pilas osi chee hos T E‏ 
هنذا NN‏ يبدو حقيقة واقبة إلى حد ما بال اؤلفات EER plats‏ 
الزراعة والفلاحة. فقد ترجمت إلى اللاتينية مقتطفات مطولة من «كتاب 
الفلاحة النبطية» لابن وحشية؛ كما ترجمت إلى اللغة القشتالية في العصور 
الوسظی od dl ei‏ فى الزراعة هما ايخ واف رت AMET‏ 
«(a1075 /‏ وابن 4a,‏ ,099 (ت وو4ه/ 5ام). 

وكانت معظم مؤلفات أرسطو في علم الحيوان معروفة في alle‏ الإسلام 
ومع ذلك فإن الاقتباسات المنسوبة إليه في المؤلفات الإسلامية في الحيوان 
لم تكن كلها صحيحة. وقد وردت هذه الاقتباسات في بعض المؤلفات: مثل 
LS‏ «الحيوان» للجاحظ. وكتاب «طبائع الحيوان وخواصها ومنافع أعضائتها» 
لعبيد الله بن جبرئيل بن يختيشوع» وكتاب «حياة الحيوان» للدميري. 

وقد حفظ جانب من مؤلفات العرب في «البيزرة”" بطريقة غريبة. 
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ذلك أن الفيلسوف ثيودوروس (Theodorus)‏ الذي يحتمل أن يكون قد أتى 
من أنطاكية وعاش في بلاط الإمبراطور الأ ماني فردريك الثاني 
.(a1250.1194)‏ قد كلف ناكل سكوتس (Mistani Scotus)‏ على الأرجح في 
منصب منجُم البلاط. 

وقد ترجم ثيودوروس لسيده BUS‏ واحدا على الأقل في البيزرة؛ ولا 
يزال هذا الكتاب موجودا في مخطوطتين حتى 531( وكان كتاب البيزرة 
المترجم هذا هو الأساس الذي اعتمد عليه فردريك في وضع مؤلفه الخاص 
في هذا الموضوع والمعروف باسم «فن الصيد بواسطة الطيور» De Arte)‏ 
(Venandi cum avirbus‏ . ولم يكتف الإمبراطور الآلماني بذكر مصادر کتابهء بل 
alò‏ بأبحاثه الخاصة في تصحيح المعلومات الواردة (99g is‏ 

كذلك فإن مؤلفات المسلمين في خواص المعادن والأحجار أثارت اهتمام 
الغرب. وكان المؤلفون المسلمون يقبلون بشغف على الإفادة من «كتاب الأحجار» 
المنسوب لأرسطوء والذي توجد منه كذلك نسخ العبرية واللاتينية (نشرها 
جوليوس روشكا عام 1912). وقد لقيت المؤلفات الإسلامية في المعادن 
والأحجار اهتماما خاصا من جانب حاكم عظيم آخر في القرن الثالث 
عشر هو ألفونسو العاشر ملك قشتالة الملقب بالعالم «(el Sabio)‏ وكان 
ألفونسو رجل علم aos‏ 0 ولا يزال كتابه المعروف «بالجواهر» (Lapidario)‏ 
متوافرا بين أيدينا في نسخة ملونة هي صورة Gib‏ الأصل عن الكتاب 
اا Wa‏ 

ولم تثمر دراسة هذه العلوم الطبيعية الثلاثة (وهي النبات» والحيوانء 
والمعادن والآأحجار)ء مؤلفات متخصصة في هذه العلوم فحسب» بل إن 
المادة الناتجة عنها قد ضمنت في موسوعات خاصة بجميع العلوم» وكذلك 
فى المؤلفات العامة التى تصف الكون (General Cosmographies)‏ . ولابد من 
itas‏ بالنسية I c ASTE‏ يكتاب سيوج LRM‏ لابن ية الدرتوري 
(276ه/ 2889(« الذي ترجم القسم الخاص بالحيوان فيه إلى الإنجليزية مع 
تعليق عليه . أما الكتب التى تصف الكون فأشهرها كتاب ألفه زكريا بن 
damen‏ اوري ت 1263/2685 وهو ILS‏ وعجاكب Gli a eis‏ 
الموجودات*"'. وقد بقي هذا الكتاب بأصله المخطوط موضحا بصور 
طالما أثارت فضول مؤرخي Gall‏ وكان القزويني هو المسلم الوحيد الذي 
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aal‏ فى ati‏ اكرات القائلة بود طبور a‏ على jac‏ رفيش 
عليها (طيور اليرنقيل (Barnacle Geese‏ وقد انتشرت هذه الخرافة على 
نطاق واسع في مؤلفات المسلمين واليهود والنصارىء وهي كما نعلم حاليا Y‏ 
ترجم إلى dual‏ شرفي cal Lally‏ من il‏ البويظانية الي كانت ب 
فيها تلك الأشجار على حد قول call‏ 79 ويحتمل أن يكون الإمبراطور 
فردريك الثاني: الذي كان يصغر الملك الفونسو العالم بعشر سنوات» قد 
وقف على تلك الأسطورة من مصدر آخر. فقد ذكر في كتابه أنه أرسل 
بعثة y Dill‏ فى حقيقة هذه السآلة: واستطاع أن يفيت آنه لا alu‏ لها 
ناا ون ofa as‏ كناب cL pay eg D Chacon caa pal‏ 
الليجوواخ» ja cil gle pay‏ ن الأهمية OY‏ حاول Least‏ أن dcs‏ 
المعلومات الإسلامية عن الملائكة والشياطين في تحليله لتركيب العالم» 
الذي LAS!‏ طابعا علمياء وقد استخدم هذا الكتاب كنصدر elle aie slat‏ 
قزويني آخر يدعى حمد الله MM ull‏ الذي ولد بعد حوالي ثمانين 
غاما من وفاة زكريا'النزويتئ: و ألف خمد الله المستوفى مصنفة الموسوعى 
المعروف ب «نزهة القلوب» بالفارسية. وقد prone ner T os‏ 
UP (I Stevenson)‏ القسم الخاص بالحيوان من هذا الكتاب إلى الإنجليزية 
عام 1928. ولدينا في الغرب مصنفات مشابهة للمؤلفات الموسوعية والكونية 
الف وكا اون وف هذا الجا تدك ر كاين يهان اقتبانيات 
كثيرة من مؤلفات العلماء المسلمين. وأحد هذين الكتابين هو الذي ألفه 
توماس المنسوب إلى كانتمبري (Thomas of Cantimpré)‏ في النصف الأول من 
القرن الثالث عشرء وهذا الكتاب موجود فى طبعة ألمانية معدلة عملها 
كونراد فون ميجنبيرج DK onrad von Megenberg)‏ أما الكتاب الآخر فهو 
كتاب «المرآة» (Speculum)‏ الذي يتألف من أريعة أجزاء. وقد ألفه فيئنست 
د حوقيه زت collo‏ 286( الى يحاي sb‏ كليل وى هنذا 
المؤلف الكبير أيضا على sue‏ ضخم من الاقتباسات المنقولة عن مؤلفات 
إسلامية شديدة Ue ga‏ 
12 - الجفغرافية: Geography‏ 

سرف قر رف ا ف hac ale‏ الل رهی 
هنا بكلمة موجزة عن الجغرافية الوصفية بقدر ما تؤثر في تراث الإسلام. 


تراث الإسلام 


وما زالت مؤلفات المسلمين في الجغرافية تحتل مكانا مهما حتى يومنا 
هذاء لأن المعلومات التي تتضمنها تزيد في علمنا بالجغرافية التاريخية 
المتعلقة بالبلدان التي تناولتها هذه المؤلفات» وبالتالي تنمي بصورة غير 
سار سحلو ماقا عن تاريخ تلك البلدان. فتراث الإسلام في هذا الميدان له 
أهمية إيجابية خاصة. ونجد بين الذين ألفوا في الجغرافية الوصفية رحالة 
قاموا بأسفارهم بدافع شخصيء وحجاجا إلى مكة وضعوا US‏ عن تجاربهم 
في السفر بعد عودتهم من الحج. كما نجد بينهم تجارا كانوا ينظمون قوافل 
تجاريةء ومبعوثين في خدمة الدولة كانت مهامهم تبعث فيهم الرغبة في 
الاستزادة من المعرفة عن البلاد التي زاروهاء بالإضافة إلى سفراء توجهوا 
في سفارات إسلامية لدول أجنبيةء ودعاة دينيين وسياسيين. ومسافرين 
في طلب العلم أو سعيا وراء المغامرة. وإلى جانب المؤلفات الجادة في 
الجغرافية. هناك بطبيعة الحال مؤلفات أدبية تتضمن تصورات خيالية عن 
صورة العالم» كما يتمثل في رحلات السندباد التي تشكل جزءا من كتاب 
«ألف ALI‏ وليلة». ومثل هذه الملامح نجدها أيضا ماثلة في ما سطر في 
الغرب من ملاحم الفرسان وكتب المغامرات» ولكن أحدا لم يبحث حتى الآن 
بطريقة منهجية عن مدى دور المؤثرات الإسلامية في تحديد الأوصاف 
التى تضمنتها تلك الكتابات الغربية عن «الشرق» وهى الأوصاف التى 
اختلط فيها الواقع بالخيال. l‏ | 

وفي جزيرة صقلية التي كانت ملتقى عظيما لحضارتي الإسلام والغرب 
حتى نهاية عصر أسرة هوهنشتاوفن (Hohenstaufen)‏ ألف كتاب جغرافي 
عظيم UL‏ العربية هو كتاب «نزهة المشتاق في اختراق الآفاق» للادريسي. 
وذلك بناء على طلب من الملك النورماندي رجار (روجر) الثاني (Roger)‏ . 
وهذا الكتاب هو وصف لخارطة كبيرة للأرض صنعت من الفضة لرجار 
المذكور. وأضيفت إليها إحدى وسبعون خارطة. ويتضمن الكتاب بحثا شاملا 
في الجغرافية الوصفية العامة كتبه محمد الشريف الإدريسي9*) قبل عام 
8ه/ 154ام بقليل. وقد وضع الإدريسي مؤلفا آخر في الجغرافية(“٠‏ 
لوليام الآول )١ William)‏ خليفة رجار. 

وكان للخرائط الإسلامية وما كتبه المسلمون في علوم البحار أثر بالغ 
في تقدم الملاحة الغربية©". فالملاح الذي قاد سفن فاسكودا جاما Vasco)‏ 
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(de Gama‏ (إلى قاليقوط على الساحل الغربي للهند)ء هو الملاح العربي 
أحمد بن ماجد الذي وضع دليلا للملاحين في المحيط MA aighi‏ يعرف 
باسم «الفوائد في أصول علم البحر والقواعد». وكتب الملاح التركي بيري 
ريس UP Piri Reis)‏ فى القرن السادس عشر LES‏ فى الملاحة فى البحر 
الأبيض المتوسط. ويظن أن إحدى خراقط ذلك الكتاب كانت نسخة عن 
(Charles H. Hapgood)‏ أن الخارطة التى رسمها واستعملها بيري ريس كانت 
تعتمد على معلومات اقتبسها عن أصول قديمة. ولم تكن هذه الخارطة 
خارطة بورتلانية (مصهلترهط), أي خارطة gs‏ تبين الطرق البحرية بين 
ميناء وآخرء ولكنها تقوم على مسافات محسوبة وفقا لأسس o,‏ 092 
المشتاق» للإدريسيء كما نشر هذا القسم في ترجمة لاتينية قام بها راهبان 
مارونيان سنة 1619 تحت عنوان مغلوط هو «جغرافية النوبة» Geographia)‏ 
(Nubiensis‏ . ويرينا هذا المثل كيف ساعدت كتب المسلمين الجغرافية على 
تعليم أهل الغرب» في وقت لم يكن قد بدأ فيه بحث أهل الغرب في جغرافية 
الشرقء ولم تكن قد بدأت فيه بالأحرى ‏ الدراسات الغربية الخاصة 
بمؤلفات المسلمين في الجغراقية. كذلك قام أستاذ العريية في جامعة 
باريس في القرن السايع عشر الذي يدعى بيير فاتييه (Pierre Vattier)‏ 
بترجمة مخطوط في وصف مصر وجده في مكتبة الكاردينال مازاران. 
ويتضمن المخطوطء إلى جانب ads‏ كلاما كثيرا في الجغرافيةء ونصا 
شائعا عن التاريخ الأسطوري كصر القديمة مع الاهتمام الخاص بمراكز 
السحر Loss‏ وأمثال هذه الكتب أعانت كثيرا على تكوين صورة الشرق 
لدى الغربيين خلال عصر التنوير. وقد وجدت هذه الصورة صدى في 
الأعمال الفنية والأدبية عند الغرب. وكانت سببا فى نشوء انطباعات مسبقة 
وتحيزات ضد الشرق لم يتمكن البحث العلمي من إزالتها حتى الآن. (انظر 
ما سبق فى الفصل الأول من هذا الكتاب). 
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علماؤهم في مختلف العلوم» وهو تقليد يتمنى المرء لو أن غيرهم من الأمم 
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وأصحاب الثقافات الأخرى اتبعوه. فقد كان العلم القديم عندما يعالج أحد 
الموضوعات يمهد له بعرض للإنجازات التي حققها السابقون في هذا 
الموضوع. وقد اتبع هذا المنهج علماء مسلمون أعلام من أمثال علي بن 
العباس المجوسي والبيروني اللذين تحدثا عن المعالجات السابقة لموضوعات 
تخصصها. وكتب إسحاق بن حنين بن إسحاق (ت 298ه/ 910م) في وقت 
مبكر. مصنفا موجزا وقائما بذاته في تاريخ (La‏ وكان هذا الكتاب 
الذي يدعى «تاريخ الأطباء» معروفا لدى ابن النديم مؤلف كتاب 
ous uan‏ الذي عاش في أواخر القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. 
وقد ذكر ابن النديم في كتابه جميع المؤلفات العلمية والأدبية المعروفة في 
ذلك dsl‏ واعتمد في هذا العمل على مصادر موثوق بها إلى درجة 
كبيرةء وكان يعرضها بدقة تامةء غير أن محتويات هذا العرض لم ينتفع بها 
إلى الآن بصورة كافية. إلا فيما يتعلق بالنصوص الخاصة بأرس مل 059 y‏ 
بالنسبة إلى جالينوس وغيره من الأطباء والعلماء. وقد ألفت مجموعة 
أخرى من تراجم العلماء في القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. ALES‏ 
التي وضعها الطبيب الأندلسي ابن pct‏ 059 والعالم البغدادي أبو سليمان 
C aiti‏ (ت 385ه/ 985م)ء وكان الأخير يرأس حلقة للفلاسفة أسهمت 
كثيرا في نشر الأساليب العلمية في التفكير لدى المجتمع البغدادي. وقد 
وصلت إلينا المناقشات التي كانت تدور في حلقته عن طريق عدة مصنفات 
ألفها أحد أعضاء هذه الحلقةء وهو الأديب المتصوف أبو حيان التوحيدي, 
(ت حوالي 400ه/ 91010“ 

وفي القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر PO) col‏ كتب القاضي 
والفلكي الطليطلي صاعد بن أحمد بن عبد الرحمن بن صاعد sati‏ )059 
أول كتاب عن تاريخ العلم في العالم. بعنوان «التعريف بطبقات الأمم» 
ويشتمل هذا الكتاب على دراسة مفصلة لما أسهمت به الأمم المختلفة في 
a‏ ا 

وما زالت المؤلفات الطبية التى وضعها الطبيب ابن مطران الدمشقى 
(ت 587ه/ 191 | اک إلى نشي وقد ألف في القرن السابع الهجري 
/ الثالث عشر الميلادي مصنفان يضمان ملخصا لجميع المعلومات السابقة 
في «lal‏ ويزوداننا بأكمل مصدر للمعلومات عن تاريخ «adl‏ وهذان 
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المصنفان هما: «تاريخ الحكماء» للوزير علي بن يوسف القفطي (ت 646ه/ 
41248( وقد حفظت مقتطفات مطولة لا بأس بها من هذا CPSI‏ أما 
المصنف الآخر فهو «عيون الأنباء فى طبقات الأطباء» تأليف الطبيب ابن 
-(e1270/ A668 e) 092, ai Gol‏ وقد حفظ الكتاب الأخير في عدة 
نسخ Ab ghia‏ وطبعه أوجست موللر (August Muller)‏ عام 1884 . وهو 
معنف معجمي قسم على انان البلدان والفكرات الزمنية . ويؤرخ هذا 
الكتاب للطب ابتداء من أصوله الأسطورية المنسوبة إلى أسقليبيوس CD‏ 
(Asclepius)‏ إلى العصر الذي CAS‏ فيه المؤلف bg. lP‏ اجتذب مصنف 
ابن أبي أصيبعة slale‏ الغرب في وقت مبكرء وبين هؤلاء أطباء لم يكتفوا 
بالاطلاع على Da iyi cial‏ قرجماتها اللاقينية يل doa)‏ في دراسة 
کتابه «القاثون» في أصله العربي. وعلی سبيل المثال قام بيثر كيرستين 
(a1640- 1575) (Peter Kirsten)‏ وهو طبيب من مدينة (Breslau) CES) E‏ 
وأصبح فيما بعد أستاذا في الطب في جامعة مدينة أبسالا السويديةء قام 
بطبع قسم من كتاب «القانون» وكتاب في النحو العربي لتسهيل دراسة مادة 
الكتاب. كما ala‏ ماتياس فاسموت «(Matthias Wasmuth)‏ وهو مستشرق من 
دوقية «هولشتاين» وعالم في شؤون الكتاب المقدسء قام هو الآخر بوضع 
مقدمة لكتابه المعروف ب «النحو العربي» «(Grammatica Arabica)‏ الذي طبع 
في أمستردام عام 654ام: وأكد في مقدمته الطويلة على أهمية تعلم اللغة 
العربية لدراسة «all‏ وأشار في هذا الصدد بوضوح إلى ابن أبي أصيبعة. 
وفي بداية القرن الثامن عشر ضمن جون فريند John Freind)‏ كتابه المعروف 
ب «تاريخ الطب من عصر جالينوس إلى أوائل القرن السادس عشر» History)‏ 
«(of Physick from the Time of Galen to The Beginning of the 16th Century‏ 
ضمّنه ترجمة لحياة شخصية واحدة مقتبسة من ترجمة جزئية لمصنف ابن 
أبي أصيبعة عملها سليمان الأسود (Salomo Negri)‏ . وأخيرا قام يوهان 
ياكوب رايسكه alle (Johann Jacob Reiske)‏ العربية بمدينة لايبزج عام 1745 
باستنساخ أجزاء من كتاب «عيون الأنباء في طبقات الأطباء» لرسالة الدكتوراه 
التي قدمها. وقد حفظت هذه الأجزاء مع غيرها من مخطوطات هذا 
العالم في مكتبة كوبنهاجن©6". 

وك gll‏ عى هريد من cube lll‏ حول اال goal adi‏ 
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إلى EOE‏ د ا SUE dpa o t geb‏ او 
هوتنجر (Johann Heinrich Hottinger)‏ الذي عاش في i53)‏ تعرف باسم 
«المصتف Jl‏ باعي للمؤلفات» (Bibliothecarius quadripartitus)‏ وطيعت عام 
4 . ويحتوي المبحث الثالث من هذه الدراسة الذي جاء بعنوان «كتابات 
آباء الكنيسة فى اللاهوت» (De theologia patristica)‏ على ملحق عن «الكتاب 
العرب» (De scriptoribus abies)‏ . وقد خصص هذا الملحق لعرض LES‏ 
«رسالة في تراجم المشهورين من العرب» Libllus de viris quibusdam illustribus)‏ 
(apud Arabes‏ لمؤلفه الرحالة المغربي ليون OO 2. BM‏ (الذي جيء به 
أسيرا إلى روما في أوائل القرن السادس عشر)ء وترجم هذا الكتاب إلى 
ا اة وعلى كليه دوهج ci‏ کا cus‏ ر مر ليون tna: caf‏ 
Sc asl‏ لجن اترات الطبية الفاريعية o‏ كن رجانه 
موضع ثقة في كل الأحيان. 
gall Lies ally‏ إن ceat sale cilia‏ ا Ades Ll‏ ل 
جزءا مهما من التراث الذي خلفه الإسلام للغفرب» وهو تراث ما زالت 
eign‏ ردن P cll‏ 
مارتن بلسنر 


M. Plessner 


سلبوغرانيا 


مو لفات عسامة : 
- د. أرنالديز R. Arnoldex‏ 
بالاشتراك مع 
لوي ماسينون L. Massignon‏ 
تارد يخ عام للعلو (Histoire general des sciences) e‏ 
نشره رينيه تاتون Rene Taton‏ 
الجزء الأول (باريس 1957( ص 471-430. 
- د م. دائلوب D. M. Dunlop‏ 
العلم العربي في الغرب Arabic Science in the West‏ 
(منشورات الجمعية التاريخية الباكستانية مجلد 35 كراتشى 1958). 
- شارل بيلات Ch. Pellat‏ 


الموسوعات في العالم العربي 
(Les Encyclopedies dans le monde arabe)‏ 
مقال منشور في كراسات التاريخ العالمي 
Cahiers d'histoire mondiale‏ 


المجلد التاسع )1966( ص 658-631 


- مارتن بلسئر M. Plessner‏ 
«الحضارة الشرفية» (la Civilta de l'Oriente)‏ 
قام على تحريره جوسيبه 3 تشي Giuseppe Tucci‏ 

(مجلد 3( روما )1958( ص 492-447 . 
- ل. ثورندايك L. Thorndike‏ 


تاريخ السحر والعلم التجريبي 


(A History of Magic and Experimental Science) 
ثمانية مجلدات (نيويورك 1958-1923( (إلى القرن السابع عشر).‎ 
باریس‎ La science arabe «العلم العربي»‎ Aldo Mieli أما كتاب الدوميلي‎ - 
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1958( وأعيد daub‏ 1966 . فهو غير مرضى. 
«مقدمة فى 3G‏ يخ العلم» (Introduction to the History of science)‏ 


ss db‏ .1948-1927( (حتى القرن الرابع عشر) 


الترجمات إلى العربية: 
- ي Cua yea.‏ دي فيلا (U. Monneret de Villard)‏ 
دراسة الإسلام T‏ أوروبا في القرنين الثاني عشر والثالث عشر 
(Le Studio de l'Hislam in Europe)‏ 
(دراسات ونصوص رقم 0 الفاتيكان 1944( 
- آ. موللر A. Muller‏ 
مراجع عربية لتاريخ الطب الهندي 
(Arabishen Quellen Zur Geschichte der indischen Medizin).‏ 
نشر فى مجلة جمعية المستشرقين الألمان sles (Z. D. M. G)‏ 34 )1880( 
-ه. H. Ritter dis‏ 
ر. فالتزر R. Walzer‏ 
الترجمات العربية لمؤلفات أطباء اليونان الموجودة في مكتبات إستانبول 
griechischer Arzte in Stambuler Bibliotheken‏ سفن Arabishe‏ 
نشر في تقارير جلسات الأكاديمية البروسية للعلوم )1934( 
- فرانز روزينثال F. Rosenthal‏ 
استمرار علوم القدماء في عالم الإسلام 
(Das Fortleben der Antike im Islam)‏ 
(زيورخ ‏ شتوتجارت 1965( يتضمن مختارات ممتازة. 
- ماكس. شتاينشنايدر M. Steinschneider‏ 
حول تاريخ الترجمات من الهندية إلى العربية وغيرها 


(Zur Geschichte der Ubersetzungen aus dem indishen in's Arabische) 


مقال نشر في مجلة جمعية المستشرقين (Z. D. M. G) QUI‏ 
مجلد 24, 25 (۱870, 1871(. 
تشن اللولفت:. 
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الترجمات العربية من اليونانية 
(Die arabishen Ubersetzungen aus den Grieschischen)‏ 


نشر فى غراتز (Graz)‏ )1960( وهو إعادة لنشر سلسلة من الأبحاث 
المطيوعة فى مختلف الدوريات مند Leg 1889 ale‏ بعده. 


مراجع في الترجمات من العربية إلى اللاتينية واللفات الدارجة: 


M. Th. D'Alverny ذا. دی ألفيرنى‎ Iz 
(Avicenna Latinus) ابن سينا فى اللاتينية‎ 


محفوظات تاريخية خاصة بالعقائد والأدب في العصور الوسطى 
(Archives d'histoire doctrinale et letteraire d Moyen age)‏ 
مجلد 28 وما يليه )1961( - 
- فوسيه. ماريبا . قياس فايكروسا J. M. Millas Vallicrosa‏ 
الترجمات الشرقية في مخطوطات مكتبة كاتدرائية طليطلة 
(Las traducciones Orientales en los manuscritos de la Biblioteca catedral‏ 
de Toledo).‏ 
- ماكس أ. شتاينشنايدر M. Steinschneider‏ 
الترجمات الأوروبية من العربية حتى منتصف القرن السابع عشر 
(Die europaishen Übersetzungen aus dem Arabischen bis zur Mitte des‏ 
Jahrunderts).‏ 17 
تقارير عن أبحاث أكاديمية العلوم في فيينا. 
مجلد 149 , 151 )1904 .1905( وأعيد طبعها 1956(. 
- فردينائد فيستفيلد F. Wustenfeld‏ 
الترجمات العربية إلى اللغة اللاتينية 
(Die Uberetzungen arabischer Werke in das Lateinishe)‏ 
مطبوعات جمعية العلوم في جوتنجن 
جوتنجن alc) 21 alza‏ 1877( . 


علم أحكام ا لنجسوم 


C. A. Nallino سى. أ. ناللينو‎ - 
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كتابات مجموعة Raccolta di Scritti‏ 
مجلد 5 (روما 1944( 


: السيميساء‎ 
M. Berthelot م. بيرتيلو‎ - 
(La Chimie au Moyen Age) السيمياء فى العصور الوسطى‎ 


تلاث مجلدات (باريس 1893 وأعيد طبعه 1967). 
Ze {=‏ فيستوجير A. J. Festugiere‏ 
إلهامات هرمس المثلث بالحكمة 
La Revelation d' Hermes Trismegiste‏ 

مجلد واحد (الطبعة الثانية باريس 1950( 
- يوهان. فوك J. W. Fuck‏ 
مقال حول «المؤلفات العربية في السيمياء طبقا لما ذكره ابن النديم» 

(The Arabic Literature on Alchemy according to An-Nadim) 
. 144-81 ص‎ (1951 alc) 4 مجلد‎ Ambix مجلد الأمييق‎ 


«si -‏ جي . هولميارد E. J. Holmyard‏ 
السيمياء (Alchemy)‏ سلسلة كتب بيليكان 1957. 

- نفس المؤلف 

أدوات صنعة السيمياء (Alchemical Equipment)‏ 


وهو الفصل الحادي والعشرون من كتاب تاريخ التقنية 
(A history of Technology)‏ 
نشرة ش. سنجر Ch. Singer‏ وآخرون 
مجلد 2 (نيويورك-لندن 1956( ص /756-73. 
- بول كراوس 
جابر بن حيان (Jabir ibn Hayyan)‏ 
مساهمة في تاريخ الأفكار العلمية في الإسلام. 
مجلدان (القاهرة 1942, 1943). 


- أ. فيدمان E. Wiedeman‏ 
مقال كيمياء Kimiya‏ 
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في دائرة المعارف الإسلامية طا (قديم ولكنه لا يزال صالحا) 


الطب : 
- أ.ج. براون E. G. Browne‏ 
الطب العربي Arabian Medicine‏ 
(كمبردج 1921( (مرجع جدير بالثقة) 
s -‏ . كاميل D. Cambell‏ 
الطب العربي Arabian Medicine‏ 
مجلدان (لندن 1926( (يركز على الترجمات اللاتينية) . 
- نفس المؤلف 


سير الأبحاث في تاريخ الطب. 
(Current work in the History of Medicine)‏ 
نشر دورية معهد ويلكام لتاريخ الطب في لندن التي تصدر أربع مرات 
فى السنة. 
(Welcome Historical Medical Library) i‏ 
- سي . ألجود C. Elgood‏ 
تاريخ الطب في فارس وبلدان الخلافة الشرقية. 
(A Medical History of Persia and the Eastern Caliphate)‏ 
jus S)‏ دج 1951( . 
-ج. هيرشبيرج J. Hirsehberg‏ 
كتب تعليم الطب الخاصة بالعيون. 
(Die arabishen Lehrbucher der Augenheilkande)‏ 
نشر في دراسات أكاديمية العلوم البروسية (سنة 1905(« 
- نفس المؤّلف 
أخبار أطباء الرمد عند العرب مستخرجة من الأصول. 
(Die arabishen Augenarzte nach den Quellen Bearbeitet)‏ 
(ليبزج 1904, 1905(. 


L. Leclerc ل. لكلير‎ - 
(Histoire de la medecine arabe) بي‎ dl تاريخ الطب‎ 
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(باريس 1876 وأعيد طبعه في نيويورك) . 
(دراسة غير نقدية) . 


M. Ullmann أولمان‎ go 
(Die Medizin in Islam) الطب في الإسلام‎ 
(M. Meyerhof) وعن مؤلفات ماكس مايرهوف‎ - 

انظر دورية أوزيرس 9 )1950( 20 - 26. 
أما عن مؤّلفات أ A. Feigenbaum eb omb.‏ 
انظر دورية كوروث (Koroth)‏ 


وهي دورية تصدر أربع مرات في السنة متخصصة في تاريخ الطب 
والعلوم مجلد 4 (القدس 1968( ص 73 - 80. 

علوم eal‏ :والسيوان وانحادن 
- ج. كليمنت ‏ مولليه J. Clement-Millet‏ 
مقال عن «le‏ المعادن عند العرب (Essai Sur la mineralogie)‏ 
المجلة الآسيوية الفرنسية 
)1868 وطبع بعد ذلك على حدة في باريس 1869). 
- إرنست. ه. ف. ماير Ernest. H. F. Meyer‏ 
تاريخ النبات (Geschichte der Botanik)‏ 
مجلد 3 )1856( ص 43 - 327. 
(وهذا هو أحسن ما كتب في الموضوع إلى (OW‏ 
- ك. ميلايتئر K. Mieleitner‏ 
تاريخ علم المعادن في العصور القديمة والوسطى (۱922). 

(Geschichte der Milneralogie im Altertum und Mittelatter) 
D. Moller د. موللر‎ 
اک را ار لوست‎ apad مساك کو قات‎ 


(Studien zur mittelaterlichen arabishen Falknerei literatur). 


(فرانكفورت 1965). 
- شارل بيلا Ch. Pellat‏ وآخرون 
مادة حيوان (Hayawan)‏ 


فى دائرة المعارف الإسلامية ط2. 
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- مارتن بلسئر M. Plessner‏ 
مادة بيطار (Baytar)‏ 
فى دائرة المعارف الإسلامية ط2. 

pub -‏ المؤلف 

مادة حجر (Hadjan)‏ 
فى دائرة المعارف الإسلامية ط2. 

H. Ritter ريتر‎ e - 


(Parute des chevaliers und die Literature uber die fitterlichen Kunste) 


مجلة الإسلام (Der Islam)‏ مجلد 18 )1929( ص 116 - 154. 


- نفس المؤلف 

المؤلفات الشرقية عن الأحجار (Orientalische Steinbucher)‏ 
أبحاث إستانبولية (Istanbuler Mitteilungen)‏ 
المجلد 3 (1935) ص | - 15. 

- ج. دي. سيموجي Somogyi‏ عل J.‏ 


فهرس مصادر كتاب حياة الحيوان للدميري. 


(Index des sources de la Hayat al-Hayawan de ad-Damiri) 


المجلة الآسيوية الفرنسية. (J. A.)‏ 

مجلد 213 )928( ص | - 128. 

ماكس. شتاين شنايدر M. Steinschneider‏ 
مؤلفات العرب في الأحجار (Arabische Lapidarien)‏ 
بحث نشر فى مجلة جمعية المستشرقين الألمان (Z. D. M. G.)‏ 
مجلد 47 (1893) ص 244 - 278. 

- مادة فلاحة (Filaha)‏ 


فى دائرة المعارف الإسلامية ط2. 
اشتركت فيها ثفر من ETAT‏ 


- ف. 43549 F. Vire‏ 
مادة بيزرة (Bayzara)‏ 
ومادة فرس (Faras)‏ 
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فى دائرة المعارف الإسلامية ط2. 


: افيسسة‎ adl 
(Djughrafiya) مادة جغرافية‎ - 
فى دائرة المعارف الإسلامية طا والملحق.‎ 
(J. H. Kramers) كرا شور‎ RENT 
(Maqbul Ahmad) ومادة جغرافية بقلم مقبول أحمد‎ 
(Fr. Taeschner) وفرانزتشنر‎ 
دائرة المعارف الإسلامية ط2.‎ 
V. V. Barthold ف. ف. بارتولد‎ - 
اكتشاف آسيا‎ 
(B. Nikitine) ترجمة إنجليزية بقلم ب. نيكيتين‎ 
الفصل الرابع وملحق ثبت المراجع الذي وضعه ب. نيكيتين ص‎ )1947( 
-367 - 334 
J. J. Krachkovski ج. ج. كراتشكوفسكي‎ - 


تاريخ الأدب الجغرافي العربي. 
(Istoria Arabskoi Geograficheskoi Literatury).‏ 
(نشر في موسكو ولينينغراد 1957( وترجمة صلاح الدين عثمان هاشم 
في مجلدين بعنوان: تاريخ الآدب الجغرافي العربي (القاهرة 1963 - 1965). 
- جان سوفاجيه J. Sauvaget‏ 
أخبار الصين والهند 
(Relation de La Chine et de L'Inde)‏ 
(باريس 1948( (المقدمة تقع في مجلد). 
- نفس المؤّلف 
عجائب الهند (Les Merveilles de L'Inde)‏ 
في الكتاب التذكاري المهدى إلى جان سوفاجيه. 
(in Memorial Jean Sauvaget) i‏ 


مجلد واحد (دمشق 1954( ص 189 - 309. 
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ب- الرياضيات والفلك والبصريات 

يتبين من تطور العلوم الدقيقة في عالم الإسلامء أنها مرت بثلاث 
مراحل واضحة المعالم: وتتمثل المرحلة الأولى منها في العمل الذي قام به 
مترجمون ونقلة عديدون جهدوا للوقوف على ما وصلت إليه المعرفة من 
تقدم حتى ذلك الوقت على أيدي أمم اشتغلت في العلوم قبل العرب» وهي 
الأمم التي احتك بها العرب خلال توسعهم السريع في آسيا وأفريقيا. وتلت 
فترة التمثل هذه سنوات النضج في الإنجاز العلمي ‏ وهي مرحلة ابتكرت 
فيها قيم جديدة . وأخيرا جاءت سنوات الاضمحلال التي استمرت عدة 
قرون: لكن هذا الاضمحلال كان يوقفه بين الحين والحين ظهور عبقري 
لامع بين الشعوب التي دخلت الإسلام كالترك والفرس. 

وخلال المرحلة الأولى لم يقتصر العرب على الوقوف على المعرفة العلمية 
للبلاد المجاورة أو الأقطار المفتوحة وحسب. بل قدمت إليهم هذه المرحلة 
المدخل إلى معرفة الاكتشافات الرياضية والفلكية التي قامت بها شعوب 
الشرق الأدنى منذ عدة قرون: وذلك Le!‏ بطريق مباشر (بالاطلاع على 
النصوص المكتوبة) أو غير مباشر (بالرواية الشفوية). ولذلك أضفت خاصية 
التوفيق بين المصادر المختلفة في العلوم الدقيقة عند العرب طابعا خاصا 
على إسهاماتهم في العلوم وأعطتها لونا مميزاء وهذه ظاهرة عامة ظلت 
سائدة بين العرب طوال العصور الوسطى: فإلى جانب النظريات العلمية 
التي توصل إليها العرب في عصور متأخرة. نجد أفكارا ونظريات تعود إلى 
عصور أقدم» قد تكون أحيانا بالية أو باطلة. 

ويلاحظ وجود هذا الخليط من النظريات والآفكار بصورة خاصة في 
القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي وما قبله. فاستعمال نظام الكسور 
مع البسطء رغم أنه لم يكن خاصا بالعرب وحدهم» يشير إلى وجود أصل 
مصري قديم لهذا النظام؛ ومثل ذلك يمكن أن يقال بالنسبة للإشارات 
الواردة في القرآن الكريم في سورية palè‏ الآيتان 36, 9937 وسورة ص 
. الآية 10 وهذه الإشارات لابد أن تكون متعلقة بالتقليد المعروف بمد 
الحبل الذي أشار إليه كلمنت السكندري (حوالي 214-150م)29. إذ يمكن 
باتباع هذا التقليد رسم الخط الممتد من الشرق إلى الغرب بواسطة وصل 
المستقيم المنصف لمثلث ترسم أضلاعه بخيط تعقد عليه عقد نسبة أبعادها: 
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UD = 443)5 ,4 3‏ 
وهناك رأي مأثور يذهب إلى أن التأثير الهندي هو العامل الحاسم في 
نشأة «le‏ الفلك وحساب المثلثات عند العرب. ولدينا تاريخ محدد SST‏ هذا 
التأثير بعده ينمو أكثر وأكثر, إذ تحدثنا النصوص الأوروبية عن وفادة رجل 
يدعى كنكه ell‏ 077 (أو منكه) إلى بغداد زمن الخليفة المنصور عام 
3ه/ a770‏ وتشير إلى اتصالاته العلمية بالفلكيين الذين كانوا يعملون 
لدى الخليفة. والصعوبة التي تواجهنا في هذا الصدد تكمن في قلة الوثائق: 
وفي أن أخبار السفارات العلمية التي قام بها pai‏ من العلماء تروى في شكل 
أسطوري . وفي أي حال ينبغي التنبيه إلى أن النظريات العلمية: نادرا ما يتم 
ولذلك يجب أن نفترض أن التأثير الهندي كان يمثل قوة دائمة ومستمرة 
طوال عدة قرون. وقد بلغت هذه القوة أوجها فى عصر البيرونى (ت 400ه/ 
71084 الذي كانت لديه الوسيلة المباشرة التي مكنته من الاطلاع على 
أصول المصادر السنسكريتية. والذي يهمنا في هذا المقام هو أن العلماء 
المسلمين احتفظوا من أول اتصال لهم بالمؤثرات الهندية ‏ وهو ما يهمنا الآن 
- بعناصر على جانب كبير من الأهمية؛ مثل العصور الكونية الكبرى (التي 
لم يوجه نحوها سوى اهتمام ضئيل (ale dag‏ أو معادلات حساب المثلثات 
البدائية التي ساعدت فيما بعد مع الهندسة الإغريقية على ازدهار علم 

الرياضيات عند العرب. 

ومع ذلك فإنه قد يبدو لأول وهلة أن انتقال المؤثرات الهندية إلى العرب 
تم في صورة نقية صافية. لكن الواقع أبعد ما يكون عن ذلك لأن هذه 
المؤثرات كانت تتم على الدوام تقريبا بتوسط الثقافة الفارسية. ومن سوء 
الحظ أننا نفتقر إلى كتب بهلوية في هذه cle ging ll‏ مما يجعل من 
العسير أن نفرق بين بقايا الأصول الفارسية التي تظهر على سبيل المثال 
في æ)‏ الشاه (Zij -i- Shah)‏ وبين الآأصول الهندية والعناصر اليونانية التي 
تسربت إلى الإمبراطورية الساسانية؛ نتيجة لهجرة العلماء اليونانيين الذين 
اضطهدوا في بيزنطة بسبب معتقداتهم الدينية. وفيما يتصل بموضوعات 
معينة في هذا الشأن يمكن أن نجد مرشدا مفيدا في المؤلفات العربية 
القديمة في أحكام النجوم التي وضعها علماء مسلمون فرس مثل أبي 
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معشر البلخي (ت 272ه/ 886م). 

وكما هو متوقع ola‏ الجانب الأكبر من الأصول التي اعتمد عليها العرب 
في الرياضيات والقلك والبصريات يخود إلى ETE‏ إ5 إن معطم WO‏ 
التي ألفها علماء إغريق ‏ أو كلها تقريبا ‏ ترجمت إلى العربية مرة واحدة 
على الأقل. وكانت هذه الترجمات تراجع وتصلح وتنقح على مدار القرون. 
وحتى في الحالات التي كانت تصبح فيها محتويات بعض هذه المؤلفات 
قديمة تخطاها العلم بوضوح» نجد أن العلماء المسلمين ينسخون أصول تلك 
exi‏ جى فطل aiia‏ لمل La‏ يعدت الي CAI Ada‏ 
التي تمثل أصولا عريقة للعلم القديم. وهنا نعجب كيف أعاد نصير الدين 
الطوسي .079 في القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي تحرير كتاب 
«الفلك الصغير”'ء الذي يسميه العرب «كتاب المتوسطات بين الهندسة 
والهيئة». مع أن الأصل الأول لهذا الكتاب كان قد وضعه قسطا بن 793,1( 
(ت حوالي 300ه/ 912م). 

ونظرة سريعة ‏ ليست بالطبع جامعة ‏ إلى الموضوعات التي تعنينا هناء 
ترينا الأهمية التي كانت تحتلها تلك الترجمات؛ ففي الرياضيات مثلا لدينا 
ترجمات عربية لبعض مؤلفات أقليدس”" منها: )1( كتاب الأصول أو 
الأركان (Elements)‏ الذي ترجم فيما بعد إلى اللاتينية والعبريةء و )2( كتاب 
المعطيات أو المفروضات (Data)‏ و )3( كتاب اختلاف المناظر ‏ البصريات ‏ 
(Optics)‏ و )4( كتاب الظاهرات في قبة الفلك Appearance of celestia)‏ 
(sphere‏ . ومن بين مؤلفات أبولونيوس البرغامى (Apollonius Pergaeus)‏ 
ال ترجفت إلى العربية؛ (1)كتاب:اللخروطات (Conies)‏ و )2( كاب اللسية 
«(The sector of a ratio) AUT‏ و )3( LS‏ القطع المحدد The determinate)‏ 
«(section‏ و )4( إنشاء الآلات (LM‏ تعمل على الماء Construction of Hydraulic)‏ 
(Machines‏ . أما مؤلفات eer.‏ الطرابلسي (Theodosius of Tripoli)‏ المعربة 
فمنها: )1( كتاب الأكر (Spherics)‏ وترجم فيما بعد إلى ALLS‏ و )2( 
كتاب المساكن «(The book of places)‏ و )3( كتاب الليل والنهار The book of)‏ 
(days and nights‏ . ومن بين مؤلفات نيقوماخوس الجرشى Nichomachus of)‏ 
) كتاب المدخل إلى «le‏ العدد tion to Arithmatic)‏ - ومن 
مؤلفات مينيلاوس :(Menelaus)‏ )1( كتاب الأشكال الكرية (الكريات) 
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The) و )2( كتاب في معرفة كيفية 79 تمييز الأجرام المختلطة‎ (Spherics) 
و(3) كتاب فى أصول الهندسة‎ . (determination of Adulterated bodies 
الخ.‎ «(The book of REE) و )4( كتاب المثلثات‎ (Elements of Geometry) 
يعتبر مميزا بين جميع‎ (Archimedes) ولكن أرشميدس  أرخميدس ۔‎ 
Lexus إن مؤلفاته العلمية الباقية حى الآن كانت‎ 3j «aga! الرياضيين‎ 
The sphere and) معروفة لدى العرب " ومنها: )1( كتاب الكرة والأسطوانة‎ 
«(The measurement of the Circle) و )2( كتاب مساحة الدائرة‎ «(the cylinder 
و )4( الأجسام الطافية‎ «(The equilibrium of planes) و )3( 45155 السطوح‎ 
و‎ (Stomachion) كتاب المأخوذات فى أصول الهندسة‎ (5) 9 «(Foating bodies) 
قبت‎ etta ety إلى‎ Wey ena) Gas ait ts © 
العرب إلى أرخميدس حوالي عشرة كتب ونقلوا نصوصهاء وبعض هذه‎ 
وكين الصبدرية فى‎ ends uita العنب معروف قدينا اها بن خلال‎ 
مله لاتا رااان أن ننس‎ sud jo 
كتاب المثلثات» وكتاب الدوائر المتماسة... إلخ) قد‎ fie) عناوين المؤلفات‎ 
استعملها مرة بعد أخرى مؤلفون مختلفون. كما تكمن هذه الصعوبة في أن‎ 
هناك نقولا في النصوص بين الواحد والآخر من هذه الكتب» مما يجعل‎ 
tests يق إلا‎ os uisus pa ats أمرشخيضها‎ 
Sis السال‎ accus calf. السوية إلى‎ siot] من‎ ay, اكل‎ pad 
شيء من هذا ينطبق على تلك الحالات التي أكمل العرب فيها ما بقي من‎ 
النص اليونانى» أو على الحالات الأخرى التى اعتبر فيها النص العربى‎ 
©. (Lemmata) eL sal GES» وأصيلا: كنا هو الخال هى‎ Lage 
بولك تحن هذا كيرا من | ارات كى مدان ااك عي هة‎ 
عدة مؤلفين قدماء من خلال مقتبسات من مؤلفاتهم وردت في كتاب‎ 
وأقطيمن‎ (Meton) كما عرف العرب ميطن.‎ (Almagest) «المجسطى»‎ 
Qe بصورة مباشرة أو بصورة غير مباشرة‎ Le] Lea sai gU (Eucteman) 
طريق نقول منهم وجدت في كتب أخرى. وكذلك توصلوا إلى مؤلفات كاملة‎ 
The) الكرة المتحركة)‎ LS) ومنها:‎ (Autolycus) مثل مؤلفات أوطولوقس‎ 
وقد ترجم إلى اللاتينية فيما بعدء و (كتاب الطلوع‎ (sphere in Movement 
ومن مؤلفات أرسطرخس‎ . (The rising and setting of the stars) والغروب)‎ 
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The size) كتاب جرم الشمس والقمر أوحد الشمس والقمر‎ (Aristarchus) 
ومن مؤلفات: أراطوس‎ . (and distance from the earth of the sun and moon 
Ascentions of) كتاب المطالع‎ Hypsicles وأبسقلاوس هيبسكليس‎ (Aratus) 
وجيمينوس‎ (Hipparchus) ومن مؤلفات هيبارخوس أو إبرخوس‎ . (the signs 
Introduction) الفلك‎ «le كتاب المدخل إلى‎ (Geminus of Rhodes) الروديسي‎ 
وقد ترجم هذا الكتاب فيما بعد إلى اللاتينية والعبرية.‎ . (to Astronomy 
وغيره.‎ (Theon) وعرف العرب أيضا الكثير من مؤلفات ثاون الإسكندراني‎ 
الذي‎ (Ptolemy) ولكن أهم فلكي درسه العرب كما هو متوقع كان بطليموس‎ 
(Mathematical Syntax) الأصلي «التصنيف العظيم في الحساب‎ LEE عرف‎ 
الذي عملت له ترجمتان أو‎ (Almagest) C untl عند العرب باسم‎ 
لتر إلى‎ view ونقل‎ iouis a Laon] حمل‎ aa اوك‎ 
وانيرى فلكيون عرب آخرون‎ . (Gerad of Cremona) اللاتينية جيرار الكريموني‎ 
لتلخيصه والتعليق عليه وتبسيطه»ء وعدلوا في نظريات بطليموس بتغيير‎ 
0995 ao القيم العددية لجداوله؛ وفي بعض الحالات نقدوا آراءه نقدا‎ 
lias جا الاب الأسافيى عر ارب كا خرى‎ ig 
وكتاب «المفروضات»‎ (Manual Tables) ENS بطليموس مثل «الجداول‎ 
e LS» ورسالة في صناعة أحكام النجوم تعرف باسم‎ (Hypotheses) 
و «كتاب جغرافية في المعمور وصفة الأرض‎ (Tetrabiblos) UP cesis 
مع‎ (OUS وكتاب المناظر  البصريات (وعنام0). وهذا الأخير‎ (Geography) 
يتن انرب هلي قراغ‎ Gal E E فين‎ naf تاب‎ 
فين‎ As opa التسوية إلى‎ ee a غلم البغتريات وطوروه. ومن‎ 
المعروفة في صورتها‎ (Stereo graphic projection) (085) aed الإسقاط‎ 
اللاتينية المنقولة عن العرب» مع تعليقات وشروح وضعها مسلمة بن أحمد‎ 
بالفكر الهلينستي. وهناك مؤلفات أخرى‎ Stull المجريطي الفلكي الأندلسي‎ 
كنبب لبطليموس »ركن من الأب تحدين رها ,كما فى الال بالفسية‎ 
اسان‎ ole dte abouti و‎ E E E 
مستمر ومعرفة مباشرة بخير ما ألفه القدماء في هذه العلوم: وأنهم عرفوا‎ 
معرفة تامة مؤلفات القدماء . وفي كثير من الحالات كانت الترجمات العربية‎ 
معلوماتنا عن عدد من المؤلفين القدماء.‎ die هي المصدر الوحيد الذي نستقي‎ 
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ونتعرف على كتبهم بعد أن ضاعت أصولها الإغريقية. وأوضح مثل على 
ذلك هو كتاب «المخروطات» (Conics)‏ لأبولونيوس. 

وعلى أساس من هذه المواد المتجمعة أعمل العلماء المسلمون تفكيرهم 
النقدي. ونتبين الجهد الذي بذله العرب في فهم ما ورثوه من علوم عن 
القدماءء في التراجم الذاتية لبعض أولئك العلماء. وهي تراجم أكثر عددا 
مما يبدو لأول وهلة. كما يتبين ذلك أيضا في المقدمات التي كتبها العلماء 
المسلمون وفي العبارات العارضة التي ترد في كتاباتهم» ولو أنهم لم يوفقوا 
دائما في فهم هذه الأصولء مثال ذلك ما يقوله نصير الدين الطوسي في 
مقدمة ترجمته المنقحة لكتاب «الكرة والأسطوانة» لأرخميدس: «إني كنت 
فى طلب الوقوف على بعض المسائل المذكورة فى كتاب الكرة والأسطوانة 
لأرشعيدين dull Lio E281 asl Blas‏ كن الطاب 2 das‏ المندسية 
إلى أن وقعت إلى النسخة المشهورة من GUSH‏ التي أصلحها ثابت بن قرة. 
وهي التي سقط عنها بعض المصادرات لقصور فهم ناقله إلى العربية عن 
إدراكه وعجزه بسبب ذلك عند النقل. فطالعتهاء وكان الدفتر سقيما لجهل 
ناسخه فسددته بقدر الإمكانء وجهدت في تحقيق المسائل المذكورةء إلى أن 
انتهيت إلى المقالة الثانية. وعثرت على ما أهمله أرشميدس من المقدمات 
مع بناء بعض مطالبه عليهء فتحيرت فيه»ء وزاد حرصي على تحصيله 
فظفرت بدفتر عتيق فيه شرح أوطوقيوس العسقلاني لمشكلات هذا الكتاب 
الذي نقله إسحاق بن حنين إلى العربية نقلا على بصيرة. وكان في ذلك 
الدفتر أيضا متن الكتاب من صدره إلى آخر الشكل الرابع عشر من المقالة 
الأولى أيضا من نقل إسحاقء وكان ما يذكره أوطوقيوس في أثناء شرحه 
من مقن الكتاب مطابقا لثلك الس M89) diss‏ , : 

وفي أعمال مؤلفين آخرين مثل إبراهيم بن سنان نجد تراجم ذاتية 
قيمة لا Lagi‏ منها النوادر الصغيرة التي تروى بوصفها تفاصيلء ولكن 
يعنينا منها الدوافع التي حفزت المؤلف على القيام بعمله العلمي» والأسباب 
التي جعلته يركز اهتمامه على موضوعات رياضية معينة دون غيرهاء ورأيه 
فيما ald‏ به من عمل» وتحليل كل من أبحاثه باختصار واحد بعد الآخر. 
ويتبين Ul‏ من هذا أن علماء المسلمين كانواء منذ القرن الثالث الهجري/ 
التاسع الميلادي» واثقين؛ بفضل الجهد الذي بذلوه في عملهم» من أنهم 
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يتقدمون في كل الميادين الرياضية؛ oly‏ ترجماتهم للنصوص القديمة كانت 
أدق بصورة عامة من المخطوطات Aghios!‏ كما يتبين لنا أنهم في كثير من 
الأحيان لم يكونوا على خطأ في أحكامهم هذه مثلما أن المترجمين الذين 
نقلوا كتاباتهم العربية إلى اللاتينية بعد ذلك بقرن» لم يخطئوا بدورهم في 
وضع تقييم files‏ لأعمالهم. 


السرياضات: 

إذا تحرينا الدقةء نجد أن أصل التطور العلمي للرياضيات عند المسلمين 
يبدأ مع القرآن الكريم» وذلك فيما ورد في القرآن من الأحكام المعقدة في 
تقسيم الميراث. ولكن الخوارزمي (ت حوالي 232ه/ 841( يعتبر أول رياضي 
مسلم كبير. ونحن مدينون له بمحاولة وضع تنظيم منهجي باللغة العربية 
لكل المعارف العلمية والتقويم. كما ندين له باللفظ الإسباني «غوارزمو» 
(Guarismo)‏ الذي يعني الترقيم (أي الأعداد ومنازلها والصفر). وهذا اللفظ 
الإسباني يكتب في الإنجليزية الجوريزم (Algorism)‏ أو الجورثم (Algorithm)‏ 
وهو مشتق من اسم الخوارزمي كما ورد في الترجمة الطليطلية لمصنفه 
المعروف باسم «كتاب الخوارزمى» فى الأرقام الهندية Algortmi de numero)‏ 
ind"‏ الذي كتبه den ee‏ بعنوان T‏ والتفويق بحساب mol‏ 
لاستعمال الأرقام a‏ 5( (التي pe‏ الأرقام Ghubar mene‏ 
وأرقام التوثيق. وهي الأرقام الرومانية المعروفةء أو التي نسميها نحن اليوم 
الأرقام العربية. وعن الخوارزمي أيضا أخذنا كتابة الأعداد على أساس 
المنازل (الخانات). وبحلول نهاية القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي أو 
أوائل القرن العاشر على أكثر تقدير. عرف الغرب هذه الطريقةء كما يتبين 
في مخطوطات مختلفة وجدت في أوبيط (Oviedo)‏ وهي محفوظة اليوم 
في مكتبة الإسكوريال؛ وقد احتفظ لنا بها القديس يولوج القرطبي 
œ) (Euloguis)‏ 245ه/ 859م) ونقلت إلى أوبيط عام ١27ه/‏ 884م. كما نجد 
الطريقة المذكورة أيضا فى «مخطوطة البلدة» (Albeldension Codex)‏ التى 
كتبها الراهب فيجيلا (Vigila)‏ وأتمها عام 366ه/ 976م. وأشكال الأرقام 
كانت كما هو الحال اليوم تتعرض للتفييرء وهو أمر يعتمد إلى درجة كبيرة 


173 


تراث الإسلام 


على خط الكاتب. (والمعروف أن لفظ سيفر (Cipher)‏ وتعني الرقم بالإنجليزية: 
إنما اشتق أصلا من كلمة صفر العربيةء وكانوا يرسمونه على هيئّة حلقة 
في داخلها £148 وهو شكل أصبح يدل على الصفر لدى الغرب). ومن هنا 
كنا نجد عددا من المؤلفين في العصور الوسطى مثل الفاروس الطليطلي 
«(Alvarus)‏ يعملون جداول للصور المختلفة التي وردت بها الأرقام» وذلك 
حتى يستطيع كل منهم أن يفهم الآخر. وفي جهات معينة fis)‏ فلورنسا عام 
21299( حرم استعمال هذه الأرقام بسبب الاختلافات الكبيرة التي تنتج عن 
حدوث أي تغيير طفيف في شكلها . ومع أن فكرة الترقيم على أساس منازل 
alae VI‏ كانت قد بدأت في الشرق الأدنى: فإن شكل الأرقام عندنا لم يؤخذ 
عن أشكال الأرقام التي كانت تستعمل هناك» مما جعل الناس يظنون أن 
الأرقام المستعملة في العالم الغربي جاءتهم من حروف فيزيقوطية كانت 
شائعة الاستعمال في إسبانيا في النصف الثاني من القرن الرابع الهجري/ 
العاشر الميلادي. 

وكان الجبر هو الميدان الثاني الذي عمل فيه الخوازمي» وهو فرع من 
الرياضيات لم يكن حتى ذلك الوقت موضوعا لأي دراسة منهجية جادة. 
وقد وجدت أصول هذا العلم في النصوص الإغريقية والهندية والبابلية 
القديمة. وربما أمكن بطريقة غير مباشرة التوصل إلى النصوص البابلية 
القديمة الخاصة بهذا العلم؛ من خلال الكتاب العبري المعروف باسم 
«ميشنات هاميدوت» «(Mishnat ha - Middot)‏ وقد وضع الخوارزمي LEE‏ في 
الجبر بعنوان «الكتاب المختصر في حساب الجبر والمقابلة». وتصف الكلمتان 
الأخيرتانء أي الجبر والمقابلةء العمليات التي تختزل فيها المسائل الرياضية 
إلى ست معادلات وفقا للأشكال التالية: ٠‏ 

TCI)‏ = بس 

(2) آ س = ج 

(3) أ س = > 

(4) أ س + ب س = ج 

iQ)‏ س + ج = ب س 

)6( ب س + ج = أس” 

على أن تعريفات المصطلحين الرياضيين: جبرء ومقابلةء تختلف قليلا 
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من كاتب إلى آخر. وتعني الكلمة الأولى عامة نقل الكسر أو جبره واختزاله. 
وكلا المعنيين تدل عليهما الكلمة الإسبانية الجبريستا (Alhebrista)‏ التي 
تعني عالم الجبر أو مجبر العظم”**'". وفي هذا الفرع الجديد من الرياضيات 
أصبح معناها نقل الحدود السالبة إلى الجانب الآخر من المعادلة لجعلها 
جميعا موجبةء وهكذا فالمعادلة التالية : 

نو 36 س + 60 = 2 - ۱2 

da‏ بالجبر إلى: 

6 س* + 60 + 12 = 2 س” + 36 س 

أما المقابلة فتعنى اختزال الحدود المتشابهة أو 

4 مر 36-72 س 

وبالتالي نجد لدينا معادلة من الشكل الخامس Ios)‏ + ج = ب س) 
الذي يمكن أن يبسط بقسمة طرفي المعادلة على 4 (وهذا يعرف بالحط أو 
الرد) فتصبح nen‏ الماك re‏ النحو التالي: 

س 2 + ۱8 = وس 

وينبغي of‏ نلاحظ أن علماء الجبر الأوائل لم يأخذوا في حسابهم 
بالحلول السالبة أو التخيلية للمسائل الرياضية. 

وتبعت هذه الخطوات الأولية المترددة. سلسلة من التطورات غير العادية. 

فقد استطاع gol‏ كامل شجاع بن CP SUE‏ (في القرن الرابع الهجري/ 
العاشر الميلادي) أن يحلل قوانين المعادلات ذات المجهولات الخمسة وتوصل 
إلى حل للمسائل (المعادلات) غير المحددة التي تناولها ديوفانتوسسر!!؟1) 
.(Diophantus)‏ وقد عرفت إسهامات أبي كامل الرياضية جزئيا من خلال 
ترجمة بعض مؤلفاته إلى الإسبانية (لا إلى اللاتينية) في العصور الوسطى. 
لكن بعض التفاصيل المتعلقة بنظرياته الرياضية كانت قد وصلت فى وقت 
سابق إلى دير رايخينو الألمانى (Rheichenau)‏ . وربما كان ذلك sellam‏ سنة 
2399 / 000ام. وينتمي coll‏ ها التيار عالم آخر هو PP) SLA‏ (ت iie‏ 
4874( الذي درس فرضية لأرخميدس (مأخونة من GES‏ «الكرة والأسطوانة» 
القسم (UII‏ رقم 4: وهي «قسمة كرة معلومة بسطح إلى قسمين تكون 
فة أحدهما إلى الآخر كنسنة معلومةق aay.‏ أدت به تلك الدراسة 
إلى التوصل إلى تصور صحيح لهذه المسآلة المحيرة التي يرمز إليها بالمعادلة: 
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وقد تمكن gal‏ جعفر PLE‏ (ت حوالي 361ه/ 971م) من حل هذه 
المعادلة بعد ذلك بعدة سنين. ثم جاء بعد ذلك 3 .2 .099 (وأحيانا يطلق 
عليه الكرخي (Las‏ فاشتغل في الجبر وطور نظريات ديوفانتوس فيه. 
الجبرية حتى الدرجة الثالثة. وذلك وفقا لعدد حدودها وتوزيع معاملاتها 
التي اعتبرها دائما rda ga‏ وكذلك وفقا لتوزيع الجدور. واستطاع الخيام 
أيضا بواسطة القطاعات المخروطية حل المعادلات التكعيبية من الدرجة 
الثالثة التى لا يمكن تحويلها إلى معادلات تربيعية من الدرجة الثانية. 

وهناك ميدان آخر اهتم به العقل العربي الباحث وهو المعروف بنظرية 
الأعدادء وقد أدى استغراقهم في التفكير في المربعات Pay recall‏ والأعداد 
A Lead‏ إلى التوصل إلى بعض الاكتشافات في هذا الميدان. وتتميز 
المربعات السحرية التي كانت ذات قيمة Apel‏ بأن مجموع الأعداد 
المحيطة بتلك المربعات؛ يظل ثابتاء سواء قرت بشكل عمودي أو أفقي أو 
وتري كما يتضح في الشكل التالي: 


20 22 3 2 8 
25 12 17 10 10 
5 n 13 5 21 
7 l6 2 14 19 
8 4 23 24 6 


وقد عرف إخوان الصفا المربعات التى تتألف من 9, 16 , 25, 36 جزءا. 
ووضع أحمد بن علي بن يوسف UEM‏ (ت 622ه/ (e1225‏ المشتغل 
bah Seale O à els‏ بإتفاةمريسات a‏ على 
التوالي. 

وقد فهم العرب الأعداد المتحابة بأنها كل عددين Lag!‏ خاصية معينة, 
هي أن أحدهما يساوي مجموع عوامل الآخر fis‏ العددين 220 | 000384 
اللذين أشار إليهما إخوان الصفا في رسائلهم. 

| +2 + 4 + 70 + 142 = 0 
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20 + 22 + 44 + 55 + 110 = 4 
1+2+4+5+10+1l+ 

لكن 142 الخ» هي عوامل العدد 220 كما أن 110 الخ؛ هي عوامل العدد 
20284 , 

وقد وضع ثابت بن 753 قاعدة عامة لإيجاد الأعداد Oa Leck!‏ 
فإذا كانت الأعداد: 

أ -(3ع22)-ا 

ب = (3 ع 22) - | 

ج = (3 × 22 -1) - | 

هى أعداد أولية لأن ن < | 

ols‏ العدد الذي يساوي 92 x 1x‏ ب 

والعدد الذي يساوي 2 × ج 

هما عددان متحابان 

ومن الطريف أن نتذكر هنا أن OP grrr sl‏ (ت ا39ه/ 1000م) قد 
سبق إلى اكتشاف حالة خاصة للنظرية القائلة: «إن مجموع عددين مكعبين 
لا يكون عددا مكعبا». وهي نظرية العالم الرياضي الفرنسي بيير دي فرما 
«(Pierre de Fermat)‏ كما أن نصير الدين الطوسي أثبت أن «مجموع عددين 
مربعين كل Lagia‏ عدد فردي لا يكون عددا مربعا». وقد أدت دراسة العلماء 
العرب لهذه العلاقات إلى تحليل المتواليات العددية والهندسية. ولخص 
الكرجي ذلك في مصنفه المعروف ب «كتاب الفخري في الجبر والمقابلة» 
على النحو التالي : l‏ 

= 35 + 00000 2334359 431 

, 095» (t 00000 +3 + 2 + 1) 

وحوالي هذا التاريخ توصل البيروني إلى حل للمسألة المشهورة المعروفة 
بعد حبات القمح على رقعة الشطرنج9*". (أي أن مجموع الأعداد 241+ 
4 + 8...) يساوي القيمة: 

615 و 709551 و 744073 و 18446. 

ويبرز في حقل الهندسة من العلماء العرب الأخوة الثلاثة أبناء موسى 
ابن OP eua,‏ الذين عاشوا في القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي. 
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وكان مصنفهم الرئيسي المعروف باسم «كتاب معرفة مساحة الأشكال» أحد 
TORNEO NECS UNCERT‏ 
إضافات Sayan‏ راصيلة عليه وقد كوج هذا LSI‏ إلى LSU‏ يعد 
ذلك بقرون على يد جيرار الكريموني بعنوان «أقوال موسى بن شاكر» 
(Verbafilorum Moysi filii Sekir)‏ وعن طريق كتاب بني شاكر استطاع علماء 
الغرب» من أمثال فيبوناشي (Fibonacci)‏ وجوردانوس نيموراريوس | Jordanus)‏ 
95 وروجر بيكون «(Roger Bacon)‏ وثوماس برادواردين Thomas)‏ 
(Bradwardine‏ أن يعرفوا الأفكار الأولى الخاصة بالرياضيات العالمية ومنها: 
برهان الفرضية الأولى الخاصة بقياس «(De mensura circuli) «3 S140!‏ 
وتختلف طريقة برهان هذه الفرضية بعض الشيء عن طريقة أرخميدس. 
ولكنها تعتمد أيضا على طريقة إفناء الفر ; )208( «(Method of Exhaustion)‏ 
ومنها أيضا نظرية أهرن (Hero)‏ المعروفة في قياس مساحة المثلث من خلال 
العلاقة بين أضلاعه”) والقاعدة الخاصة بمعرفة مساحة وحجم المخروط 
والكرة وحلول Lud!‏ المتعلقة بإيجاد وسطين HU S‏ 
معلومين. وقد حلت هذه المسألة أولا بالطريقة التي نسبها بنو شاكر إلى 
مينيلاوس ونسبها أوطوقيوس إلى أرخوطاس (Archytas)‏ بالطريقة التي 
قدمها بنو موسى بن شاكر على أنها خاصة ee‏ في حين كان أوطوقيوس 
(Eutochius)‏ قد نسبها إلى أفلاطون. وعن e‏ بني موسى هؤلاء تعرف 
الغرب اللاتيني أيضا على أول حل لمسألة تقسيم الزاوية إلى ثلاثة أقسام: 
التي تذكرنا بالطريقة 2 التي قدمها أرخميدس في كتابه «المفروضات» وعنهم 
أيضا عرفوا طريقة استخراج الجذور التكعيبية بأي عدد تقريبي مطلوب. 
وأمتع ناحية في الموضوع ذلك التعاون الذي تجلى بين ثابت بن 33 0195 
(ت 288ه/ 910م) وبني موسى بن شاكر. ولابد أن يكون ثابت قد اشتغل في 
الحجوم المكعبة والأشكال المربعة"' وفقا لأدلة أرخميدس» وذلك على 
الرغم من أنه لم يعرف . بل إن العرب جميعا لم يعرفوا ‏ ثلاثة من مؤلفات 
أرخميدس الرئيسية في هذا الموضوع وهي» GUS‏ تربيع القطع GAS‏ 
«(The quadrature of the parabola)‏ ورسالة إلى إيراتوستينيس أو الطريقة vs di‏ 
«(The letter to Eratosthenes or Method)‏ ورسالة حول الأشكال شبه المخروطية 
وشبه الكروية (On Conoids and Spheroids)‏ . ولذلك gla‏ طريقة ثابت بن 853 
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في إفناء الفرق تعتبر مستقلة جزئيا عن النظرية اليونانية بهذا الخصوص, 
ويمكن اعتبار طريقته لمحة من حساب التكامل الحديث. وفي بحثه في 
تربيع القطع Gal‏ حدد مساحة القطع GSU‏ بطريقة الكميات التكاملية, 
واستنبط القانون التالي لحساب هذا التكامل : 


i 
اس د س‎ Z 


bid 

كما طبق قسمة قطع التكامل على أجزاء غير متساوية مكونا بذلك 
متوالية عددية. أما فيما يتعلق بمعرفة حجم الأجسام المكعبة المتولدة من 
دوران القطع GAS‏ حول محوره (Cubature of the parabloid)‏ فقد Joy‏ ثابت 
بن قرة جهدا أكثر مما بذله أرخميدس. وكانت له ميزة في وضع قوانين 
أعم للطريقة التي اتبعهاء وهي الطريقة التي طورها فيما بعد بنجاح كل من 
إبراهيم بن C Us‏ (ت 335ه/ 946م) Gia assis‏ (ت بعد سنة 378ه/ 
8م). أما الحسن بن الهيثم )© 430ه/ 038ام) فقد اشتغل بالهندسة 
المستوية (Isoperimetry)‏ واستوحى الآراء الواردة فى الفرضيتين الثانية 
Seal‏ هن وكتاب الكو duoc P asus‏ أن يكيف آنه اة 
لكل مضلعين منتظمين يرسمان في نفس محيط الدائرةء يكون ذو الأضلاع 
الأكثرء أكبر مساحة ومحيطا من المضلع الآخر». وما جاء في مؤلف 
زينودوروس | (zenodorus)‏ في هذا الموضوع. 

وهناك مسألة هندسية أخرى شغل بها علماء الهندسة العرب وهي 
الفرضية الخامسة لإقليدس التي تنص على أنه: «إذا قطع مستقيم مستقيمين 
آخرين» وكان مجموع الزاويتين الداخلتين في نفس الجانب أقل من زاويتين 
قائمتين. فإن الخطين المستقيمين إذا مدا إلى مالا نهاية سوف يلتقيان في 
الاتجاه المقابل للزاويتين الأقل من القائمتين». وقد حاول العديد من المفكرين 
العرب البارزين ‏ كما فعل جون واليس (J. Wallis)‏ وبليفير (Playfair)‏ بعد 
عصر النهضة ‏ أن يضعوا مكاقتًا Lgl‏ أو أن يبرهنوا عليهاء أو يصوغوها في 
حجج باطلة. وكان من أشهر المشتغلين في هذا الميدان؛ ابن O13 gll‏ 
وعمر الخيام» والجوهري (بعد سنة 214ه/ 829م) وثابت بن قرة”” ونصير 
الدين الطوسي )18( c3)‏ 672ه/274ام) وشمس الدين السمرقندي (ت بعد 
سنة 674ه/276ام). 
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علم الهينة Astronomy (eiii!)‏ 
لهذا العلم كما للرياضيات نشأة غير متجانسة. فأسماء النجوم قبل 
الإسلام أدرجت بسرعة فائقة في الإطار الكبير للتراث الفلكي الهلينيء 
الذي ورث بدوره تراث بلاد ما بين النهرين في الفلك. ولذلك فعندما وضع 
all‏ )0 (ت 376ه/ 986م) كتابه في «صور الكواكب الثابتة» أصبح 
هذا الكتاب مرجعا لمعظم الدراسات التالية. وقد ترجم هذا المصنف إلى 
الإسبانية في عهد الملك ألفونسو العاشر «العالم» بعنوان «كتب المعرفة 
الفلكية» «(Libros del saber de astronomia)‏ وتركت هذه الترجمة تأثيرا قويا 
في أسماء النجوم ومصطلحاتها المستعملة في اللغات الأوروبية الحديثة. 
وهكذا جسدت كرة السماء بشكل يقوم أساسا من الناحية العلمية على 
LS‏ المجسطي لبطليموس. وصورت هذه الكرة ماديا في سلسلة من الأفلاك 
السماوية. رسمت فيها المجموعات النجمية نجومها الرئيسية. وافترض 
بوجه عام أن هذه الأفلاك ثابتة عند الفلك الثامن. ونظرا للاختلاف في 

أبعاد تلك الأفلاك فقد كان يعتقد بأنها ذات أحجام مختلفة. 

وأقدم هذه التصاوير أو الرسوم الفلكية جميعا هي تلك التي تمثل داثرة 
البروج والتي وجدت في مبنى أثري أموي يعرف باسم «قصير عمره» (حوالي 
93 - 97ه/ 711 - 3715( ويمكننا أن نستنتج من تلك التصاوير أن النموذج 
الذي خططت وققا له قد اتبعت فيه طريقة الإسقاط المجسم. 

ومنذ عصر ابن الهيثم كانت مجموعة نجوم درب التبانة أو المجرة تصور 
كمجموعة ضعيفة من النجوم متقاربة جدا بعضها من بعض» وبشكل أصغر 
من القدر السادس”) ويصل إلينا Laco‏ بصورة مشوشة ومختلطةء كما 
لم يشك في أن موقعها Oly‏ ضوء زحل (Saturn)‏ الذي يعتبر أبعد الكواكب 
عن الأرض لا يتغير عندما يمر خلالها. وكانت بعض النجوم السديمية 
وغير السديميةء مثل النجم القطبي وسهيل aguè g (Canopus)‏ ماجلان!201, 
تستخدم كعلامات يهتدي بها البحارة في أعالي البحار. وهناك عدة إشارات 
إلى هذه النجوم في مجموعات الخرائط الملاحية. أما كتب التنجيم فكانت 
من ناحيتها تركز بدرجة أساسية على لون النجوم» وهو أمر على جانب 
كبير من الأهمية في تحديد طبيعتها بالنسبة لكواكب السعد أو النحس» 
ومن ثم في استخلاص نتائج بشأن تأثيرها في أمور البشر. وهناك شواهد 
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في الأساطير الشعبية تؤدي بنا إلى القول بأن الفلكيين العرب ربما عرفوا 
التغير الدوري في قوة لمعان النجم المعروف برأس الغول (Algol)‏ والتي 
تتراوح بين 2,3 و 9,5 وربما عرفوا أيضا التفاوت الضئيل في قوة 
لمعان نجم ميراسيتي (Mira Ceti)‏ . وعند المسلمين كانت المجموعة النجمية: 
وهي الكون الأوحد الذي كان يمكن تصوره في ذلك الوقتء تتسع أبعادها 
بلا انقطاع. ففي العصر الإسلامي أصبحنا بعيدين جدا عن العصر الذي 
استقل فيه الراعي إيتانا (Etana)‏ ظهر النسر الآسطوريء وحلق به في الجو 
حتى كاد أن يصل إلى السماءء ولكنه فشل في محاولته وظل يهوي في الجو 
مدة ساعتين بابليتين (تعادل أربع ساعات في توقيتنا) حتى سقط على 
الأرض. كما ابتعدنا جدا عن العصر الذي استغرق فيه فولكان Vulcan‏ يوما 
واحدا في قطع المسافة الواقعة بين السماء والأرض LS)‏ تقول الإلياذة جاء 
الآبيات 594-573). فعلم الفلك لدى الإغريق كان قد وسع بشكل ملحوظ 
حدود الكون» وكانت أبعاد أجرامه عن مركز الأرض تقدر لدى مختلف 
العلماء على أساس أنصاف أقطار الأرض 7 : 


البيروني الفرغاني taggal‏ 
القمر 33,33 .33 + 26 
عطارد 640 64 64 
الزهرة 46 , 169 167 166 
الشمس 45 ,1161 1120 1079 
المريخ 1260,15 1120 1260 
المشتري 9169,14 8876 8820 
زحل 29, 14881 14405 14187 
النجوم 39 , 20774 20110 20000 


وجميع هذه المسافات أقل بكثير من قيمتها الحقيقيةء ولكنها كانت كلها 
abla‏ لار ميم السافات القعلية: 

وعلى dale‏ نظام الكراكب السا رة ظل ane MI‏ سادا cali assess‏ 
التى كان يفترض Leif‏ تنتمي إلى الغالم الفاني أو عالم ما تحت فلك القمر: 
LAL‏ قى ذلك شان مجرة درب ALN‏ فى GUS‏ ايريا »أرطي els‏ 
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السبب ينبغي أن تؤخذ مع بعض التحفظات تلك الإشارة التي أوردها 
(Tycho Brahe) UNA‏ في دراساته التمهيدية (Progymnastica)‏ - 
الفلكية ‏ والتي تصف hf‏ معشر بأنه أول عالم يدحض رأي أرسطو.ء 31 قال 
أبو معشر إنه شاهد مذنبات في فلك الزهرةء فقد يكون أبو معشر يشير 
بذلك إلى النجم الكاذب كيد (Kayd)‏ الذي كان يستخدم في التنجيم. واسمه 
هذا هو التحوير اللغوي الأخير لكلمة كيتو (Ketu)‏ التي أطلقها العلماء 
الهنود على العقدة النجمية الهابطة التي كانت تتمثل في بعض الأوقات في 
شكل غيمة صغيرة: وكانوا ينسبون إليها فترة دوران تستمر مائة وأربعة 
وأريعين عاما. 

وهناك dow‏ طريفة أخرى تتعلق بعلم وصف السماء «(Uranography)‏ 
وهي التقاويم المتداولة. مثل التقويم القرطبي (Calendar of Cordova)‏ الذي 
يعتبر أشهرهاء وكان تقويما نموذجيا للمزارعين في ذلك العصر. وقد انتقل 
فيما يبدو من الشرق القديم» ومر باليونان (هيزيود وكونون الساموسي 
وأراتوس وغيرهم)؛ وخضع لتغييرات لا حصر لها حتى وصل إلى eile‏ 
الإسلام. وهذا التقويم LS‏ نجده في الأندلس (تقويم قرطبة)ء يتألف من 
جدول توفيتي يتناول السنة شهرا فشهراء ويوما فيوماء وفقا لتقويم جوليان؛ 
فيحدد الأعمال الزراعية التي ينبغي أن eS‏ بالإضافة إلى أيام الأعياد 
الدينيةء وتوقيت دخول الشمس في دائرة البروج» ومنازل القمرء وطلوع 
نجم وسقوط آخر في الليل وهو المعروف بالأنواء*, التي ذهب اعتقاد 
شعبي إلى أنها تمكن المرء من التنبؤ بتطور الأحوال الجوية طوال الأسبوع. 

وغالبا ما تظهر في هذه النصوص سمات تنتمي إلى أقدم العصورء كما 
أنها تتسم بالتردد بالنسبة للمادة المختارة (ومن هنا كانت تقدم تواريخ 
متعددة لنفس الحادث). لكن محتوياتها كانت تجدد من وقت إلى آخر: كما 
هو الحال بالنسبة لمعلومات البتاني* (ت 307ه/ 929م) الفلكية التي 
أضافها إلى «التقويم القرطبي». واستمر هذا التقليد معمولا به منذ عهد 
ايخ الد c)‏ 8721 / 31321( ست الیو aa‏ 

ولقد واكب التنجيم علم الفلك. فبعض الفلكيين المسلمين؛ الذين كان 
منهم عدد من كبار الفلكيين مثل البيروني» لم يتردد في تصنيف مؤلفات 
عن استطلاع النجوم» والتراسل مع منجمين متخصصين مثل علي بن أبي 
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الرجال (ت بعد 433ه/ 1040م). وكانت معظم الكتب والرسائل التي تصنف 
في الفلك تخصص بعض صفحاتها للجانب العلمي من التنجيم cof)‏ التنجيم 
الفلكي)ء وهو يتناول وسائل تحديد مواقع الكواكب وأوجه القمر ونقاط 
اللقاء (التي تحدد كل منها بتقاطع مدارين) ومعرفة الطالع وغيرها من 
الظواهر التي تحدث عند ميلاد الشخص أو كانوا يحاولون . بعكس ذلك 
تحديد اللحظة التي يظهر فيها تشكيل سماوي موات للبدء في عمل معينء 
أو لوطع inn ll‏ كنا Sao al a‏ لا وال ارت 
الخاص بكشف طالع تأسيسها باقيا. وفي أحيان أخرى كان الأمر يتعلق 
بالتثبت من مواقع النجوم في لحظة الاعتدال P aul‏ من أجل نقطة 
مواصلة بدء تنبؤات سنوية حول المستقبل وإيجاد تفسير تنجيمي متحيز 
«ier‏ ومن هنا قات iul] Ael‏ حمل حسابات غلى Gabe‏ ساكل من 
التعقيد. بأثر رجعي أو من دونه مما اقتضى إتقانا للعلوم الرياضية . وكانت 
هذه الحسابات هي الآأساس لإتقان مجموعات ee NYT‏ وقد cal‏ 
أيضا إلى الابتكار الفعلي لفرع جديد من الرياضيات» هو حساب المثلثات. 

وكان الإسطرلاب هو الآلة الرئيسية التي استخدمت في الفلك. وقوام 
هذه الآلة هو الإسقاط المجسم للكرة السماوية على السطح المستوي لخط 
الاستواء بحيث تكون نقطة النظر هي القطب. وقد تضمنت مؤلفات 
بطليموس قواعد استخدام هذه الآلة من قبل. ولما كانت دوائر الميل 
الزاوي” وإحداثيات السمت ‏ وهي المقنطرة والرأسية ‏ ترسم على صفحة 
الإسطرلاب؛ Laig‏ تظهر مجموعات النجوم الصغيرة على الشبكة أو 
Ds uat‏ فإن المرء يحتاج كما هو واضح إلى صفائح يصل عددها إلى 
عدد خطوط العرض التي يراد استخدام الإسطرلاب من أجلهاء مما يجعل 
الإسطرلاب ثقيلا جدا برغم صغر حجمه. ومن أجل هذه USA‏ ابتكر 
العالم الأندلسي علي بن PP AIS‏ (القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر 
الميلادي) «الصفيحة الشاملة» وهي المسقط المجسم للكرة على مسطح 
متعامد على دائرة البروج؛ والذي يقطعها Lady‏ لخط الانقلاب الشمسي 
الصيفي أو الشتوي الخاص في مدار السرطان أو مدار الجدي. وبعد ذلك 
بقليل تمكن عالم أندلسي آخر وهو الزرقالي (ت حوالي 477ه/ 087ام) من 
ابتكار إسطرلاب من نوع جديد عرف باسم «الصفيحة 13,5 O93‏ 
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Gals‏ بوساطمة رسم السقطين الجسيمين dad 3, Sla‏ الأننتواء وداكرة 
البروج على نفس السطح. وبعد بضعة قرون بعث هذا الإسطرلاب من 
جديد على يد جیما الفريزي!2** (Gemma of Frisia)‏ )1508 . 555ام) وأطلق 
عليه اسم الإسطرلاب الكاثوليكي ‏ كذا في الأصل | . (Astrolabum Catholicum)‏ . 
أما الإسطرلاب الخطي أو المسمى «بعصا الطوسي»” نسبة إلى مبتكره 
مظفر الدين العلوبيى plaj AST og Colla / A610 i5)‏ الإسطرلابات 

لكن محاولات أقدم عهدا كانت قد بذلت لزيادة دقة الإسطرلاب وذلك 
بفصل واحدة من ريعياته . وأتاح ذلك التطوير قراءة القيم العددية 
لقوسه بتقدير تقريبي أكبر. وقد وصف UJ‏ هذا الإسطرلاب» أبو منصور 
I 2424 alil aus‏ رولف كتاب ماقم الريب sl)‏ فى الشرن 
الرابع الهجري/ العاشر الميلادي» وهو غير الخوارزمي الرياضي). ويتألف 
الإسطرلاب المذكور كما يستدل من اسمه من ربعية تتدلى أعمدة من كل 
نصف قطر في أحد أطرافهاء تتيح قراءة مباشرة للقيم العددية لجيوب 
الزوايا وجيوب التمام في القوس المناظر لها. وقد أدخلت تعديلات أخرى 
على الإسطرلابات أدت إلى ظهور أنواع منها عرفت باسم «القديم جدا» 
(Vetustissimus)‏ «والقديم (Vetus)‏ والجديد Leite (Novus)‏ وجدت سلسلة 
أخرى من الربعيات اقتبست فيما بعد من إسطرلاب الصفيحة الزرقالية 
بشكله المختلف المعروف باسم الصفيحة الشكازية. 

وهناك آلة من نوع آخرء ينبغي أن نطلق عليها اليوم اسم الآلة الميكانيكية, 
وذلك لأنها كانت تتيح تحديد مواقع الكواكب والنجوم بوساطة آلة ميكانيكية 
ذات تروس. والحقيقة أن هذا النوع من الآلات كان أول الأمر عبارة عن 
إسطرلابات معدلة وجد أقدم نوع منها في الجهاز الإغريقي المعروف باسم 
أنتيكيثيرا (Antikythera)‏ وتؤكد النصوص الأدبية (مثل التى وردت فى أعمال 
فوش XUI van o Citas)‏ كانت Sig man‏ في or‏ 
القديمة. وفي عالم الإسلام يقال إن العالم القرطبي الموسوعي عباس بن 
فرناس .099 (القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي) أعد في منزله غرفة 
لهيئة السماء «وخيل للناظرين فيها النجوم والغيوم والبروق soe My‏ 099 
وأخيرا هناك دليل أكثر إقناعا هو وجود صورة مرسومة لإسطرلاب مزود 


184 


العلوم 


بتروس خاص بالبيروني. وقد اكتمل هذا الاختراع الميكانيكي على يد ابن 
السمح الذي صنع «صفيحة الكواكب السبعة» ثم على يد الزرقاليء 
وأدى في نهاية الأمر إلى ظهور آلات الرصد المدارية في العصور الوسطى 
ET‏ كانت بدورها مقدمة لاختراع الساعة الآلية. 

أما الآلات التي كانت تستخدم في ممارسة الرصد فكانت صغيرة بوجه 
vale‏ وكانت تعطي نتائج صحيحة في حدود عشر درجات من القوس فقط. 
ونحن نعلم أن آلات رصد ذات قطر كبير كانت تستخدم أحيانا وعلى سبيل 
JÈN‏ استخدمها أبناء موسى بن شاكرء ولكن الاختلافات الواسعة التي 
كانت تحدث في قراءات هذه الآلات نتيجة لعدم وجود أجهزة مقسمةء وهي 
الأجهزة التي لم تخترع إلا في وقت متأخر جدا جعل تلك الآلات غير 
موثوق بها. 

وعلى وجه العموم» كان قوام الأرصاد هو تحديد الإحداثيات الأفقية 
ومعرفة زاوية السمت والارتفاع» ثم تحويلها إلى خطوط مدارية أو دوائر 
zg pill‏ وفقنا لنوع المسألة المطروحة. وفي الحالات التي لم يكن فيها التقريب 
المطلوب كبيرا جداء كان بإمكان الناس استعمال واحدة من الآلات البسيطة 
التي وصفناها سابقاء والتي تعطي الجواب بسرعة. لكنهم كانوا يلجأون 
بوجه عام إلى حساب المثلثات في الأغراض الفلكية التنجيمية أو لتحديد 
جهة القبلة. 

وهذا الفرع من الرياضيات. أي حساب HEN‏ ترجع بدايته إلى أكثر 
الأصول العلمية الهندية أولية (حيث وضع الهنود جداول بدائية لجيوب 
الزوايا). ويمكن القول إن من أعظم إنجازات العلماء العرب تخليهم عن 
نظرية بطليموس التي كان اليونان يتناولون فيها تلك المسائل بوساطة الأوتار. 
فقد اكتشف الفلكيون (العرب) بسرعة المعادلات الأساسية في حساب المثلثات 
الكروية. حيث أثبت البتانى أن: 

جنا !ا eee Goles‏ انظ يها ا 

وأدخل gol‏ الوفاء 055,1 49 (ت 388ه/ 998م) نظريات ظلال الزوايا 
في النسب المثلثية. 

ot‏ جاج 


l 3 


b- 
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بالنسبة للمثلث الكروي المائل الزاوية؛ كما أدخل القاطع وقاطع التمام. 
ونحن ندين لهذا العالم نفسه بوضع المعادلة التالية لإضافة الزوايا: 
جا Î‏ + ب) = جا أ جتا ب + جتا أ جا ب 
وهى المعادلة التى أعاد رتيكوس (Rheticus)‏ تلمين كويرنيكوس اكتشافها 
في كتابه oue‏ المثلقات المعروف —— (Opus Palatinums dé triangulis)‏ . 
وربما كان أبو نصر 09 c)‏ 427ه/036ام) الذي تلقى البيروني العلم 
عليه؛ من بين العلماء الذين اكتشفوا نظرية OB) igat‏ 
b ik‏ جاج 
Ik‏ جاب جاج 


كما وضع ابن يونس (399ه/ 21009( من جانبه القانون التالي: 


جتا أ جتا ب - -! [ جتا (أ + ب) + جتا (أ - ب)] 

أما ابن الهيثم فقد وضع نظرية الظل التمام لتحديد سمت القبلة: 

ظتا a‏ = جا ۾ جتا رل ر _ جتا © ظا 24 

? " جا (لي-ل) 
وهذه النظريات وكثير غيرها قدمت وسيلة مباشرة لحل مسائل المثلثات 
الكروية العامة. وبالرغم من ذلك فإن الفلكيين العرب فضلوا استخدام 
طرق أكثر تأخرا وأشد تعقيدا . اكتشفوها أيضا بأنفسهم . مثل لجوثهم إلى 
تقسيم جميع المثلثات إلى مثلثين قائمي الزاوية (وقد استخدم هذه الطريقة 
مخترع المربع (Sennero Quadrant) cs LA‏ « وعلى سبيل JELI‏ في تحويل 
الإحداثيات السماوية). كما آثر العرب استخدام أنواع أخرى من ibus‏ 
كتلك التي نجدها في أبحاث الزرقالي والبيروني؛ اللذين فضلا استعمال 
الجيوب وجيوب التمام متجاهلين الخطوط المتبقية التي كانت معروفة لديهماء 
والتي كانت لديهما عنها جداول حسابية لمختلف قيم نصف القطر: 212 
60 , 150, 120( بل وحتى الواحد» كما نفعل اليوم» ولا يفوتنا أن نالاحظ هنا 
أن نفس المؤلف كان يستعمل Lei‏ مختلفة وفقا لطبيعة المسألة التي يحلها. 
Ly‏ كان الفلكيون المسلمون قادرين على إيجاد مواقع الكواكب في مداراتها 
الخاصة بسهولة نسبيةء فقد استطاعوا الانتقال إلى تحليل وتطوير النظريات 
المتعلقة بالكواكب السيارة التى وصلت إليهم من العصور القديمة المتأخرة. 
وهكذا عمل الخوارزمي الرياضي جداول فلكية أخرجها في نسختين: 
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الصغرى (وتعرف باسم السند هند الصغير)ء وعدلها مسلمة بن أحمد 
المجريطي وفقا لخط زوال مدينة قرطبة. وقد ترجم هذا الكتاب إلى اللاتينية 
أديلارد (Adelard of Bath) 0*9, ALII‏ . 

أما النسخة الكبيرة من هذا المصنف غلم يعثر عليها حتى الآن وتأكد UI‏ 
وجودها من التعليق الذي كتبه عنها أبو المثنى: والذي يحفظ في نسخة 
عبرية عملها أبراهام بن عزرا (Abraham ben Ezra)‏ وفي نسخة لاتينية عملها 
هوف السنتالي (Hogh of Santalla)‏ ويحتل كتاب الخوارزمي هذا أهمية 
خاصة» لأنه حاول فيه أن يجمع بطريقة تجريبية نظريات اليونان والهنود 
في الفلك. والواقع أن جمع مادة لها مثل هذه الأصول المختلفة كان من 
شأنه أن يعقدء دون لزوم أحياناء مناهج علم الفلك العربي: فنظرية القمر 
cai‏ من أوساط لم يكن كتاب المجسطي معروفا لديهاء وجدول خطوط 
العرض كان يحسب بطريقة الجيب وحدهاء والأساليب التي اتبعت لتحديد 
aa‏ الحفيقي اللكواكب ads dhai [gS yoy‏ من catgll‏ ينها تجد 
أن أساليب تحديد النقاط الثابتة والحركات الارتجاعية AGLA‏ قد اقتبست 
بطريقة مباشرة أو غير مباشرة من الجداول الوجيزة التي وضعها ثاون 
(Theon)‏ وهذه الأصول بالاضافة إلى زيج الشاه الفارسي لابد أن تكون 
المصادر الرئيسية التي تأثر بها الخوارزمي» الذي كان يتصل بالناس من كل 
جنس وملة ما داموا يستطيعون تعليمه شيئًاء وهذا ما تثبته مقالته حول 
التقويم اليهودي» وهي أول مصنف علمي في ذلك الموضوع ما زال باقيا 
حتى اليوم. 

وقد أجرى العلماء المسلمون سلسلة من الأرصاد لتصحيح المعلومات 
الواردة في الكتب المترجمة إلى العربيةء وكانت هذه الأرصاد تؤدي دائما 
إلى وضع جداول فلكية. Uy‏ كانت هذه الجداول تقوم على التجربةء فقد 
أطلق عليها اسم الأزياج الممتحنة (الموثقة cut The probate‏ المؤلفين باللاتينية) . 
وأشهر هذه الجداول جميعا هي تلك التي وضعتها مجموعة من الفلكيين؛ 
كانوا يعملون في خدمة الخليفة المأمون. وقد قامت هذه المجموعة ذاتهاء 
في السهول الواقعة بين النهرين عند سنجار قرب الموصل (بين درجتي 35 
E NONE.‏ ا واخ فن حط cls, esl‏ الد كردا امک 
التي تعرف بخط نصف النهار أو خط الزوال. فوجدتها تساوي 111,814 
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مترا (القيمة الحقيقية = 1105938 مترا). وحصل سند بن علي على 
نفس هذه القيمة عندما قاس بناء على طلب من الخليفة المأمون أيضاء 
درجة ميل الأفق من على قمة جبل على شاطيّ البحر المتوسط, وبذلك 
استطاع أن يحسب مقدار محيط LOP aY‏ 

ويعتبر البتاني مبرزا بين جميع الفلكيين العرب. فقد وضع جداول 
الزيج Metall‏ وقام بأرصاد عديدة على جانب كبير من الدقةء لدرجة 
أنه استطاع إثبات حدوث الكسوف الحلقي للشمس. وبعد ذلك بعدة قرون 
(1749ام) تمكن دنثورن (Donthorne)‏ بالاعتماد على أرصاد البتاني من تحديد 
تسارع القمر في حركته حول الأرض. وجاء بعد البتاني ابن يونس (ت 
9ه/ (e1009‏ والزرقالي الذي تمكن معاونوه من وضع «جداول طليطلة 
الفلكية». كما جاء كثيرون غيرهم. 

ويلاحظ أن القيم العددية في بعض الجداول الفلكية لم تكن تتفق تماما 
مع القيم الواردة في تقويم بطليموس الفلكي. وتمثل هذه الاختلافات إدخالا 
لتصويبات ساعدت عمليا على التوفيق بين التقاويم المبنية على الحسابات 
المجردة وتلك القائمة على الرصد» كما كانت هذه التصويبات تعني الاعتراف 
الضمني بوجود أنظمة كوكبية أخرى. ويذكرنا اعتبارهم عطارد والزهرة 
تابعين للشمس بمحاولات هيراقليدس” وطيخو براهي في هذا OLE‏ 
كما أن تفكير الزرقالي بمدار بيضوي من أجل تفسير حركة عطاردء يدل 
على تشابه ملحوظ مع تطور تفكير 1€ 099 بالنسبة للمريخ. وقد اعتقد 
جابر بن أفلح (بعد حوالي 545ه/ 150ام) أن عطارد والزهرة أبعد من 
الشمس. بل إن تخطيط الحركة المجردة لبعض الكواكب» التي ذكرها نصير 
الدين الطوسي وابن OP) SLATE‏ وغيرهما من العلماءء تذكرنا بنظرية 
كوبرنيكوسء لكن جميع أولئك العلماء كانوا متفقين على أن الأرض لا تغير 
موقعها. 

أما الفلاسفة؛ وبخاصة في الأندلس فقد كانوا منشغلين بمسائل نظرية 
بحتة. وقد أبدى ابن بسام وابن طفيل وابن رشد وآل ميمون عدم ارتیاح» 
لأن نظام بطليموس وما يشمله من أفلاك فرعية ومدارات iae e‏ يتناقض 
مع المبدأ الذي يضع الأرض في المركز الحقيقي للكون. وأخيرا حاول واحد 
من تلاميذهم هو ag ell‏ ,099 (القرن السادس الهجري/ الثاني عشر 
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الميلادي) العودة إلى نظرية يودوكسوس!252) ASLAN (Eudoxus)‏ إن الكواكب 
السيارة لها نفس المركز. 

أما تأثر موقع النجوم في السماء بتقدم الاعتدالين فيحتمل أن يكون قد 
اكتشفه إيرخس (هیبارخوس (Hipparchus‏ وأدخل هذا الكشف ضمن كتاب 
المجسطي مع تعديل قيمته العددية. ولكن حتى في العصر الهلينستي لم 
يلق استمرار الحركة التراجعية لدرجة الاعتدال الربيعي قبولا إجماعياء 
فوفقا لشهادة ثاون (Theon)‏ كان «المنجمون القدماء يقولون ‏ معتمدين في 
أقوالهم على الحدس والتخمين ‏ إن نقاط الانقلاب الشمسي (الصيفي 
والشتوي) تتقدم نحو الشرق بمقدار ثماني درجات خلال فترة معينةء ثم 
asa‏ ثانية إلى مواقعها الأصلية». ولم يقبل ثاون وبرقلس (Proclus)‏ هذا 
الانحراف أو التذبذب. وإنما عرضاء وبخاصة الأول فترة التقدم والتراجع 
بوضوح كبير. وكانت هذه النظرية معروفة لدى الهنود والعرب. وقد قبل بها 
بعض الفلكيين وبخاصة في العالم الغربي» (في حين استمر آخرون في 
اتباع المبادرة البطليموسيةء مثل POP Le pall‏ والبتاني وابن يونس وغيرهم) 
وحاولوا تعديلها لتلائم احتياجات العصرء واحتالوا لها بأشكال تعتمد على 
علم الحركة E‏ .0995 لجعل النظرية تتفق مع الحقيقة Alaa WLI‏ وذلك 
لأن الانحرافات زادت مع مرور الوقت. وبهذا السبب شاعت نسبيا الكتب 
التي تحمل عناوين «حركة الفلك الثامن» أو «حركة الشمس» وبعد مدة 
وجيزة لم يقتصر البحث على حركة الانحراف. بل شمل أيضا حركة 
الحضيض الشمسي Solar perigee)‏ )256( أو نقطة الأوج FP) apogee‏ التي 
هي نفس الحركة السابقة في هذه الحالة. وهكذا أدخل ثابت بن قرة 
والزرقالي الدوائر المتحركة في أنسب الأماكن في القبة السماويةء وقد 
مكنهم ذلك من تفسير حركات الانحراف والتذبذب في مسطح دائرة البروج, 
أو الدائرة الظاهرية لمسير الشمسء وذلك في حدود dines‏ . ولكي يضع 
هذان العالمان نماذجهما اضطرا إلى الإفادة من أبعد الأرصاد التي عرفاهاء 
وأن يستعينا بمعرفتهما بحساب المثلثات إلى أقصى حدء وبذلك عقدا دون 
لزوم عمل الفلكيين الذين جاءوا بعدهما .وهم الفلكيون الذين توصل بعضهم» 
مثل ألفونسو العاشر, إلى فكرة التوفيق بين تقدم الاعتدالين وتأخرهما !”7 . 

وهناك ارتباط وثيق بين الفلك ومشاكل التقويم الزمني. Us‏ كان المسلمون 
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قد أقاموا تقويمهم على السنة القمرية التي تعتمد بدايات شهورها على 
الرؤية الحقيقية الموثقة للقمر الجديد» ola‏ الاهتمام الذي أبداه العلماء 
المسلمون في العصر الذهبيء بتحديد بدايات ثابتة لتلك الشهور يغدو أمرا 
مفهوماء فقد شغلوا أنفسهم Vol‏ بتحديد تعاقب السنوات القمرية الكبيسة 
(أي التي تضم 355 Legs‏ بدلا من 354 يوما في السنة العادية). وذلك خلال 
دورة زمنية تقدر بثلاثين سنة عربية (قمرية). 

وقد اقترحت حلول مختلفة لحل هذه AIM‏ ثم فرض في النهاية 
الحل الذي وضعه البتاني. ولما كانت هناك استحالة لجعل الدورة الزراعية 
تتفق مع التقويم القمري» فقد حملهم ذلك على أن يحتفظوا إلى جانب 
تقويمهم القمري بالتقويم اليولياني» وذلك في الأقاليم التي كانت تتبع في 
السابق الإمبراطورية الرومانية؛ كما احتفظوا بالتقويم الفارسي القديم في 
باقي البلدان الإسلامية. وهذا التقويم الأخير أدخل عليه إصلاح بناء على 
calla‏ من السلطان السلجوقي جلال الدولة POLAS‏ وعرف لذلك باسم 
التقويم الجلالي: الذي وضع موضع التنفيذ في 16 مارس 079ام )10 رمضان 
0471( ويقال إن polos eei etie‏ التفويم. ويمثل التقويم 
الجلالي تقويما دقيقا إلى أقصى D us‏ حتى أنه نافس في دقته التقويم 
الجريجوري. 

وتمكن العلماء المسلمون أيضا من أن يحددواء بطرق بابلية «dee‏ 
اللحظة التي يظهر فيها الهلال الجديد. واجتهدوا لتبسيط الجداول المساعدة 
أو غير المساعدة, التي يظهر فيها العناصر الضرورية لتحديد لحظة ظهور 
القمرء كما اكتشف هؤلاء العلماء Lasy‏ حوالي القرن السابع الهجري/ الثالث 
عشر coh!‏ النظام الخاص بتحديد الأزياج أو التقاويم الفلكية للشمس 
والقمر في ارتباطها بتواريخ سنوية ملموسة. وامتد هذا النظام فيما بعد 
ليشمل الكواكب الأخرى ‏ وكان هذا هو الأساس في وضع التقاويم التي 
استخدمت على نطاق أوسع عندما بدأت الملاحة عبر المحيطات. 


علم المناظر — البصر یا ات - Optics‏ 
لاحظ العرب بدقة الظواهر البصرية التي بدت لهم في الغلاف الجوي, 


ووصفوا هذه الظواهر بأدق صورة ممكنة. وحاولوا تفسيرها Leale‏ قدر 
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استطاعتهم. فقد وصف إخوان الصفا قوس قزح Vly‏ ملاحظين في 
الحالتين الدور الذي يلعبه كل من انعكاس الضوء Ms‏ 1 0593 . فبالنسبة 
للحالة الأولىء أي تشكل قوس قزح, لاحظوا أن ارتفاع الشمس ينبغي ألا 
يكون زائداء وأكدوا أنه كلما كانت الشمس في مستوى أكثر انخفاضا كان 
قوس قزح أكبرء وأن بلوغ هذا القوس حده الأقصى» وهو 180 درجةء يتم 
لحظة وجود الشمس في الأفق» أي عندما تكون أشعتها متماسة مع سطح 
الأرض. أما الألوان التي ميزوها من أعلى إلى أسفل فهي على التوالي: 
الأحمر فالأصفر فالأزرق فالأخضر. وميز زكريا بن محمد بن محمود 
القزويني (ت 782ه/ 283ام) ثمانية ألوان منفصلةء وذكر معظمها بنفس 
الترتيب وهي: الأحمرء والأصفرء والأرجواني» والبني SR sacs‏ 
والبنفسجي. وروى القزويني أيضا الحالة التي يشاهد عليها قوس قزح من 
على قمة un‏ حيث يشكل عندها دائرة كاملة تقريبا لا ينقصها سوى ذلك 
الجزء من السماء الذي تخفيه قمة الجبل2*7. (وقد وردت هذه الرواية 
بشكل أكثر تفصيلاء مع تعليل لنظرية تحلل ألوان الطيف» في كتاب «تنقيح 
المناظر» JLS‏ الدين الفارسي)(*. 

وتفسير تشكل قوس قزح كان يقوم على افتراض أن أشعة الضوء تنعكس 
على قطرات المطرء التي تعمل وكأنها مرايا مستوية صغيرة» والتي وصفت 
بشكل يوحي بأن المؤلفين يتكلمون أحيانا عن منشور أكثر مما يتكلمون عن 
مرآة. وهم يؤكدون لنا أن المرء لا يرى في تلك القطرات شكل الأشياءء وإنما 
يرى بقعا ملونة ذات أشكال مختلفة. وقد ذهب قطب الدين الشيرازي )69( 
(ت ا76ه/ ١31ام)‏ وكمال الدين الفارسي (ت حوالي 720ه/ 320ام) إلى أن 
الضوء لدى اختراقه جسما Das‏ نفاذا مثل قطرات الماء. ينكسر مرتين 
وينعكس مرة واحدة (أو مرتين بالنسبة لقوس قزح (SLE‏ وحاولا الوقوف 
على أسباب تكون الآلوانء وتقديم تفسيرات مماثلة للسراب والمرئيات 
الوهميةء كما حاولا توضيح بعض مظاهر انخداع البصرء مثل تلك الصورة 
التي تظهر على وجه حجر الطاحون. إذ عندما يصبغ وجه هذا الحجر 
بألوان مختلفة ويدار بسرعة. فإنه لا يبدو عليه سوى لون واحد نتيجة 
لامتزاج جميع الألوان. (وهذه الطريقة سبقت تلك التي توصل إليها نيوتون 
لمعرفة الكيفية التي يتكون منها الضوء الأبيض من ألوان الطيف والمعروفة 
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باسم «أسطوانة نيوتون»)!267©. 

والأهم من ذلك تلك الملاحظات أو النظريات التي وضعها أو طورها 
العلماء الذين اتخذوا نقطة بدايتهم من الأبحاث العلمية التي قام بها أقليدس 
وبطليموس في العصور القديمة. فقد أعطاهم هذا التراث العلمي فرصة 
للاختيار بين ثلاث نظريات للاإبصار هي: -١‏ العين ترسل Bath‏ وهذه 
الأشعة عندما تصطدم بجسم. تتيح رؤية هذا الجسم. (وقد قال بهذه 
النظرية أرسطو متبعا في ذلك الفيثاغوريين) . 2- الإبصار هو نتيجة لإرسال 
شعاعي مزدوج: أحدهما ينبعث من العين المبصرة والآخر من الجسم المرئي 
(وقال بذلك أنبادقليس)!248) (Empedocles)‏ . 3- الأجسام ترسل أشعة في 
جميع الاتجاهات» وبعض هذه الأشعة تمر من خلال البؤبؤؤينء وهي سبب 
الإبصارء (وقال بذلك ,552 ?09 (Epicurus)‏ . وكانت النظرية الأخيرة التي 
تعتبر صحيحة تقريبا هي التي قبل بها ابن الهيثم ووافقه فيها ابن سينا 
والبيروني» وقد خالف هؤلاء بذلك كلا من أقليدس وبطليموس والكندي. 
ويعتبر ابن الهيثم واحدا من أعظم علماء البصريات في كل KERER‏ 
وظلت نظرياته في هذا الشأن شائعة حتى القرن السابع عشر. 

ويعتبر «كتاب المناظر» في البصريات المصنف العظيم الذي خلد ذكر 
ابن الهيثم. وقد ترجم فردريك رسنر (Frederick Risner)‏ هذا الكتاب إلى 
اللاتينيةء ونشر في مدينة بازل بسويسرا عام 1572 بعنوان «كنز البصريات» 
(Thesaurus Opticus)‏ . وافتنع ابن الهيثم نتيجة لتجاريه بأن الصورة المرئية 
تتشكل على البلوريةء إذ aS‏ لو قبل بأن الصورة تتشكل على الشبكية 
(الطبقة الجليدية الأمامية عند ابن (O7 eM‏ وذلك حسب التجارب التي 
قام بها بالغرفة المظلمة؛ (التي اكتشفها ابن الهيثم في نفس الوقت الذي 
اكتشفها فيه العالم الصيني شين كوا cShenkua‏ وبطريقة مستقلة ÖD aia‏ 
لما كان بوسعه أن يفسر انعكاس الصورة. وتمكن ابن الهيثم فيما بعد من 
حل المشكلة التي لا تزال تحمل اسمه وهي: لتكن هناك نقطتان Ò‏ و (ب) 
ثابتتان على سطح دائرة مركزها (و) ونصف قطرها (ر). فلكي نحدد على 
هذا الدائرة (التي تبدو في أفضل شكل في مرآة) النقطة (م) التي يقع 
عليها شعاع الضوء المنبعث من (T)‏ يجب أن ينعكس هذا الشعاع الضوئي 
بحيث يمر بالنقطة TPO)‏ ويؤدي البرهان الذي قدمه ابن الهيثم على 
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هذه المسألة إلى معادلة من الدرجة الرابعة. وقد حلها ابن الهيثم بواسطة 
قطع زائد متساو يمر في id Sla‏ وبعد ذلك بقرون حل ليوناردو àla‏ °79 
(Leonardo da Vinci)‏ هذه المعادلة بطرق ميكانيكية» وأخيرا cle‏ كريستيان 
(Christian Hughens) 075 is. 5‏ فحلها بأروع وأبسط حل. وتناول ابن الهيثم 
في القسم التالي من كتابه انكسار الضوء (أي انعطافه على حد تعبيرم): 
فلاحظ أن العلاقة بين زاوية الإسقاط وزاوية الانكسار ليست CO‏ وأن 
خط الإسقاط وخط الانكسار والخط المتعامد على السطح الممانع تكون 
على نفس المستوى. وقد طور هذه النظريات كمال الدين الفارسي شارح 
«كتاب المناظر» لابن OI eal‏ والذي قدم وصفا لانكسار الضوء يتضمن 
المعلومات التالية حول سرعة الضوء: 

-I‏ أن هذه السرعة متناهيةء ولكنها كبيرة جدا لدرجة أنها تبدو في 
بعض الأحيان لامتناهية (وفي هذا المجال كان البيروني الذي عاصر ابن 
الهيثمء قد قرر أن سرعة الضوء أكبر بكثير من سرعة الصوت). 

2- أن سرعة الضوء في الأوساط المختلفة تتناسب عكسيا مع الكثافة 
البصرية (Optical density)‏ - 

وبحث ابن الهيثم كذلك مميزات العدسات التي أشار كتاب يونانيون 
ورومان إلى قوتها المحرقة وقدرتها على تكبير الصور (من هؤلاء 
أرستو فانی Aristophanes O7)‏ 19 بليني )278( «Pliny‏ وسينيكا (Seneca) em)‏ . 
لكن من المشكوك فيه كثيرا أن يكون ابن الهيثم قد أدرك المساعدة التي 
يمكن أن تؤديها تلك العدسات لضعاف البصر من المسنين. والشيء المؤكد 
الوحيد الذي نملكه في هذا الشأن هو دليل كتابي على استعمالها لهذا 
الغرض عام (706ه/ 1306ام). كما أن الصور والأيقونات التي عملت في 
العصور الوسطى تظهر فيها ابتداء من عام (753ه/ 352ام) وما بعدها 
صور لرجال مسنين يضعون النظارات على عيونهم. (وقد حدث ذلك قبل 
وقت طويل من حديث جيوفاني باتستا ديللا ,96 G.B. della Porta‏ عنها 
في كتابه حول سحر الطبيعة وعجائيها Magia naturalis‏ عام 1598). كما أن 
الشاعر الفارسي العظيم PP alad‏ (ت 898ه/ 492ام) أشار إلى النظارات 
في شعره حيث يقول: 

- شعري أبيض مثل شجرة مزهرةء لكن هذه الشجرة لا تعطيني إلا 
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الحزن على الثمر. 

- مرآتي أرتني» شعرة شعرةء ذلك العيب الذي يعرف بالشيب. ولذلك 
فلن أنظر في المرآة ثانية. 

ia -‏ قل كنت اسقطيع في الليل آن آقرا فى ضر القن Lal‏ الآن فلم 
أعد أستطيع القراءة حتى في ضوء الشمس. 

- الشكر للعدسات الأوروبيةء فقد أصبح لدي بها أربع عيون بدلا من 
اثنتين؛ لكنها مع ذلك لا تكفيني لقراءة القرآن. 

- فالقدر ?09 الذي يتلاعب بي» يخدعني بقطع من الزجاج» تماما كما 
يفعل مع الأطفال. 

وهذا دليل معقول» مهما كان السبب في 0985 على أن أوروبا كانت في 
القرن الخامس عشر هي مركز تطوير الصناعة الجديد للنظارات. ولم تؤد 
محاولات روجر Roger Bacon Poo‏ لجمع العدسات إلى صنع المقراب 
(التلسكوب) أو المجهر (الميكروسكوب). لأن العلم في العصور الوسطى الذي 
كان صدى خافتا لآراء القديس توما ۔ لم يكن يعترف بوجود حقيقي إلا 
للأشياء الملموسة: Laf‏ الأشياء المرئية فكانت عرضة للتشويه بواسطة الخدع 
TNNT‏ 

ونحن مدينون أيضا لابن الهيثم بالتفسير الصحيح الذي قدمه للزيادة 
الظاهرية في قطر كل من الشمس والقمر قرب الأفق (الشرقي والغربي)ء 
وفي اكتشاف الزيغ الكروي (مع أنه lu el‏ البعد البؤّري Caustic Curve‏ 
بعين الاعتبار) كما برهن ابن الهيثم ‏ مستقلا في ذلك عن كليوميديس 
(Cleomedes)‏ ~- على أن انكسار الضوء فى الهواء يجعل الشمس تظل مرئية 
عندما تكون في الحقيقة وراء الأطق 890 , 

وقد اكتمل «كتاب المناظر» لابن الهيثم إلى حد ماء على يد شارحه كمال 
الدين الفارسي الذي طور بعد ذلك بقرنين نظرية ابن الهيثم حول الغرفة 
المظلمة (البيت المظلم). واستطاع جمال الدين الفارسي أن يثبت أولا: أن 
الصور تكون أوضح كلما كانت فتحة الغرفة المظلمة أصغر. وثانيا: أن هذه 
الصور مستقلة عن شكل الفتحة. وثالثا: أن الصور داخل الغرفة المظلمة 
تبدو معكوسة,؛ وأن الأشياء ترتب فيها في الاتجاه العكسي بالنسبة إلى ما 
هي عليه في الحقيقة. وقد خطا اليهودي ليفي بن جيرسون Levi ben)‏ 
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(Gerson‏ )ت 344ام) خطوة أبعد عندما لاحظ خسوف القمر في غرفة 
مظلمة. 


الشسرق والغسرب: 

انتقل إسهام المسلمين العلمي إلى الغرب خلال فترتين محددتين تماما . 
الأولى في النصف الثاني من القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. وترجع 
إلى الترجمات التي اضطلع بها المستعربون في الأديرة في جميع أنحاء شبه 
جزيرة إيبيرياء مع أننا في الوقت الحاضر لا نستطيع أن نجد وثائق جدية 
عن حركة النقل هذه إلا بالنسبة لدير ريبول (Ripoll)‏ في قطالونية وفي 
مدينة برشلونة. وربما كان لنا أن نقول بوجودها في دير البلدة (Albelda)‏ 
أما في باقي شبه الجزيرة فلا نعرف شيئًا حول حركة النقل إلا عن طريق 
الاستدلال فحسب. 

وقد أصبحت الترجمات الفلكية والرياضية التي تمت في دير ريبول 
وبرشلونة معروفة بسرعة في وسط أوروبا. ويرجع الفضل في ذلك إلى 
الطريق التجاري النشط الذي كان يتبع مجرى نهري الرون والراين ويصل 
إلى قلب ألمانيا .كما يعود الفضل أيضا إلى جهود الراهب جيربرت (Gerbert)‏ 
الذي تلقى علومه في قطالونية. وعرف فيما بعد باسم GLA‏ سيلفستر 
الثاني 11 Sylvester‏ وفي بعض الأحوال كما هو الحال بالنسبة إلى لوبيتوس 
(Lupitus)‏ (لوبيه (Liobet‏ نعرف أسماء وأجناس ool‏ المترجمين. Lal‏ في 
حالات أخرى فلا نستطيع إلا أن نخمن أصل أولئك المترجمين من معرفة 
خصائص الحصيلة اللغوية التي استعملوها. 

وشهد القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي توقفا baga‏ في 
حركة النقل الثقافية هذه. إلا أن هذا التوقف لابد أنه لم يكن كاملاء بدليل 
أن ابن عبدون7*9 قال قرب نهاية ذلك القرنء بضرورة عدم بيع الكتب إلى 
النصارى لأنهم يترجمونها وينسبونها إلى أساقفتهم. وفي القرن السادس 
الهجريء الثاني عشر الميلادي» اكتسبت هذه الحركة قوة غير عادية: إذ 
أصبح عدد الكتب المترجمة في صقلية وإسبانيا يثير الإعجاب» وتدفق ele‏ 
الإغريق والرومان على الأديرة الأوروبية من خلال العقول العربية؛ وأدمجت 
الكشوف التي توصل إليها العرب ضمن رصيد الثقافة الغربية. وقد أطلقت 
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أسماء العديد من المدن الإسبانية على مجموعة المخطوطات الرياضية 
والفلكية التي ترجع إلى ذلك العصر. ومن بين تلك المدن التي كان أساقفتها 
تواقين إلى المعرفة: طرسونة (Tarazona‏ وينيلونة .Panplona‏ ويرشلونة 
8 وسرقسطة Saragossa‏ وطرطوسة Tortosa‏ . وتتفوق طليطلة 
(Toledo)‏ في هذا الميدان على جميع هذه المدنء حيث توافد عليها عدد كبير 
من الط الآوروبيين المكلوقين إلى الخصول على A all‏ الغلمية الشترقية. 

وبالرغم من أن هؤلاء العلماء لم يعملوا معا كأصحاب مدرسةء إلا أن 
إنتاجهم المكثف والغزير قد غير شكل المجتمع الأوروبي. لكن Aoi‏ العلماء 
وإن كانوا قد استطاعوا أن يتمثلوا بسهولة النصوص التي وصلت إليهم 
us casas‏ اق sushi‏ يذكر Lada‏ (وعلى سیل الخال فان اسل 
الساكل الى E‏ عاو هاو الغرطنينة ا geil‏ 
ابتداء من القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي وما بعده» لانجد لها 
مثيلا أوروبيا إلى ما بعد عصر النهضة). وقد شهد القرن السابع الهجري/ 
الثالث عشر الميلادي. مع ظهور حركة علمنة الثقافة التي بدأها ألفونسو 
العاشر بإحلال الإسبانية محل اللاتينية. منعطفا حاسما في نقل المعارف 
العامة فين جية الكت القكرة المحليية Champ tll gf ie ctas y‏ 
التي تمت في القرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي» كانت في معظمهاء 
باستقاء الترجمات إلى cia ual‏ تمد .على اسول eui‏ في E age‏ 
بكثيرء أو كانت» في حالة النصوص اليونانية الرومانية. تستمد مباشرة من 
اللغة الأصلية. وهكذا بدأ العلم الأوروبي يشق طريقه. كما يتضح في إنتاج 
شخصيات بارزة من أمثال خرو ت hea (Grosseteste) d‏ )$89 
(Oresme) U^). sis (Buridan)‏ وغيرهم» في نفس الوقت الذي فتح فيه 
الغو sal be SI e‏ کے ان ينض aei‏ اة 
Ball‏ الضيتية colis‏ يشكل سرح adag‏ فى فاب gl‏ 

35235 حركة النقل السريعة هذه في المقام الأول إلى رعاية SLL‏ 
الفرس الأوائل» الذين كانوا يستشيرون نصير الدين الطوسي. وقد أشرنا 
إلى هذا العالم مراراء وهو الذي أنشأ في مراغة"” Joi‏ مرصد في العالم 
الإاسلامي» كان يقوم بعملياته في حرية تامة مستقلا عن الدولة. وقد 
احتفظ هذا المرصد بصلات وثيقة مع الفلكيين الصينيين والأندلسيين: 
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وابتداء من هذا الوقت اتخد كل من الغرب والشرق خطا P‏ ولكنه 
منفصل في هذا الميدان . ويبدو أن مرصد سمرقند الفلكي OPEP ON)‏ 
أولوج ,4 Q92)‏ عام (823ه/ 21420(« كان له تأثير حاسم في eee ae‏ 
إستانبول ale)‏ 577ام): الذي يحتمل أن يكون بدوره السبب في تطور المراصد 
فى العالم الغربى ابتداء من القرن السابع عشر وما بعده. وحسب ما Lod‏ 
من شواهدء فإن آلات هذا المرصد تشبه إلى حد كبير تلك التى استخدمها 
في نفس الوقت «طيخو براهي «Tycho Brahe‏ . لکن مثل هذا التأثير إن 
وجدء كان فيما يبدو التأثير الأخير. فالنصوص العلمية العربية التى طبعت 
في القرن Cae m‏ الخامس عشر الميلاديء كانت هي التي عرفت 
المشرق إلى شرن الذي توصل اله خيات الدين جمشيد اكاش ارت 


2ه/ 21429( لم کو bises‏ ليق س فت ON‏ لسوت إلى بروج 
Simon Stevin of Bruges‏ )620-1548 ام) : 


ومع ذلك فهناك شاهد يدلنا على وجود تيار ضعيف من التبادل الثقافي 
بين عالم الإسلام والغرب في عصر النهضة. وقد وجد هذا التيار نتيجة 
للسياسة التي انتهجتها إسبانيا في الإلقاء بالأقليات الأجنبية خارج حدودهاء 
بحيث تحول هؤلاء إلى وسيلة متحركة لنقل العلم في كلا الاتجاهين: فترجمت 
إلى العربية مؤلفات طبية وفنيةء وحتى كتاب «التقويم الدائم» Almanach)‏ 
(Perpetuum‏ الذي وضعه زاكوتوس (Zacutus)‏ قد نقل إلى العربية أيضاء كما 
أن المسقط العمودي لإسطرلاب روجاس (Rojas)‏ قد نسخ في فارس عند 
مطلع القرن الثامن عشر. وفي المقابل نجد أن مصنف الرياضي المفربي 
ابن البناء العروف جاسم «تلخيسن أعمال sl‏ ,99 وشارحه 
القلصادي (ت ا89ه/ 1486م): LIS‏ فيما يبدو معروفين في إسبانيا 
المسيحية في القرن السادس عشر. وهذا يفسر الطريقة المبهمة التي 
استخدمها خوان دي أورتيجا ييه )23 ele‏ 31567(« في استخراج 
الجذور التربيعية والتي يبدو أنها تعتمد على الكسور المستمرة. وإذا كان 
الأمركذلك. فإنه يقودنا إلى أن نستنتج أن هذه الطريقة الرياضية قد 
استخدمها العرب قبل أن يستخدمها بومبيللي c) Bombilli‏ 91572(« 
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وكانت هذه الاتصالات في الحقيقةء آخر اتصالات مهمة تحدث بين 
الشرق والغرب حتى بداية القرن العشرين؛ عندما بدأت حقبة جديدة من 
الترجمات العلمية تقدم علم العالم الغربي إلى عالم الإسلام؛ شأنها OLE‏ 
تلك الحركة التي قدمت من القرن الثاني إلى القرن الرابع الهجري (الثامن 
إلى العاشر الميلادي). وإنا لنأمل في أن تنشأ من هذه الترجمات نهضة 

علمية عربية شبيهة بنهضتهم العلمية في العصور الوسطى. 
جوان فيرنيه 


Juan Vernet 
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مو لفات عسامة : 
- ف. هارتئر W. Hartner‏ 
شرق وغرب Oriens. Occidens‏ 


. (1968 Hildesheim (هايدل شايم‎ 
A. P. Jushkewitsch -أ. ب. جوشكيفتش‎ 
تاريخ الرياضيات في العصور الوسطى‎ 
Geschichte der Mathematik im Mittelater 
- (1964 Basle (بازل‎ 
E. S. Kennedy س . كينيدي‎ . j- 
غرض للجداول الفلكية الإسلامية‎ 
A Survey of Islamic Astronomical Tables. 
محاضر الجمعية الفلسفية الأميركية‎ 
Transcations of the American Philosophical Society 
. 177-123 ص‎ (1959) 46 
J. M. Millas مياس‎ qm 
Assaig d'Histoire des idees phisique et mathematiques a la Catalunya 
Medieval 
-(1931 Barcelona (برشلونة‎ 
C. A. Nallino كارلواً . ناللينو‎ - 
مجموعة الكتابات المنشورة وغير المنشورة المجلد الخامس: التنجيم‎ 


والفلك والجغرافية. 


Raccolta di seritti editi e inediti V. Astrologia, Astronomica, Geografia 


(روما 1944( 


O. Neugebauer أ. نيوجيبوير‎ - 
The Exact Sciences in Antiquity العلوم الدقيقة فى العصور القديمة‎ 
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(أكسفورد 1951( وأعيد نشره في بروفيدينس Providence‏ 1957( 
M. Plessner germ I‏ 
تاريخ العلوم في Storia delle Seienze nell? Islam, ea‏ 
المجلد الثالث (روما 1958( ص 449 492. 

- جورج سارطون. G. Sarton‏ 
مقدمة في تارد يخ العلم Introduction to the History of Science‏ 
ثلاثة مجلدات (بالتيمور 1929 - 1948(. 

A. Sayili سايلي‎ . {= 


المرصد في عالم الإسلام ومكانته في التاريخ العام للمراصد. 
The Observatory in Islam and its Place in the General History of the‏ 
Observatory‏ 
ail)‏ 3 1960( . 
7 جورج سوتير. H. Suter‏ 
الرياضيون والفلكيون العرب وأعمالهم. 
Die Mathematiker und Astronomen der Araber und ihr Werke‏ 
(ليبزج Leibzig‏ — 1900ء وأعيد طبعه 1963(. 


الرسائل الخاصة: 
- سي. أ . بوزورث 
رائد موسوعي في العلوم: «كتاب مفاتيح العلوم» للخوارزمي. 
A. Pionner Encyclopaedia of the Sciences; al Khawarizmi’s “Keys of the‏ 
Sciences"‏ 
مجلة إيزيس المجلد 54 )1963( ص 97 - MI‏ 
- م. كالاجيت M. Clagett‏ 
أرخميدس في العصور الوسطى. 
-١‏ التقليد العربي . اللاتيني (ماديسون ‏ ويسكنسون 1964). 
Archimedes in the Middle Ages. 1. Arabo-Latin Tradition‏ 
(Madison. Wisc. 1964)‏ 
ب. ر. جولدشتاين B. R. Goldstein‏ 


العلوم 


On the Theory of Trepidation حول نظرية الارتعاش‎ 
(Centaurus) مجلة سنتورس‎ 

المجلد العاشر .)1965( ص 234 . 247. 
قياش J. M. Millas‏ 
دراسات حول الزرقا لي Estudios Sobre Azarquiel‏ 


(مدريد-غرناطة. 1950-1943( 
c‏ سامسو. J. Samso‏ 
دراسات حول أبي نصر منصورء علي بن عراق. 

Etudios sobre Abu Nasr Mansur Ali b. Iraq. 


(1969 - (برشلونة‎ 
J. Vernet خوان بيرنيت‎ - 
De Islam in Europa الإسلام في أوروبا‎ 
. 3 Bussum 852292) 

انتقال العلم إلى أور وبا: 
- م. ديستومب M. Destombes‏ 


إسطرلاب كارولنجي وأصل أرقامنا العربية. 
Un Asstorlabe Carolingien et L'origine de mot chiffres arabes‏ 
مجلة المحفوظات الدولية لتاريخ العلوم, المجلدان 58 و 59 )1962( 
Archives Inernationales d'Histoire des Sciences‏ 
- سي . ه. C. H. Haskins Sula‏ 
دارسات في تاريخ العلم في العصور الوسطى. 
Studies in the History of Medieval Science‏ 
(هارفارد 1924 . الطبعة الثانية 1927 . وأعيد طبعه من جديد في نيويورك 


.(1960 
P. Kunitzsch ب. كونيتزيخ‎ - 
Arabische Sternamen in Europa أسماء النجوم العربية في أوروبا.‎ 
.(1959 Wiesbaden (فيزيادن‎ 
J. M. Millas مياس‎ «e -ج.‎ 


. الترجمات الشرقية لمخطوطات مكتبة كاتدرائية طليطلة‎ 
Las traducciones orientales en los manuscritos della Biblioteca Catedral 


de Toledo 


(1942 (مدريد‎ 
J. Vernet خوان بيرنيت‎ - 
"La ciencia en el Islam Y Occidente’ pall العلم عند المسلمين وفي‎ 


Settimanc di Studio del Centro Taliano di Studi Sull’alto Medioevo, XII 
(Spoleto, 1965) pp. 573-576. 


العلوم 


ج d‏ 
يذهب المنظرون المسلمون7””, كما يذهب نظراؤهم من الأوروبيين في 
العصور الوسطى. إلى أن الموسيقى تنتمي إلى العلوم الرياضية29”. ومن 
ei‏ فرغم أن العديد من رسائلهم في هذا الشأن يعتبر على جانب كبير من 
الأهمية بالنسبة للطريقة التى عالجوا بها المسائل الفنية» مثل التحليل 
العددي للفواصل الموسيقية OP (intervals)‏ وأجناس البعد الرياعي 
‘Tetrachord species)‏ 0 «, فإن من الصعب أن نقرر: هل كانوا فى نظرياتهم 
هذه يمثلون ما جرى العمل به في عصرهم فعلاء أم أنهم كانوا يعيدون 
إنشاء نظرية ورثوها عن الإغريق ويطورونها على نحو أكاديمي علمي» 
الرسائل التي صنعها أولئك الموسيقيون النظريونء تمثل في الواقع المصدر 
الأساسي الذي يمكن الاعتماد عليهء في محاولة إعادة تكوين الملامح البارزة 
للممارسة الموسيقية عند المسلمين. يضاف إلى ذلك أن أقدم القطع الموسيقية 
التي وصلت إلينا ألحانها مدونة (بالنوتة)؛ ترجع إلى القرن السابع الهجري/ 
الثالث عشر الميلادي. ولذلك فإن أوروبا طوال الفترة التي كانت واقعة فيها 
تحت تأثير الاتصال بالحضارة الإسلامية» عرفت النظام الموسيقي عند 
حتى الآن؛ وربما سيظل يؤدي في المستقبل؛ إلى استحالة البت بصورة 
قاطعة في الجدل العلمي الدائر حول موضوع تأثير الموسيقى COVA LUM‏ 

في أوروبا. 

ومنذ القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلاديء نجد تمييزا قائما بين 
الغناء (أي الممارسة العملية للموسيقى)ء وبين الموسيقى النظرية. GSI‏ لسوء 
الحظ لا نملك إلا القليل عن وصف هذا الغناء أو تحليله. بالرغم من أن 
المؤلفات الأدبية العامة التي ظهرت في القرن الرابع الهجري/ العاشر 
الميلادي. مثل كتابي الأغاني والعقد caa AT‏ والتي تعد فضلا عن ذلك 
مصادر عظيمة القيمة بالنسبة لتاريخ حياة العرب الاجتماعية الأولى» تزودنا 
بمادة غنية عن حياة الموسيقيين البارزينء وتصور تصويرا حيا دورهم في 
بلاط الخلفاء والأمراء. وتشتمل هذه الكتب أيضا على قدر معين من 
المعلومات الفنية. غير أن المصطاحات المستعملة في هذا الشأن لم ترد 
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بشكل محدد في أحيان كثيرة: الأمر الذي يجعل شرحها وفهمها لا يتيسر 
إلا بدراسة نصوص المؤلفات النظرية. 

ويآتي الفيلسوف المشهور الكندي (ت حوالي 260ه/ 873م) في مقدمة 
العلماء النظريين المسلمين الذين وصلت إلينا كتاباتهم في الموسيقى OD‏ 
وتدل مؤلفاته التي تناول فيها السلم الموسيقي على معرقته بالمصادر اليونانية 
التي توافرت ترجماتها العربية في ذلك العصرء مع أن عرضه الموسيقي 
يعتمد على المصطلحات المستعملة في الكلام عن OP ss‏ العود العربي. 
ويعطي الكندي أهمية كذلك للنتائج الكونية المنبثقة عن نظرية «التأثير/*00) 
(Ethos)‏ وبذلك يكون الكندي قد استبق عددا كبيرا من الكتاب اللاحقين, 
الذين برز من بينهم إخوان الصفا (في النصف الثاني من القرن الرابع 
الهجري/ العاشر الميلادي في الجانب العلمي لنظرية انتشار الصوت كرويا 
propagation of sound)‏ ا Theory of the‏ (أي انتقاله على هيئّة موجات 
كروية). ويمثل الاتجاه المشائي الأرسطي في الموسيقى فيلسوفان شهيران 
آخران هما: أبو نصر الفارابي (ت 339ه/ 950م)ء وأبو علي بن سينا (ت 
2428/ 037ام). وأهم ما في SLES‏ ابن سينا الموسيقية يتمثل في القسم 
الممتاز من كتابه «الشفاء» الذي تحدث فيه عن الموسيقى,» بينما يعتبر مصنف 
الفارابي الضخم المعروف بكتاب «الموسيقى الكبير» «أعظم مؤلف في 
الموسيقى صنف حتى Copan‏ ويحتوي هذا الكتاب على دراسة شاملة 
للمسافات الموسيقية وتجمعاتها أو تأليفاتهاء بالإضافة إلى بيان قيم بالآلات 
التي كانت تستخدم في ذلك العصرء والسلالم الموسيقية التي تؤديها تلك 
الآلات. وقد تناول الكتابان الإيقاع الموسيقي بالتفصيل والشرح. أما طريقة 
التحليل الموسيقي فقد استخدمت عناصر تجمع بين تفاعيل العروض العربي 
والمفهوم اليوناني للوحدة الزمنية (Chronos protos)‏ (الزمان الأقل» الزمان 
الأول)» وهي وحدة الزمان الأساسية غير ALLAN‏ للتجزئة؛ التي تتألف die‏ 
النماذج المتكررة للإيقاع. وهناك محاولة أصيلة وأكثر إحكاما في تقنين 
الدورات الإيقاعية «(Rhythmic cycles)‏ فيمكن التماسها فى LS»‏ الكافى 
في الموسيقى» الذي صنفه ابن Palay‏ (ت 8440-/ 8م) أحد NEWS‏ 
سيثا. 


ويعد صفي الدين OP 5,4 Y‏ (ت 693ه/ 294ام) أول منظر موسيقي 
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مهم يظهر بعد ابن ly‏ من بين المنظرين الموسيقيين الذين ده إلينا 
مؤلفاتهم. فقد وضع الأرموي أساس المدرسة المنهجية الموسيقية. وأشهر 
مؤلفاته في هذا المجال رسالتان هما: «كتاب الأدوار في معرفة النغم 
OP gs‏ و «الرسالة الشرفية في علم النسب التأليفية والأوزان 
OM are GI‏ وتتميز هاتان الرسالتان؛ قبل كل شيء: بتوسيع نظام السلم 
الموسيقي الفيثاغوري بطريقة فيها تعمق وتعقيد. (وربما تأثر في ذلك 
بالقيم النظرية التي حددها الفارابي لدستان الطنبور الخراساني؛ وهو 
age‏ ذو عنق طويل) وفي هذه الطريقة يتناول المؤلف بعض المسافات التي 
توجد عملياء وإن لم تكن قابلة للتعريف من خلال نسب بسيطة'*) ولكنه 
يشوهها Las‏ يستطيع إدماجها في نسق تماثلي ae‏ سلفا ومكتف بذاته. 

والطريقة التي يتكشف بها هذا التماثل؛ (وكذلك التشويه) هي تحويل 
المقامات عن طريق سلسلة من الأنغام الرباعيةء على نحو يمكن معه أن يبدأ 
العزف عند كل واحدة من النغمات (Notes)‏ السبع عشرة التي يتكون منها 
الديوان الموسيقي» وهي طريقة ما كان لأحد من الموسيقيين الممارسين أن 
يتبعها Laf.‏ العرض الذي قدمه الأرموي للإيقاع فينطوي على مبتكرات Jal‏ 
من هذه» ولكنه عرض واضح P gi sg‏ وقد انتشرت أساليب صفي الدين 
الأرموي الموسيقية خلال الفترة الواقعة بين القرنين الثامن والعاشر الهجريين 
/ الرابع عشر والسادس عشر الميلاديين» وشرحت في عدة رسائل ألفت 
في العربية والفارسية. وأشهر هذه الرسائل هي الواردة في الفصل الخاص 
بالموسيقى الذي ضمنه قطب الدين الشيرازي (ت 710ه/ 1311( كتابه 
الموسوعي «درة التاج»» وكتاب «شرح مولانا مبارك شاه» وهو شرح مفصل ل 
«كتاب الأدوار» ويعزوه فارمر (Farmer)‏ إلى SL yall‏ © (ت 816ه/ 
3م ). وهناك شروح أخرى في مؤلفات عبد القادر 4 C x‏ (ت 838ه/ 
5م) 10 335 CP‏ (أواخر القرن التاسع الهجري/ الا ع 
الميلادي). وقد تبنى الموسيقيون النظريون الأتراك أيضا طريقة الأرموي 
الموسيقية؛ وترجم كتابه «الأدوار» إلى التركية. 

على أن إسراف هذه المؤلفات في احترام سلطة الآخرين؛ ينبغي ألا 
يجعلنا نغفل ما تضمنه العديد منها من أصالة ملحوظة وقدرة نقدية بارعة. 
ففيها تحقيق واختيار لصحة التعريفات: وغالبا ما كان يتبين أن تلك 
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التعريفات غير وافية بالغرضء وبخاصة في المناقشات المتعلقة بطبيعة 
Less‏ كان d aaa salad‏ ك (gas Lapin al ca‏ 
لقا Aca cua] E E AEE, ROTEN Shania Lang:‏ فى 
iai‏ ا فى مصدرهة: واكان يتكد [a‏ الثم س معامات وإيقاعات 
illas‏ الحان رالات Aegis daga‏ في ينض Atel Aa os MI‏ 
لألحان SLL, Caiga‏ إلى اة Leona‏ ووه فى اطا 
التقليدي للموسيقى النظرية. وقد تمكنا من خلال هذه المؤلفات أن نأخذ 
کو کر وشوا yo La aos all‏ ايع rias‏ الذي كان نكما كن 
اشرق saya‏ فار كاده الكرن اسا اجره ر الثالت عشر 
الميلادي» وحتى القرن العاشر الهجري/ السادس عشر الميلادي» كما 
استطعنا أن نطلع على العوامل الداخلية التي حددت خط التطور الخاص 
الذي اتخذه هذا النوع الدقيق والمعقد من الفن. 

Ld‏ الرقر ت على مدن Ma‏ رات السلدين الوس دة ارب 
cat‏ يعسي تقديرف وكان ذاكما انا E coed‏ الغاصرة Last‏ 
o‏ بالطو abis‏ هي هده ادات is all‏ الى رجت إلى الالاتينية 
Lila‏ مؤهرا Loa‏ ووا ى الدين cela‏ الذى يديق به القرب hgh‏ 
ata Lad ela Lid‏ جا E‏ اليس اك سرن موان CAIN‏ من 
الؤلقاف العربية Les‏ اللذان ترجما Al‏ اللافيفية. وهذان العكابان هما 
إحصاء العلوم De Scientiis‏ للفارابي )260 - 339ه/ 874 9(.950!°. وأصل 
العلوم (De Ortu Scientiarum)‏ والكتاب الأخير SoS files‏ ولكنه أقل منه 
وو ب إلى تن لزت ايضاء رهف اكادة الويسيقية 
اا رکو فى هين الكناديى مرة أخرى في Pos Uo Lal‏ جاتو 
المضمن في كتاب «أقسام الفلسفة» (De divisione philosophiae)‏ تأليف 
جنديسالفي (P P (Gundisalvi)‏ (اشتهر في 1130 - 150 ام)؛ كما أن عددا من 
الرسائل اللاحقة التي اهتمت بالموسيقى على وجه الخصوص: قد تضمنت 
aaa‏ هكين لمن ety‏ أن كل التصيل E Gd‏ رسکی کے 
كتاب إحصاء العلوم. قد ضمنه جيروم المورافي Jerome of Moravia‏ - (القرن 
السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي)ء في كتابه «عن الموسيقى» De)‏ 
«(Musica‏ وذلك في الفصل الخامس من الكتاب الذي جاء بعنوان «أقسام 
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الموسيقى عند الفارا ابي « (De divisione musicae secundum Alpharabium)‏ . 
Labs‏ الال من ف aad‏ فى Way‏ اوی ilis‏ 
sla‏ (القرن eau!‏ الجر e dli‏ اااي وق كاب ات 
الموسيقى الأربعة» (Quatuor principalia musicae)‏ الذي ألفه سيمون تانستيدي 
(Simon Tunsteds)‏ (ت 1369م). وتوجد أيضا إشارات ale‏ 3 إلى كلا المصنفين 
إحصاء caglell‏ وأصل العلوم في «الكتاب الثالث» (Opus tertium)‏ الذي ألفه 
روجر بيكون c3) Roger Bacon‏ 91294(« لكن الإشارات التي وردث عن الفارابي 
فى المؤلفات الفلسفية اللاحقة مثل كتاب »353511 الفلسفية» Margarita)‏ 
00000 لمؤلفه جورج رايش Reisch)‏ .6). تتجه على ما يبدو إلى تأكيد 
مكانة الفارابي بوصفه حجة في الموضوع:؛ أكثر مما تعبر عن معرفة بنظرياته. 
والواقع أن كتابي الفارابي هذين لا يحتويان في الحقيقة على أهمية نظرية 
كيرت رامن افا e‏ ا ا Ti‏ ی تكسن فى اعا 
تأكيد التميز بين الموسيقى النظرية «(Musica speculativa)‏ والموسيقى العملية 
(Musica activa)‏ وهو أمر كان قد تم في العصور اليونانية الرومانية. 

ويبدو أن تأثير ابن سينا على الغرب كان أضيق BUS‏ . إذ الحقيقة أن 
انق سينا كم يكن cal ops‏ القرب: إلا بال ماي odi‏ اوران السا 
هو أحسن الأعمال التي يمكن القيام بها من بين كل التدريبات Inter omnia)‏ 
(exercitia sanitatis cantare melius est‏ وهو القول الذي رواه روجر بيكون في 
مؤلفه «الكتاب الثالث» وولتر أودينفتون Walter Odington‏ (حوالي 41300( 
فى كتابه «تأملات فى الموسيقى» (De speculatione musice)‏ . وإلى جانب هذه 
الإشارة العابرةء يمكننا أن نذكر فقط الكتاب الذي ألفه إنجيلبرت  Engelbert‏ 
cu).‏ 1331( في الموسيقى «(De Musica)‏ الذي يحتوي على تعريف للموسيقى 
الإنسانية (Musica humana)‏ . وقد أورد فيه المؤلف اسم ابن سينا بوصفه 
حجة في الموضوع؛ إلى جانب أرسطو وجالينوس CID May‏ 

واستنادا إلى مثل هذه الشواهد. فإنه قد يبدو منطقيا أن نفترض أن bi‏ 
من المؤلفات الموسيقية الأكثر أهمية التي صنفها الفارابي وابن سينا والكندي 
Lal gi)‏ برد بحص ا «d‏ ل قط Cine ol]‏ فى pull‏ ان 
وفي ضوء الاحترام الذي كان الأوروبيون يبدونه نحو هؤلاء الفلاسفة: فإنه 
لايخامرنا شك في أن أوروبا لو عرفت هذه المؤلفات لكانت قد عكفت على 
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دراستها بعناية: ولكان لها تأثير مهم في التطور التالي الذي شهدته النظرية 
الموسيقية في الغرب. 

«did کرو ههار‎ elit Len ud bf ta 
(ت 2942( الأسماء التالية على الأوتار,‎ Odo of Cluny فقد أطلق أودو الكلوني‎ 
أوسيش‎ «Neth نيث‎ .Caemar ؛ كيمار‎ Scembs (cs S us Re ري‎ «Buc بوق‎ 
وبعض‎ «Nar. نار‎ Suggesse ( ساجيس‎ Asel صل‎ «Kaphe كاف‎ » U(c) Iche 
هذه المصطلحات عربي كما هو واضح. والراجح أن أصلها (الذي لم يستقص‎ 
slap lp ied موا‎ rag) ici ےا وا‎ 
عن التفكير التأملي في الأصداء الكونية للموسيقى. أما الاقتباس‎ LAG التي‎ 
الآخر فقد يكون فى حد ذاته قليل الأهميةء ولكنه يستحق الذكر نظرا‎ 
عليه. إذ نجد في الرسالة المسماة «الأبعاد‎ NETT للنتائج الكبيرة‎ 
(مجهولة المؤلف  الفصل الرابع)ء والتي‎ «De mensuris et discantu | والفواصل‎ 
كتبت في القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي مصطلحين من‎ 
وقد‎ . (elmuahym) والموهيم‎ (elmuarifa) اشتقاق عربي واضح وهما المريفة‎ 
استخدم هذان المصطلحان في تدوين الأبعاد الزمنية للعلامات الموسيقية‎ 
نظام الموسيقى‎ Ob مما ساعد على دعم النظرية القائلة‎ .(mensural notation) 
على أن الدليل الرئيسي‎ OP ul الموزونة (المازورة) نفسه أخذه الغرب عن‎ 
eda لم يضيع ايا نطام‎ laca الذي يقنم تدروو هذه النظروة هو آن‎ 
إلا بعدما وقفت على الإيقاعات التي وجدت من قبل في فن الموسيقى عند‎ 
المسلمين. غير أن هناك لسوء الحظ اختلافات مهمة بين مجموعتي ضروب‎ 
الإيقاع لدى الجانبين”. كما أن طرق تدوين الموسيقى بفواصل زمنية‎ 
مختلفة تماما عند كل منهماء بينما نجد أن طرق البحث‎ (mensural notation) 
النظرية المتعلقة بالإيقاع ربما كانت متعارضة كل التعارض. قا مؤلفون‎ 
عن ا اتر الج‎ Gals Aaa a fia كما ر‎ RENT 
France of) 92 551 القيم الأعلىء في حين أن الطول التام لدى فرانكو‎ 
جميع الأزمان الأخرى داخلة‎ o ip هو الزمن الأول‎ (Cologne 
(339554 غير‎ (Gregorian Chant) وحتى لوكانت الأنشودة الجريجورية‎ 02, a 
فلا يوجد مبرر للاعتقاد بأن الموسيقى الدنيوية الأوروبية كانت أيضا غير‎ 
ومن المؤكد أن أغاني الرقص لم تكن كذلك. وسواء نشأت أصول‎  ةنوزوم‎ 
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(Rhythmic modes) ciLe La; YI‏ هنا PA el el‏ فإن من الواضح أن الأمر 
استلزم وجود طريقة لنظام التقسيم الزمني (mensural organization)‏ وذلك 
او ال pcs GN‏ سيريا حمل فيه Vals esit cL‏ 
في حد ذاتها لدحض النظرية القائلة بأن الأصل كان عربيا. ولكن مهما 
كان تسيب E tala‏ العف شيمكن اقول b dis Hace‏ وجو 
المصطلحين: «المريفة elmuarifa‏ والموهيم welmuahym‏ لا يؤدي إلى دعمهاء 
لأن هذين المصطلحين لا يبدو أنهما استخدما كمصطلحين فنيين في 
E apa‏ اور ped] galt‏ ا ااا 
القائل إن لفظ (Hocket) Sal‏ قد يكون مشتقا من كلمة OP) daz‏ 

Coa dif elis‏ من اللطادس اللرسيقية اة شن الكقايات ااه 
العبرية التي وضعت في العصور الوسطى. وهنا نجد الفارابي مرة ثانية 
المرجع الرئيسي في هذا الميدان إذ كان كتابه «إحصاء العلوم» معروفا لدى 
ابن عقنين (623-555ه/ 1226-1160م): كما نقله إلى العبرية قالونيموس بن 
قالونيموس Kalonymus ben Kalonymus‏ . وريما كان الأكثر أهمية فى هذا 
لجال تلك المادة التى [gual‏ سعديه كارن c3) (Sa'udya Gaon)‏ 330هار 
0942( من مقالات الكندي في الموسيقى» وضمنها مصنفه المعروف باسم 
«كتاب الآمانات والعقائد» وخاصة الفقرات التي تتناول الإيقاع. 

وبالرغم من انتشار الإسلام في جنوب آسياء وجنوبها الشرقيء فإن 
تأثير نظريات المسلمين الموسيقية في هذه المناطق لا يستحق الذكر. وقد 
يظن أن آراء صفي الدين الأرموي ومدرسته التي هيمنت على النظرية 
الموسيقية حتى القرن العاشر الهجري/ السادس عشر الميلاديء قد أدخلت 
الات خلال الس ارك beo‏ ار ای aatis adf,‏ 
الموسيقيء الذي Leary‏ كان آبرز عناصر هذه النظرية العامة كان غريبا عن 
التراث الأصلي للموسيقى السنسكريتية؛: كما أن المؤلفات الفارسية المتأخرة 
الف ركت حن انی tot‏ كانه نيم ا FORTE v‏ 
على الأقل بتقسيم المقامات وبنظرية التأثير الموسيقي المتعلقة بها-أو كانت 
كرد MOM PR‏ ا ا 

اذ ارقي الاشريقية a‏ الع قد والنظريتها ان تكن ME esl‏ 
كبيرة عند علماء المسلمين» كانت قد اندثرت قبل ظهور الإسلام بزمن 
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تراث الإسلام 


طويلء ولابد والحالة هذه أن نتلمس جذور التأثيرات الأساسية على الممارسة 
الموسيقية لدى المسلمين عند البيزنطيين والفرس بصفة خاصة:؛ OY‏ هؤلاء 
هم أول من احتك بهم العرب مباشرة نتيجة للفتوح الكبرى التي تمت في 
القرن الأول الهجري/ السابع الميلادي. فقد أضاف العديد من الموسيقيين 
الكبار في العصر الآموي (32-41اه/ 2750-661( إلى موروثهم الموسيقي 
العربي؛ عناصر من الطرائق الموسيقية التي كانت متبعة في كل من الدولتين 
التي عرفها العرب من الأسرى الذين وقعوا في أيديهم خلال الفتوح» أو عن 
طريق الرحلات الكثيرة التي كانوا يقومون بها إلى أقاليم الدولتين. ويحتمل 
أن يكون ظهور آولئك المغنين والعازفين المهرة (ويأتي في مقدمتهم ابن 
مسجح (ت حوالي 92ه/ 710م): وابن محرز (ت حوالي 97ه/ (e715‏ وابن 
سريج (ت حوالي 08اه/ (a726‏ ومعبد بن وهب (ت 125 (a743‏ 26( 
الذين كانوا يقيمون حفلاتهم الغنائية الموسيقية في البلاط أو في دور 
الأغنياء. يحتمل أن يكون ظهورهم بداية للانفصال بين الفن الموسيقي 
الخاص بالمدن والفن الموسيقي الشعبي الذي كان شائعا بين سكان الريف 
والبادية. مع أن التمييز بين الفنين في هذه المرحلة لا يعدو في أقوى 
الاحتمالات أن يكون مزيدا من القدرة الفنية النسبية والصقل. 

وهناك تطور مهم آخر يتعلق بوضع المشتغل بالموسيقى في أوائل العصر 
الإسلامي ومواقف المجتمع تجاه فنه. وربما كان ازدياد انتشار الموسيقيين 
الذكور مرتبطا بظهور طبقة «المخنثين» التي كان أفرادها ينغمسون في 
أعمال الفسق المختلفة ويمارسون إلى جانبها نشاطات فنية ‏ في حين تشير 
الكتابات الخاصة بمزاولة الموسيقى قبل الإسلام إلى أن السات sS‏ اانا 
من النساءء وقد يكون الاستنكار العنيف الذي صدر عن الأتقياء لتصرفات 
أولئك المخنثين؛ قد أسهم بشكل ملحوظ في ظهور نزعة قوية معادية 
للموسيقى لدى أصحاب المذاهب السنية الأربعة. وإذا كان هذا الاستنكار 
لم يستطع أن يعيق ازدهار موسيقى البلاط؛ فإنه حال على الأقل دون قبول 
المجتمع dagi‏ عام للموسيقى واعتباره إياها عملا محترما. وفي fis‏ هذا 
الوضع لا يوجد وجه للمقارنة بين هذا الوضع وبين استعمال الموسيقى في 
الكنائس المسيحيةء أما الأهمية التي بلغتها الموسيقى فيما بعد في حلقات 
الصوفية فكانت تتوقف على تفسيرها بطريقة رمزية. 


العلوم 


واستمر النظام الموسيقي الذي تطور في العصر الأموي ساريا لمدة قرن 
آخرء. وكان آخر من حمل لواء هذا التطور الموسيقي الشهير إسحاق 
C La stu‏ (ت 235ه/ 850م). وفي رأي يحيى بن علي e) 009. 1M‏ 
0ه/ 2912( أن «النظرية العملية» عند إسحق ‏ حسب تعبير غارمرء قوامها 
ربط المقامات اللحنية بسلسلة موزونة من الأنغام الصادرة عن الوترين 
العلويين للعودء الذي كان OP vie‏ مقسما بشكل يؤدي السلم الموسيقي 
الفيثاغوري بأصواته الكاملة وأبعاده. ويتضح من هذا الوصف أن إيقاعات 
الألحان الثمانية المعروفة فى ذلك العصرء كانت تنتمى فى تركيبها إلى 
السلم القوي المعروف بالطبيعي أو الدياتوني Scale)‏ اماما وذلك بالرغم 
من أن الطبيعة الدقيقة لسماتها اللحنية تظل غير مؤكدة: وخاصة أننا لا 
نعرف سوى القليل عن التطريب** الذي كان له بالتأكيد أهمية كبرى. 
وأقدم وصف لدينا لأصول الإيقاعات المناظرة لذلك هو الذي وضعه الكندي. 
OP‏ يتألف كل منها من مجموعة تضم عددا معينا 
من الوحدات الزمنية (الفقرات «(Time units‏ التي ينبغي الالتزام بتأكيد 
نمط صوتي Gold‏ في كل منها. ويحتمل . استنادا إلى النصوص المتأخرة 
حول هذا الموضوع . أن تكون قد نشأت أنواع متفرعة أخرى من الإيقاعات 
التي وسعت فيها مجموعة الفقرات. بحيث أضيف عدد منها إلى الإيقاع 
الموجود بدلا من إدخال تغيير داخلي عليه. 

وقد شهد القرن الأول لقيام الخلافة العباسية ازدياد النفوذ الفارسي 
فى العديد من مظاهر حياة البلاط. وتأثرت صناعة الموسيقى أيضا بهذا 
ols‏ الأمر الذي جعل إسحاق الموصلي يجد نفسه مضطرا إلى الدفاع 
عن أشكال الموسيقى التقليدية: في وجه ابتداعات المدرسة الموسيقية التي 
قادها إبراهيم CP c. eL‏ (ت 224ه/ 839م). وقد فاز إسحاق في هذه 
المنافسة الموسيقيةء كما جاء في كتاب الأغاني لأبي الفرج الأصفهانيء 
ولكن فوزه كان قصير الأمد . ويستدل بصورة قاطعة من كلام الفارابي وابن 
سينا أن نظام المقامات الموسيقية شهد غملية قيير سريعة خلال القرنين 
الثالث والرابع للهجرة/ التاسع والعاشر للميلاد. حيث هدم أساسها الدياتوني 
(القوي والطبيعي) نتيجة لاستحداث مسافات موسيقية جديدة. وأهم هذه 
المسافات ‏ التي لم تكن بالضرورة من أصل فارسي-النغمة التي تبلغ (حوالي) 


فقد عدد ثمانية إيقاعات 


تراث الإسلام 


الثلاثة Ohi‏ الذي ظل قائما إلى اليوم كمظهر مميز لضروب الموسيقى 
في الشرق الأوسطء بحيث يفرق بين بناء سلمها الموسيقي وبين الأنظمة 
الموسيقية المحيطة بها في أوروبا وآسيا الوسطى والهند . ويتجلى التأثير 
الفارسي أيضا في الآلات الموسيقية. حيث شاع بصفة خاصة استعمال 
الطنبور الخراساني وهو age‏ ذو عنق طويل: أصبحت له شعبية PPE s‏ 

Lei‏ النظام الموسيقي الملتزم بالأشكال التقليديةء الذي تزعم الدعوة له 
إسحاق «bes gl!‏ فمن الجائز أنه استمر مدة أطول في الأندلس» ذلك أن 
تلميذه اللامع 15 )07 أحرز بسرعة مكانة مرموقة في بلاط عبد الرحمن 
الثاني بن الحكم بن هشام (ت 238ه/ 852م)» حيث أصبحت له الكلمة 
الأخيرة في التذوق وأشهر موسيقي في عصره. ولا يمكن لسوء الحظ أن 
نتتبع التطورات التالية التي نجمت عن انتقال زرياب إلى الأندلس» لعدم 
توافر الوثائق المتعلقة ills‏ لكن من المعقول أن نفترض أن النفوذ الكبير 
الذي تمتع به كأستاذ وممارس للفن الموسيقي» أدى إلى استمرار كثير من 
المقطوعات الموسيقية التقليدية حتى سقوط الخلافة الأموية فى الأندلس 
(423ه/ 31031( على الأقل. خاصة )13 ما be sebo HAS}‏ اك ر 
الفارسي (وبالتالي التركي) في الأندلسء بينما كان لهذا التأثير أهمية 
كبيرة في المشرق. 

وتتجلى قوة هذا التأثير في المقامات العشرين التي ذكرها صفي الدين 
الأرموي (ت 693ه/294ام) ‏ في عرض قدمه لهذا الموضوع. يفترض أنه 
يتعلق بفن الموسيقى في بغداد eran an‏ نجد أن أقل 
من نصف هذه المقامات فقط ذات أسماء عربية9ة©؛ كانت غالبية هذه 
المقامات أو الأدوار تقدم في شكل سلالم Octave) Paulay ed‏ 
«(Scales‏ لكن هذا الشكل لا يعكس بدقة تركيب مقاماتهاء ولعل الأكثر دقة 
ce iui m ol‏ مجموعات AS ps‏ يتكون كل منها من وحدات أصغرء 
مؤلفة من صنفى صنفي JI‏ باعي (Tetrachord)‏ و الخماسي .(Pentachord)‏ ومعظمها 
يشتمل على (Intervals) DER‏ تمثل كل منهما ثلاثة أرباع نغمة.ومما 
يؤكد الوضع شبه المستقل لهذه الوحدات» أن صفي الدين الأرموي حلل كلا 
Legia‏ على PP sis‏ . ولدى تفحص المقامات a‏ تكله مها ندرك أنه لا 
يمكن أن يكون بعضها قد وضع جانب بعض كيفما اتفق. بل كانت تؤلف 


العلوم 


وفقا لقواعد توافق الأنغام التي تتطلب توازيا جزئيا أو كليا بين الصوتين 
الرابع والخامس. ويستدل من النصوص الموسيقية التي ظهرت في وقت 
لاحق على أن المقامات التي تنطوي على درجة من التوافق أقل من 
الدرجة العادية كانت تعدل أو تستبعد . كما ظهرت أشكال موسيقية جديدة 
مستنبطة من تركيبات مقبولة عندما احتل الصوت الرابع» وهو صوت 
أساسيء أهمية جعلته يستأثر بالدور الذي تقوم به نغمة الأساس المعروفة 
بالقرار (tonic)‏ ويظهر غنى هذا النظام الموسيقي ومرونته بشكل أوضح 
في كتاب «درة التاج» الذي ألفه قطب الدين الشيرازي (حوالي 699ه/ 
0م ). وهذا الكتاب يذكر عددا من المصطلحات الموسيقية التي يمكن أن 
تسمى بالتأليفات الآفقية «(Horizontal combinations)‏ حيث نجد قوانين مماثلة 
تحكم مجموعة متوالية من الوحدات التي لها نفس القرار. ومهما كان شكل 
التأليف بين هذه coul s]‏ فإن العازف كان يميل إلى استغلال الإمكانات 
اللحنية لكل وحدة من تلك الوحدات قبل الانتقال إلى الوحدة التالية. وفي 
بعض الحالات يحدد ترتيب تسلسل الأنغام بحيث يمكن القول إن تركيب 
المقام يتحددء بالإضافة إلى التنظيم العام للمسافات الموسيقية. بموضع 
النغمة الأولى والأخيرة والوسطى السائدة: وأحيانا بتعاقب حدوث الوحدات 
المكونة؛ التي يتميز قليل منها أيضا بسمات للأداء اللحني ينبغي الالتزام 
بها. وبالرغم من أن العمل الموسيقي يقوم بصفة عامة على أساس مقام 
ola ca T‏ وحدات موسيقية غريبة يمكن إدخالها في المقام بحكمة وحسن 
تصرف. وبخاصة في المقطوعات الارتجالية التي تظهر إلى أقصى حد 
براعة العازف الفنية. l‏ 

وفي بعض الأوقات كان هناك من يقول إنه في الوقت الذي كانت فيه 
أوروبا تسير قدما في طرق جديدة تؤدي إلى موسيقى مركبة ذات أنغام 
متعددة وقوالب توافقية (هارموني)ء كان الفن الموسيقي عند المسلمين يجنح 
إلى فقدان قوته الإبداعية ويتحول إلى فن موسيقي تقليدي متحجر. غير 
أن المصادر الأدبية المتوافرة لديناء تدل على أن هذا الفن الأخير استمر في 
تقدمه فى اتجاه أقل إثارة. ولكنه ليس أقل حيوية أو إبداعاء هو اتجاه 
ET JU AM‏ من التحسينات على مبداً استخدام المقامات الموسيقيةء الذي 
استبعد في الغرب. 


وحدثت تطورات مشابهة في الإيقاعات والأشكال الموسيقية. فقد أغنيت 
الإيقاعات بعناصر فارسية وتركية دخلت فيها حتى زاد عدد ضروب الإيقاع 
Rhythmic Cycles‏ المستعملة؛. في عصر محمد بن عبد الحميد اللاذقي 
(أواخر القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي) إلى حوالي الثلاثين. 
وكان كثير منها يحتوي على عدد كبير غير عادي من الوحدات الزمنية 
(عشرين أو أكثر). كما أدخلت أيضا إيقاعات أخرى خاصة برقصات معينة 
يؤديها (بعض) الصوفية (في حلقاتهم) . وقد وضع علماء الموسيقى النظريون 
لكل من هذه الضروب عددا مميزا له من أنواع الفقرات تكون أحيانا تقسيما 
غير متناسق (مثل 3 + 3 + 4 + 2 + 4). والمثال الذي ورد مدونا في كتاب 
(درة التاج» يوحي بالإضافة إلى ذلك بأنه كان (oS‏ في حدود نموذج 
معين» استخدام إيقاعات متقاطعة وتأخيرات في نبرات الإيقاع 
«(Syncopations)‏ وذلك بغية إدخال تنوع عليها . ولكن لسوء الحظ أن alagi‏ 
الأنواع الرئيسية التي وجدت في الفن الموسيقي ابتداء من القرن الثامن 
الهجري/ الرابع عشر الميلادي» إلى القرن العاشر الهجري/ السادس عشر 
الميلادي (والتي ربما كان وصف عبد القادر بن غيبي أشملها جميعا)ء تميل 
إلى الإسهاب في الحديث عن طبيعة المقطوعة الشعرية الملحنة أكثر مما 
تصف التركيب الموسيقي الخالص للحن: وأوسع هذه الألحان هو «النوبة» 
التي تعتبر متابعة” (Suite)‏ تتألف من أربع حركات موسيقيةء (ويذكر 
عبد القادر بن غيبي أنه أضاف حركة خامسة: إلا أننا لا نعرف بوضوح 
إذا كان هذا التجديد في الحركات قد لقي قبولا (Lele‏ وتعرف الحركة 
الموسيقية الأولى «بالقول» في حين يطلق على الرابعة «الفروداشت» وتشبه 
هاتان الحركتان فيما يبدو اللحن «البسيط». وهو لون تمهد فيه مقدمة 
موسيقية لتلحين مقطوعة من الشعر العربي في ضرب من الضروب الإيقاعية 
الثلاث. ولا ينطبق هذا التجديد على الحركة الموسيقية الثانية (غزل) التي 
كانت تلحن شعرا فارسياء مع أن الضرب الإيقاعي المختار للحركة الأولى 
قد يستمر خلال (النوبة) كلها . أما الحركة cuan‏ وهي (الترانة)؛ فتتألف 
من تلحين رباعي باللغة العربية أو بالفارسية. وهناك شكل غنائي مهم آخر 
يعرف «بنشيد العرب»» يتكون من أربعة أشطار بالعربية: الأول والثالث منها 
غير موزون» يصاحبهما فاصل غنائي بين الثاني والثالث. وقد ورد أيضا 
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ذكر أشكال أخرى متعددة من الألحان؛ بعضها كان يؤدى بأسلوب أبسط 
وأكثر ارتجالاء وبعضها الآخر كان يتطلب دقة كبيرة في أساليب التأليف. 
28 لحن «كل النغم» مثلاء نجد سلسلة متوالية من المقامات المختلفة يؤدي 
إلى إدخال النغمات السبع عشرة الخاصة بالسلم الثماني «(Octave gamut)‏ 
بينما نجد أنه في لحن «كل الضروب» أدخلت عدة ضروب إيقاعية على 
التوالي. بل لقد قيل إن هذين الشكلين يمكن إدماجهماء مما يشكل أداء 
موسيقيا بارعا واعياء لا يستحسنه إلا جمهور على مستوى رفيع من الذوق 
الموسيقي. 

ولم تكن آمثلة التدوين (notation)‏ التي بقيت لنا من هذه الفترة» باستثناء 
مثال مهم aal‏ تزيد كثيرا على مخططات هيكلية؛ ومن هنا يبدو أن 
الألحان الموسيقية الفعلية كانت. في كثير من الآحيان» تتألف من إطار 
لحني يملؤه المغني بالإكثار من استعمال «الزوائد» التي يعرض بها مهارته 
الفنية. وبالرغم 5A‏ أن الموسيقى الغنائية (Vocal Music)‏ ظلت تتمتع بالمكانة 
العلياء فإن معظم أشكال المقطوعات الموسيقية كانت تسبقها مقدمة موسيقية 
آلية خالصة؛ وهو تقليد ذكره الفارابي» وربما كان ابتداؤه يعود إلى زمن 
أسبق. ويدل ذلك على أن الموسيقى الآلية لم تهمل بأي حالء وأن أنواعا 
جديدة كانت تضاف إليها باستمرار. فضلا عن التعديلات والتحسينات 
التي أدخلت على الأشكال الموجودة منها . وقد بلغت صناعة الآلات الموسيقية 
شأوا بعيدا من التطور والمهارةء واشتهرت مدن معينة في هذه Ae Lua‏ 
وبخاصة مدينة أشبيلية في الأندلس. 

ويعتبر العود ذو العنق القصيرء أهم الآلات التي استعملت في الفن 
الموسيقي. وكان له في الأصل جسم مجوف مصنوع من الرقيق المقوى؛ وله 
أربعة أوتار تضبط بحيث يكون بين الواحد والآخر أربعة أصوات. ثم أضاف 
زرياب إلى العود وترا ILL.‏ وعرفت أشكال متنوعة من العود بينها: 
العود القديم (ذو أربعة أوتار)ء والعود الكامل (ذو خمسة أوتار)» وعود 
الشبوط الذي ابتكره منصور pp‏ 999 - الضارب-(ت 75اه/ 791م)» وهو 
عازف على العود ينسب إليه إدخال عفق (على العود وسائر الآلات الوترية 
ذوات العفق) عرفت باسم (وسطى (JH)‏ واتخذت موضها ثالثا يتوسط 
الموضعين السابيقين لهذه النغمة. 


وقد وصف الفارابي عودين طويلي العنق لهما دساتين مختلفة تمام 
الاختلاف» أحدهما يسمى الطنبور البغدادي, والآخر الطنبور الخراساني, 
وهذا النوع الأخير يرجع إلى أصل فارسي. وقد طور الفرس والترك فيما 
بعد عدة أنواع أخرى من هذه الطنابير بينهاء طنبور الشروان» والشهارتار 
(Chahartar)‏ والطنبور CP) € 1l‏ . وهناك s OM La‏ .)0 وهما من 
بين الآلات الوترية المتفرعة عن آلة العود. 

وقدم لنا الفارابي أول وصف للآلة الموسيقية ذات القوس المعروفة 
بالرياب. وقد اتخذت هذه ATE‏ فيما بعد شكلين: الأول دون عنق منقفصل» 
والثاني على هيئة كمان سنبلي ذي صندوق صوتي نصف كروي. وهناك آلة 
فارسية كبيرة من ذوات القوس تعرف باسم x33 likih vl t‏ 
ذكرها في النصوص المتأخرة؛ وكانت تشد عليها أوتار متناغمة. اده 
أيضا مجموعة مهمة أخرى من الأنغام الوترية المتآلفة تعزف بواسطة آلات 
ذوات أوتار «(Open Strings) Paala‏ وأشهر هذه الآلات هو «القانون» ذو 
الشكل شبه المنحرف. (وقد ابتكر صفي الدين الأرموي نوعا مستطيلا من 
القانون يسمى النزهة) والسنطور) والجنك P9)‏ أو الصنج (الهارب (Harp‏ 
أما آلات الناي والنفخ الخشبية (ومعظمها مزدوج) فلها أشكال متعددة. 
وتتمثل الأولى في القصبية أو القصابة الأصغر حجماء في حين يمثل النوع 
الثاني الزمرء والسرناي, والغيطة. 

وربما كان أهم الآلات الإيقاعية: في إطار الموسيقى الفنيةء هو الرق ‏ 
التامبورين  Tambourine‏ (أو الطار والدائرة). فى حين كان الدف الصغير 
فاا مين ملظم لبقا ا كان الل E‏ ة ر الق اة 
رالكاسات تكون جرا من الوسيقى العشكرية (2l)‏ تمرف باانوبة 
CELER,‏ كبا كا دهده ایی هنم بالإشافة إلى الات اا 
القصبية؛ البوق والنفير. وفضلا عما كان لهذه الآلات من وظيفة عسكرية 
محضة؛ فقد كانت تلعب أيضا دورا في الاحتفالات التي e‏ في المناسبات, 
وكان حجم الفرق الموسيقية يختلف بحسب مكانة الشخص الذي تعزف لهء 
وبذلك أصبحت رمزا على مرتبته. 

ولقد أدى انتشار الآلات الموسيقية على طول الطرق التجارية؛ إلى جعل 
تصديرها أسهل من نقل التأليفات الصوتية الخاصة التي تعزف عليها في 
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البيئة الثقافية التي أنتجتها. ومن هناء لا نعجب إذا وجدنا أن أثر التراث 
الموسيقي في عالم الإسلام في الثقافات المجاورة له في آسيا وأفريقيا 
وأوروبا يتضح أكثر ما يكون في مجال الآلات الموسيقية. وربما اتخذ هذا 
التأثير أشكالا مختلفة. فضلا عن إدخال آلات موسيقية جديدة تماماء 
نجده ريما أوحى بإدخال تعديلات على أنواع كانت معروفة من «Ju‏ أو 
باستعمالها في تأليفات موسيقية جديدة» أو في أوساط اجتماعية مختلفة 
alias‏ ينيقي آلا يفترض تلقائيا ف جميع السالات الث ذكرت هنا أن الآلة 
الموسيقية المعنية كانت مجهولة تماما لدى من وصلت إليهم. 

وقد أدت سيادة الإسلام في غرب أغريقيا وانتشاره الواسع على طول 
الساحل الشرقي للقارةء إلى دخول عدد من الآلات في الموسيقى عند 
الأفريقيين. مثل «الغيطة» (Shawn)‏ و «الغوغة» وهى كمنجة ذات وتر واحد 
بالإضافة إلى pl‏ عة من الطيؤل» يل Of‏ اللات الرسيقية الإمبلامية 
الأصل ربما توغلت إلى مسافات أبعد بكثير من المناطق التي توطد فيها 
الإسلام: إذ انتشر استعمال بعض المصطلحات الموسيقية العربية مثل 
«الصنج» (Cymbal)‏ «والشبابة» (Flute)‏ حتى جنوب مدغشقر. ولكن حتى 
في Sis‏ هذه المناطق لا يبدو أن الطرائق الموسيقية المحلية المختلفة, تأثرت 
كثيرا بالطرائق التي cal‏ إليها من شبه جزيرة العرب أو الشمال الأفريقي. 
ويمكن أن نلمس وضعا مشابها لذلك في شرق آسيا وإندونيسياء حيث نجد 
عدة آلات موسيقية من الشرق الأوسط قد اقتبست في الصينء كما أن آلة 
«الرباب» استوعبت ودخلت ضمن الآلات الموسيقية التي يعزف عليها 
الموسيقيون والمغنون التقليديون في جزيرة جاوا الإندونيسيةء (وامتد أثرها 
حتى وصل إلى جزيرة بالي غير الإسلامية)ء ولكن ذلك لم يؤد في الحالتين 
على ما يظهر إلى أي تغيير في الأسلوب الموسيقي المتبع في تلك البلاد. 

Lai‏ الوضع بالنسبة للهند» فهو أكثر تعقيدا إلى حد ما. ذلك أن الهيمنة 
الإسلامية على شمال igh‏ عجلت دون شك» بحدوث انفصال بين النظم 
الموسيقية المتبعة في الشمال والجنوب. حتى لو لم تكن قد سببت هذا 
الانفصال بالفعل» وأصبح العديد من الموسيقيين المحترفين البارزين قي 
شمال الهند من المسلمين. ولا يزالون كذلك إلى اليوم. لكن بالرغم من أن 
الموسيقى الفارسية قد نمت في age‏ المغول وأسر حاكمة أقدم» OU‏ من 
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الصعب علينا أن نحدد مدى تأثير هذه الموسيقى في الموسيقى الهندية. 
والروايات التي تذكر على سبيل المثال حول ابتكارات (الشاعر الهندي 
الفارسي) ۳ g poud‏ 09 (ت 725ه/ (e1315‏ في هذا الميدان قد بولغ فيها 
بشكل واضح. ومع ذلك فإننا نجد بين العديد من المقامات والإيقاعات 
والألحان الموسيقية التي تنسب إليهء عدة أشكال يمكن تتبعها إلى أصول 
عربية وفارسية. فهناك من المقامات: العشاقء ونجار AS S359 (Nigar)‏ 
ومن الإيقاعات dined‏ (المخمس)ء وصول . فخته؛ ومن الآلحان: القول؛ 
والبسيط» والفروداشت,. والترانه. وقد تعرض اللحنان الأخيران لكثير من 
OP) ast‏ فيما يظهر. ولكنء سواء اعتبرنا تلك المبتكرات تأثيرا بارزا في 
تطور الموسيقى الهندية. أو اعتبرناها عناصر وافدة جذابة تمثلها الناس 
تدريجياء فالراجح أن أهم تغيير أحدثته هذه المبتكرات كان ذلك التغيير 
الذي أحدثته في نظرة الناس إلى الموسيقى ‏ أي إدخال المفهوم الإسلامي 
للموسيقى باعتبارها أساسا نشاطا 0925 ومن النتائج ذات الدلالة 
لهذا المفهوم» وللقوة الدافعة الجديدة التي أعطاها للفن الموسيقي الهنديء 
ظهور الفن الغنائي الموسيقي المعروف «بالخيال»» وهو لون بارع من الغناء 
العاطفى» فى مقابل اللون المحلى الجافء المسمى بالذروباد Loi . (dhrupad)‏ 
فيما يتعاق بالآلات الموسيقية؛ فإن أهم ما اقتبسته الهند في هذا المجال 
كان آلات النوبة العسكرية؛ وبخاصة النقارة؛ والقصعة الكبيرة؛ والشاه ناي. 
وكانت هذه الآلات لا تزال موجودة حتى وقت قريب في بلاط السلاطين 
والأمراء في الهندء كما كانت تستخدم في تحديد بداية الساعات عند 
بوابات المدينة. واستعملت هذه الآلات أيضا لدى الهندوس فى الجنوب 
E‏ اتناك الآلات 
حدود الهند. حيث كانت تسمع في بلاط سلاطين المسلمين في الملايو. 
ولقد كانت مجموعة الآلات في موسيقى المسلمين العسكرية شيئًا جديدا 
على الصليبيين بدورهم. وتمثل تأثيرها الرئيسي من الناحية العملية قي 
مجموعة آلات الطبولء بينما نجد المؤرخ جوينفيل (Joinville)‏ يتحدث عن 
تأثير الأبواق (Cors sarrazinois) Piu l‏ وقد أحدثت الموسيقى العسكرية 
التي استخدمها جيش الانكشارية العثماني في وقت متأخر تأثيرا مماثلاء 
إن لم يكن آقوى» على الفن الموسيقي في شرق أوروبا ووسطها. وتجلى هذا 
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التأثير في صرعة الإعجاب بالموسيقى العسكرية التركية التي ظهرت في 
أواخر القرن الثامنء وكان من نتيجتها استخدام آلة المثلث الموسيقية054 
والطبل العسكري في الأوركسترا الكلاسيكية. كما أدى الحكم العثماني 
للبلقان إلى اقتباس أقاليمه abis‏ في مجال الموسيقى الشعبيةء SYI‏ 
موسيقية دركية fia‏ الع (Zuma)‏ ومكل البلقمنة s (Baglama)‏ 591 
(Saz)‏ وهما نوعان من العيدان ذات العنق الطويل. أما بالنسبة لغرب أوروبا 
فإن أهم وأخصب احتكاك بالتراث الموسيقي للمسلمين حدث في الأندلس. 
ولم تزل اللغة الإسبانية تتضمن الكثير من أسماء الآلات الموسيقية العربية 
مثل: القيثارة العربية أو المورسكية «(Guitarra morisca)‏ والدف «(Adafe)‏ 
والبوق «(Albougue)‏ والنفير (Anafil)‏ والطبل (Atabal)‏ والعود (Laud)‏ 
والرباب (Rabel)‏ . وقد انتشر العديد من أسماء هذه الآلات العربية 
وغيرها في أجزاء أخرى من أوروبا الغربيةء حتى أننا نجد في إنجلترا على 
سبيل المثال كلمات مثل القانون .(Canon)‏ والنقارة «(Naker)‏ والعود (Lute)‏ 
والرباب (Rebec)‏ . وربما كان إدخال الأرغن (Hydraulis) AU‏ من جديد في 
القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي» راجعا إلى هذا الاحتكاك» أو على 
الأقل إلى النصوص العربية التي تحدثت عن تركيبهء OF‏ العرب لم يرحبوا 
كثيرا بهذه al UYI‏ 2 . 

ولسوء الحظ فإن من الصعوية بمكان أن نحدد مقدار ما اقتبسه 
الغرب من الموسيقى ذاتها مع الآلات التي كانت تعزف هذه الموسيقى 
وتصاحبها. ففي الناحية الإيجابية يستطيع المرء أن يتحدث عن وجود 
موسيقيين من المغاربة أو العرب في بلاطات نصرانية LS)‏ حدث في صقلية 
على age‏ النورمان). ويدل ذلك على الأقل على أن الأوساط الغربية كانت 
تستسيغ تلك الموسيقى» ومن ثم فقد كان من الممكن أن يكون لها بعض 
التأثير. لكن لما كانت الوثائق المتعلقة بموسيقى المسلمين فى الأندلس شحيحة 
كما رأيناء كما أن الانفصال السياسي addo ullo. YI pues ARAN saig‏ 
الموسيقية الفارسية والتركية. كل هذه العوامل مجتمعة جعلت من غير 
المحتمل أن يصدق على إسبانيا بدورها ما ذكرناه من تأثير الممارسة الموسيقية 
في الشرق الأوسط في الغرب. صحيح أنه لوقدر الاستمرار للنظام الموسيقي 
العربي القديم المبني على السلم الطبيعي أو الدياتوني: لكان الشبه بينه 
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وبين النظام الموسيقي الأوروبي أعظم من ذلك النظام الذي ظهر بالفعل في 
الشرق. غير أنه لا يمكن الادعاء بأي قدر من التآكيد» بأن سيطرة المدرسة 
الموسيقية العربية التقليدية قد استمرت بعد انتهاء الخلافة الأموية فى 
did!‏ وخاصة إذا أخذنا بعين الاعتبار التكوينات العرقية المعقدة في 
بلد كالأندلس» أسهم اليهود كما أسهم العرب إسهامات مهمة في حضارته. 
فضلا عن أن البربر كانوا يتفوقون فيه على العرب في stall‏ على أي Jla‏ 
ناهيك عن الأصول المختلفة التي يتكون منها سكان البلاد النصارى. 
ومع ذلك فإن مفردات اللغة الإسبانية تحمل اقتباسات لفظية أخرى 
خارج النطاق المحض لأسماء الآلات الموسيقية؛ منها مصطلحات تتعلق 
بالغناء والرقص مثل» النشيد” (Anejir)‏ وليلة (Leila)‏ والزمر (Zambra)‏ 
كما أن اندماج عدد من الكلمات في اللغة العربية. مثل الغيطة Gaita‏ 
والبندور 09 (Pendero)‏ مهمة في ia Lao‏ فضلا عن أن البربر كانوا يتفوقون 
فيه. على أن الطرق العربية لممارسة الموسيقى قد أثرت أيضا في طبقة 
المنشدين الجوالين (Ministrel Class)‏ في العصور aad‏ وراقصي 
Laf Morris OPa 12, 11‏ على المستوى الفني الأكثر تعقيدا فإن الشهادة 
الواردة فى OLS‏ «فن العفق اللميوتى» «(Ars de pikes lambuti)‏ المجهول 
المؤلف» )1497-1456( توحي بأن هتاك أصلا Lupe‏ لشكل واحد من التدوين 
للآلات الموسيقية ىا 862(2 «(Instrumental tablature)‏ ولکن بالرغم من هذا كله 
iCall ols‏ الموسيقية الحديثة تستبعد فكرة التأثير العربي في التركيبات 
الموسيقية الفعلية نفسهاء كما يظهر Wis‏ فى أغانى «سانتا ماريا» Cantigas)‏ 
(de Santa Maria‏ . قفي مسائل كهذه. كما شي ALL‏ المشابهة التي تثار حول 
العلاقة بين الشعر العربي والشعر الغنائي البرفنسالي (انظر الفصل الثاني 
من هذا الكتاب» والفصل السابع منه)ء ظل التفكير النقدي يتأرجح بين 
التأكيد والنفي» وإلى أن يتم التوصل إلى دليل جديد ينير UJ‏ السبيل في 
هذا ig gee lll‏ فإنه يتعذر علينا فيما يبدو الوصول إلى إجابة نهائية. 
أو. رايت 
O. Wright‏ 


سلبوغرانيا 


يمكن أن تجدترجمات للنصوص الموسيقية العربية المهمة التي وضعها 
الفارابي وابن سينا وصفي الدين الأرموي في المراجع التالية: 


R. d’Erlanger ر. ديرلانجيه‎ - 
La Musique arabe «الموسيقى العربية»‎ 


(باريس 1959-1930( المجلدات |-4. 

أما بالنسبة للمراجع التي تتناول الكلام عن الممارسة الموسيقية المعاصرة 
(وبعضها يتضمن مقدمات تاريخية). 

فانظر: 

M. Barkechli باركشلي:‎ e 

الموسيقى التقليدية في طهران 

(La Musique traditionnelle عل‎ L’ Iran) 

(طهران 1963( - 

A. Berner أ. بيرنر:‎ - 

دراسات عن الموسيقى العربية على أساس النظريات المعاصرة والممارسة 
الموسيقية في مصر. 


(Studien zur arabischen Musik auf Grund der gegnwartigen Theorie und 


Parix in Agypten). 

(ليبزج 1937( . 
- ن. كارون: N. Caron‏ 
بالاشتراك مع د. سافات D. Safvate‏ 


«التقاليد الموسيقية»: إيران 
(Les Traditions musicales: Iran)‏ 


(باريس 1966( - 
أ. شوتين A. Chottin‏ 


عرض للموسيقى المغربية 
(Tableau de la musique maracaine)‏ 


- باريس 1939 
- ر. ديرلانجيه R. d'Erlanger‏ 


#الوسيقى العريية» الجلدان الحامين والسادسن 


(La Musique arabe) 
وبالئسية للمراجع التى تناولت تاريخ الموسيقى العربية نجدها فى:‎ 
H. G. Farmer هنري جورج فارمر.‎ - 


«تاريخ الموسيقى العربية حتى القرن الثالث عشر». 
(A History of Arabian Music to the XIII Century)‏ 
(لندن 61929 وأعيد dadb‏ 1967( . -المؤلف- 
وقد ترجم هذا الكتاب إلى العربية كل من حسين نصار (القاهرة 1956( 
وجرجيس هفتح الله (بيروت 1972( وتحتوي الترجمة الثانية على ملاحق 


راصو مدي دكن السبيقى ال اوا 
- نفس المؤلف: كتاب «الإسلام» (Islam)‏ 
تاريخ الموسيقى في 2342 (Musikgeschichte in Bildern)‏ 


المجلد الثالث: موسيقى العصور الوسطى وعصر النهضة. 

(Music des Mittelatter und des Renaissance) 
. (1966 (الكراس الثاني (ليبزج‎ 

(The Music of Islam) نفس المؤّلف: الموسيقى عند المسلمين‎ - 
.)1957 بحث نشر في كتاب: تاريخ أكسفورد الجديد للموسيقى (لندن‎ 
(New Oxford History of Music) 
H. Hickmann ه. هيكمان‎ - 
الموسيقى في المحيط الإسلامي . جزء من كتاب «الاستشراق» القسم‎ 
التكميلي الرابع: الموسيقى الشرفية.‎ ala. الأول: الشرق الآدنى والأوسط‎ 
(Die Musik des arabisch islamishen Bereidchs; Handbuch der 
Orientalistik, Erste Abt. Der Nahe und der Mittlere Osten, Erganzungsband 
IV. Orientalische Musik). 


(ليدن ‏ كولون 1970). 


العلوم 


J. Rouanet ج. روانيه‎ - 
«الموسيقى العربية:» دائرة المعارف الموسيقية».‎ 
(La Musique arabe, Encyclopedie de la musique) 

(لافينياك (Lavignac‏ 
القسم الأول من المجلد الخامس (باريس 1922). 
وهناك مؤلفات تهتم بمسألة تأثيرات موسيقى المسلمين وهي: 
- هنري جورج فارمر H. G. Farmer‏ 
«حقائق تاريخية عن تأثير الموسيقى العربية» 

(Historical Facts for the Arabian Musical Influence). 
.(1930 (لندن‎ 
نفس المؤلف: كتابات سعدية كاون حول تأثير الموسيقى‎ - 


(Sa'adya Gaon on the Influence of Music) 


(لندن 1943( . 

J. Ribera خوليان ربيرا‎ - 
(La Musica de las cantigas) موسيقى الكانتيجات‎ 
.(1922 (فدويك:‎ 

M. Schneider م. شنايدر‎ - 


.)1946( حول العرب في إسبانيا: الكتاب السنوي للموسيقى المجلد الأول‎ 
(A proposito del influjo arabe en Espana', Anuario Musie 

O. Vrsprung أورشبرائنج‎ T 

حول مسألة تأثير الموسيقى العربية أو المغربية في الموسيقى الغربية في 

العصور الوسطى بحث نشر في مجلة علم الموسيقى  ab‏ السادس عشر 

.(1934) 

(Um die Frage nach dem arabishen bzw. maurishen Einfluss auf die 


abendlandische Musik des Mittlelaters’, Zeitshrift fur Musik Wissenschaft.) 


الهوامش و TANAN‏ 


الفصل الساسع 
(I)‏ يقول ابن خلدون في مقدمته عن علم الأدب: «ثم إنهم إذا أرادوا حد هذا الفن قالوا: الأدب 
هو حفظ أشعار العرب وأخبارها والأخذ من كل علم بطرف». 
انظر المقدمة: الباب السادسء الفصل الخامس والأريعين. (المعربان) 
)2( انظر هذا التقسيم في GUS‏ الفهرست لابن النديم ص 322.(المعربان) . 
(3) راجع محتويات هذا الفصل في OLS‏ الفهرست ص 318-304 .(المعربان) 
(4) لم تذكر في الهوامش سوى مراجع قليلة جدا حول هذا الموضوع لكن المؤلفات الحديثة تقدم 
معلومات واسعة عن الدراسات الأدبية المبكرة. وبالنسبة لتاريخ وضع المعاجم العربية يمكن الرجوع 
إلى: 
i ‘To‏ . هيوود «le» A. J. Haywwod‏ المعاجم العربية». (Arabic Lexicography)‏ . 
الطبعة الثانية (لندن 1965( 
- س. وايلد . S. Wild‏ «كتاب العين وعلم المعاجم العربية» 

(Das Kitab al’ Ain and dei arabische Lexikographei) 
(1965 (فيزبادن‎ 
واس جور الشعر‎ (G. Weil) aba الغروض كن الرجوع إلى فوستكاف‎ lad dal Lal 
(Grundriss und system der attarabishcen metren) العربية وطريقتها».‎ 
£1958 فيزيادن‎ 
فى الطبعة الثانية من دائرة المعارف‎ (Arud) ويوجد ملخص لهذا الكتاب فى مادة «عروض»‎ 
شاملة للنحو العربي. إلا أن تقدمات بعض الكتب قد تكون‎ zs الإسلاميةء ولا أعلم عن دراسة‎ 
مفيدة مثل:‎ 
(Traité de philologie arabe) العربية»‎ A AUI «رسالة في فقه‎ H. Fleisch ھ. فلیش‎ - 
الجزء الأول (بيروت 1961( ويمكن الرجوع إلى هذه الرسالة والاستفادة منها .(المعريان)‎ 
حول هين العلمين لم يتيس امرف الاطلؤع هليها فيا يدي مل‎ Base Rao ومتاك خراسات‎ 
كتاب الدكتور حسين نصار «المعجم العربي تطوره ونشأته». وهو يتألف من جزآين وطبع طبعة‎ 
.1968 ثانية فى القاهرة‎ 
مقولة رددها بعض القدماء من المؤلفين عندناء وجاراهم في ذلك بعض المحدثين من‎ EN (5) 
gh eto كرس او‎ E إن‎ Slay gill هن السا‎ dS of OM تن‎ UT aal a المرب‎ 
إلا لرجال من العرب نشأوا في البلاد التي ينسبون إليها. وكل ما يقال عن مناشتهم غير صحيح.‎ 
وانظر شي ذلك ككاب «خروبة السلماء اللفسونيق إلى‎ dcl Dil |) كاعرب‎ aan] تقول هنذا‎ 
. البلدان الأعجمية في المشرق الإسلامي» للدكتور ناجي معروف. (بغداد 1974). (المعريان)‎ 
يريد المؤلف بذلك خارج العالم الإسلامي في العصور الوسطى. (المعربان)‎ (6) 
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)7( ر. سلهايم R. Sellheim‏ «مجموعات الأمثال العربية القديمة». 
(Die Klassisch arabisehen Sprinchworter Sammlungen)‏ 
(لاهاي 1954(. 
- س. د . جويتين D. S. Goitein‏ «أصل الأمثال العربية الراهنة وأهميتها التاريخية». 
(The Origin and Historical Significance of Present Day Arabic Proverbs)‏ 
بحث نشر في dle.‏ الثقافة الإسلامية Islamic Culture‏ 
المجلد 26 )1952( ص 179-169. 
(8) انظر على سبيل المثال: 
ف. غابريللى F. Gabrieli‏ 
مادة «أدب» في دائرة المعارف الإسلامية» ط2. 
Gal (9)‏ مرآة الأمراء: نوع من الكتب كان شائعا في العصور الوسطى في الشرق والغرب» وهي 
كنب تضم المثل المحكم والحكاية الواعظة والعيارة المنسقة مع مقتبسات من القرآن الكريم 
والحديث الشريف والشعر الجيد وما إلى ذلك. وكان يقصد منها تأديب الأمراء ووعظ الملوك 
وعلية القوم. وأشهر من أتقن هذا الفن عند العرب هو ابن المقفع في كتابيه الأدب الصغير والأدب 
الكبير. وكذلك رسالة الصحابة. وآبدع كتاب في هذا المجال هو ترجمته لكتاب كليلة ودمنة. ‏ 
المعربان - 
id (10)‏ أي. فون جرونباوم . G. E. Von Grunbaum‏ 
«وثيقة من القرن العاشر الميلادي حول نظرية الأدب العربية والنقد» 
A Tenth Century Document of Arabic Literary Theory and Criticism)‏ ( 
شيكاجو 1950 . G. O. S. Durby‏ 
- س. آ. بونباكر 
«بعض التعريفات المبكرة للتورية» 
(Some Early Difinitions of Tawriya)‏ 
لاهاي ۔ باريس 1966. 
)11( الأبحاث الأدبية التي وضعت عن ابن خلدون حتى عام 1967 قد أدرجت بتفصيل واسع في 
كتاب: «ابن خلدون في (Ibn Khaldun in Egypt) « ua‏ الذي dali‏ و.ج. فيشيل W. J. Fischel‏ 
(بیرکلی ۔ لوس أنجيلوس 1967( ص 171 .212 
ide (12)‏ ذلك أن الأشطار الأربعة التي يتكون منها البيتان Lo‏ أن تأتي على قافية واحدة؛ أو أن 
الشطرين الأولين على Aala‏ ويأتي الشطر الثالث على قافية أخرى. والرابع على القافية الأولى. 
(المعريان) 
)13( لمزيد من الإيضاح والتفصيل عن الخرجة أو GS ll‏ انظر: (أثر العرب والإسلام في النهضة 
الأوروبية) ‏ القاهرة 1970 فصل الأدب ‏ إعداد : سهير قلماوي ومحمود علي مكي ‏ ص 41.34 
(المعريان) 
(14) انظر : ويلهيم هينرباخ: W. Hoenerbach‏ المقدمة التي صدر بها نشرة لكتاب «العاطل الحالي 
والمرخص الغالى» لصفى الدين الحلى )5535543( 1956( - Introduction to his edition:‏ 
(Die Vulgararubische poetik, al-kitab al al-atil... des Safiyaddin Hilli) i :‏ 
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)15( فيما يتعلق بالأزجال Au‏ يحسن الرجوع إلى الطبعة الأخيرة التي قام بها المستشرق 
الإسباني إميليو غرسيه غومس لديوان أزجال ابن قزمان القرطبي. والدراسة المفصلة التي شفع 
بها هذه الطبعة في (ثلاثة أجزاء) مدريد 1972. 
وانظر: العرض الذي قدمه الدكتور محمود علي مكي في مجلة كلية الآداب والتربية . جامعة 
الكويت ‏ المجلد |١‏ )1977( (المعربان) : E‏ 
)16( نقوش بيهستون: تنسب هذه النقوش إلى قرية بيهستون أو بيسيتون الواقعة شمال شرق 
مدينة كرمنشاه بإيران. وقد نقش الملك دارا الأول على صخرة كبيرة قرب هذه القرية الأعمال 
والفتوح التي قام بها خلال مدة حكمه )522 - 5486 (a.‏ وتم كشف هذه النقوش على يد الضابط 
الإنجليزي T‏ رولنسون عام 1835 الذي نجح في ترجمتها عام 6 .(المعريان) . 
)17( بالنسبة للاختلافات بين الملاحم التركية والفارسية والأسس التي تقوم عليهاء انظر: 
آي. مليكوف. I. Melikoff‏ 
«مآثر الملك دانشمند» باريس( 1960 ص 42 وما بعدها. (La Geste de Melik Danismend)‏ 
)18( ويس ورامين: قصة من أقاصيص الحبء نظمها الشاعر الفارسي فخر الدين أسعد الجرجاني 
لوزير طغرلبك المعروف بأمين الدين أبي الفتح المظفر النيسابوري.. وقيل إن هذه القصة ترجع 
إلى أصل بهلوي. وقد نظمت عام 0ه / 8ام. 
(انظر: براونء تاريخ الأدب في إيران. ترجمة إبراهيم الشواربي ص 342 344( .(المعربان) . 
(I9)‏ ه. ريتر H. Ritter‏ 
(بحر النفس والإنسان والعالم والله فى حكايات فريد الدين العطار) gad)‏ 1955). 

(Das Meer der Seele, Welt und Gott in den Geschichten des Fariduddin Attar). 
شاعر وصوفي فارسي ينسب إلى‎ -(ẹ1389 [ATI الشيرازي: شمس الدين محمد (ت‎ dala (20) 
شيراز مسقط رأسه. يعتبر أعظم شعراء الفرس في الغزل» وبعض قصائده تعتبر ذات دلالات‎ 
وإشارات صوفية. جمعت أشعاره في ديوان كبير سمي «ديوان حافظ» عني المستشرق بروكهاوس‎ 
بنشره 1863( ويحتوي على 692 قصيدة. واعتبره الشاعر الألماني جوته مصدر إلهام لكثير من‎ 
شعراء الغرب.‎ 
انظر لمزيد من التفاصيل: إبراهيم الشواربي: حافظ الشيرازي. «شاعر الغناء والغزل» في إيران‎ 
- (1944 (القاهرة‎ 
لانداو‎ qt (21) 
(1958 «دراسات في المسرح والسينما عند العرب» (فيلادلفيا‎ 

(Studies in the Arab Theater and Cinema) J. M. Landau 

(ترجم هذا الكتاب إلى اللغة العربية أحمد المغازيء مراجعة د. لويس AI cel ia s‏ العامة 
للتأليف والنشر 1972). 
أوتو سبيس 
«مسرح العرائس التركي» (أمستيدن/ وست 1959( (Turkishe Puppentheater) O. Spies‏ 
وبالنسبة للأبحاث الأخيرة المتعلقة بالتعزية. انظر: تقرير. أيه. شيرللي مثل تقرير بعنوان: «أبحاث 
مقدمة إلى الآكاديمية الوطنية في لينشي : حول العلوم اللغوية والتاريخية». alza‏ 8, 9, 12-11 
)1954( ص 507 515» 
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(Rendiconti della accademia nazionale dei Lineei, Classe d'scienze mor., Stor. e. filol). 
وهناك بحث آخر أحدث بعنوان: «المسرح الفارسي عند الشيعة الأمامية»‎ 
ص 294-281 , 1970( عمال مركز الدراسات العليا‎ (Le theatre Persan, in li Shiisme imamite) 
المتخصصة في تاريخ الأديان في استراسبورغ.‎ 
(Travaux du centre d'Etudes Superieures specialise d'Histoire des Religions de Strasbourg). 
الحريري: هو أبو محمد القاسم بن علي الحريري البصريء برع في الإنشاء؛ وكتب خمسين‎ (22) 
مقامة عرفت باسم مقامات الحريري» تروي على لسان قصاص يسمى الحارث بن همام مغامرات‎ 
رجل يدعى أبا زيد السروجي. وسار الحريري في مقاماته على طريقة الهمذاني في مقاماتهء وله‎ 
مؤلفات أخرى غير المقامات في اللغة والنحوء باللإضافة إلى مجموعة رسائل.‎ 
.222 ,221 انظر: ترجمة وافية للحريري وأعماله في دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد 3 ص‎ 
ابن دانيال: شمس الدين محمد بن دانيال بن يوسف الموصلي القاهري. وهو طبيب وأديب‎ )23( 
متفنن. اشتهر بعلاجه للعيونء وبشعره الظريف ونوادره التي كانت تروى في المجالس. ينسب إليه‎ 
كتاب «طيف الخيال» وهو في ظل الخيال. كما تنسب إليه أرجوزة مفقودة في ولاة مصر بعنوان‎ 
«عقود النظام فيمن ولي مصر من الحكام» وله أيضا من المؤلفات: عجيب وغريب. والمتيم.‎ 
ص 742 .(المعريان)‎ 3 shes 2b انظر: دائرة المعارف الإسلامية‎ 
انظر عن الأدب المسرحي عند العرب والمسلمين كتاب: «أثر العرب والإسلام في النهضة‎ )24( 
. 134 ١26 الأوروبية»» فصل الأدب: سهير قلماوي» محمود علي مكي» ص‎ 
انظر: المقالة الثامنة من كتاب الفهرست لابن النديم في أخبار العلماء وأسماء ما صنفوه من‎ )25( 
الكتب في أخبار السامرين والمخرفين» وأسماء الكتب المصنفة في الأسماء والخرافات؛ وأخبار‎ 
المغرمين والمشعبذين والسحرة وأصحاب النيرنجيات والحيل والطلسمات والكتب المصنفة في‎ 
.318 304 معان شتى لا يعرف مصنفوها ولا مؤلفوها. الفهرست ص‎ 
عثر المستشرق الألماني كوزيجارتن على هذا الكتاب ونشره في بون 1848 . وهو يتضمن‎ (26) 
أصولا كثيرة من «كليلة ودمنة». كما ترجمه إلى العربية الدكتور عبد الحميد يونس. بعنوان:‎ 
«الآسفار الخمسة» (بنجاتنترا) وصدر عن سلسلة التراث العربي التي تصدرها وزارة الإعلام في‎ 
الكويت.‎ 
The Origin of the Book of Sindbad) B. E. Perry) السندباد»‎ GES ب. أيه. بيري «أصل‎ )27( 
94ء كما طبع هذا البحث‎ ١ ص‎ (1960  ١959( 3 مجلد‎ (Fabula) بحث نشر في مجلة الأسطورة‎ 
.1960 منفصلا فى برلين‎ 
انظر: مقال: نبيهة عبود: «الجزء الخاص بالقرن التاسع الميلادي من ألف ليلة وليلة» المنشور‎ (28) 
.164 . 129 فى مجلة دراسات الشرق الآدنى. الجزء الثامن 1949( ص‎ 
N. Abbott,’ A ninth-century Fragment of the “Thousand Nights", Journal of Near Eastern Studies, i 
VIII (1949), 129-64 
وانظر من أجل التحليل الأدبي مقال م آي. جيرهارد «فن سرد القصة» ليدن‎ 
M. I. Gerhardt, The Art of Stroy-Telling (leiden, 1963). 
ذكر كتاب «هزار أفسان» ومعناه آلف خرافة.‎ Gus (304 (S انظر ابن النديم: الفهرست‎ )29( 
(المعريان)‎ 
وهو ترجمة لاتينية تمت في آواخر‎ (Hermannus Alemannus) | عن كتاب: هيرمانوس أليمانوس‎ (30) 
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القرن السادس الهجريء الثاني عشر الميلادي لبعض الأشعار العربية الواردة في شرح ابن رشد 
لكتاب: الشعر والخطابة لأرسطو. انظر المقال الذي نشره: و. ف بوجيز F. W. Bogges‏ في مجلة 
الجمعية الشرفية الأمريكية: (Journal of the American Oriental Society)‏ المجلد 83 )1968( " 657 
. 670. 
GI)‏ ميجيل دي سرفانتس سافدرا : c 3lSMiguel de Cervantes Saavedra‏ قصصى وروائى وشاعر 
إسباني عاش خلال الفترة الواقعة )1547 . 1616( وكانت حياته ملأى اتقامرات التحق بالقوى 
البحرية المسيحية التي كانت تتصدى لوقف النفوذ البحري التركي في النصف الغربي من المتوسط. 
أصيب خلال المعارك التي جرت بين الجانبين وشلت يده اليسرى. ثم أسر وهو في طريق عودته 
إلى بلاده بالقرب من مرسيليا من قبل الأتراك. وأرسل إلى الجزائرء حيث سجن فيها مدة خمس 
سنوات. وبعدها أطلق سراحه عام 1580 aleg‏ إلى إسبانياء حيث واجه صعوبات مالية. تعود 
شهرته الآدبية إلى نشره الجزء الأول من كتابه دون كيخوته المعروف ب دون كيشوت (Don Quixote)‏ 
5 الذي حقق نجاحا سريعا شجعه على الاستمرار في الكتابة باقي حياته. فقد كتب أشعارا 
ومسرحيات وقصصا d saab‏ إلا Lil‏ لم تحرز شهرة دون كيشوت الذي يمثل شخصية فكاهية 
تتصرف دائما بعزة وتضحية بالنفس. 
انظر: دائرة المعارف البريطانية ج 5 ص 162 164 (ط 1962). 
وانظر: كتاب سلفادور دي مادارياجا بعنوان «دون كيشوت دي لامانشا». 
وقد عرض الدكتور حسين مؤّنس هذا الكتاب عرضا مسهبا في كتابه «كتب وكتاب» ج V‏ ص 273 
. 290.(المعربان) 
)32( و. هونيرباخ: W.Hoenerbach‏ 
«سرفانتس والشرق» Cervantes und der Orient‏ )555( 1953( - 
)33( سعدي الشيرازي: هو مشرف الدين بن مصلح الدين عبدالله. شاعر فارسي مبدع. ولد في 
شيرازء وعاش الفترة الواقعة بين )1184 - 41291( طاف العالم الإسلامي واكتسب علما وخبرة 
تتمثل في أشعاره. وأشهر دواوينه كتاباه: كلستان وبوستان. وله بالإضافة إلى ذلك كتاب «كليات» 
أي آثار مجموعة. تشتمل على قصائد dupe‏ وملمعات. أي أشعار بعضها فارسي وبعضها عربي» 
ومراث وترجيعات وغزليات ورباعيات ونصائح وهزليات. ويعتبر هذا الشاعر بحق أشهر أديب 
فارسي. 
انظر: تاريخ الآدب في إيران - براون ترجمة الشواربي ص 668 690. 
)34( انظر: مقال: س. م. شتيرن M. S. Stern.‏ 
«دراسات للعلاقات الآدبية بين العالم الإسلامي وأوروبا الغربية خلال العصور الوسطى المتأخرة» 
المنشور في «أبحاث أسابيع الدراسات التي ينظمها المركز الإيطالي للأبحاث في العصور الوسطى 
المتأخرة» (سبوليتو 1965( المجلد 12 ص 639 666 ص 811- 831. 
- ك. ھج K. Heger.‏ 
«الخرجات التي نشرت حتى الآن ومعانيها» كراسات ملحقة بمجلة الدراسات اللغوية الرومانسية 
- توبنجن 1960 ص 101. 

(Beihefte zur Zeitschrift fur romanische Philologie (Tubingen 1960) 
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«الخرجات في عجمة أهل الأندلس ‏ مدريد 21965. 
)35( انظر المادة التي جمعها بصورة رئيسية من الأدب القديم ل. إيكر. L. Ecker‏ في كتابه «الشعر 
البروفنسي وشعر المينيسانغ الألماني». برلين ‏ ليبزج ‏ 1934- 

(Provenzalischer und deutcher Minnesang) 
والشعر البروفنسي هو الذي ظهر في بروفانس بجنوب فرنساء وهو المشهور باسم شعر التروبادور.‎ 
المينيسانغء فهو شعر جماعات من المغنين الجوالين الذين كانوا ينشدون الشعر باللغة الألمانية‎ Li 
Minnesanges الدارجة. واسمهم بالآلمانية:‎ 
يلاحظ أن الأبحاث الخاصة بالموشحات والأزجال قد تطورت ونمت نموا كبيرا منذ سنة‎ (36) 
وهي السنة التي اكتشف فيها شتيرن الخرجات العبرية لبعض الموشحات الأندلسية حتى‎ (1948 
اليوم.‎ 
انظر مزيدا من التفاصيل حول هذا الموضوع في كتاب: «أثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية»‎ 
. (فصل الأدب) ص 46-38.(المعربان)‎ 
هو أحد أيطال العصور الوسطى في قصص الحب‎ (Tristan) أو تريستان‎ Tristram تريسترام‎ (37) 
العذري. نشا يتيم الأبوين؛ وكان أبوه أمير شمال غرب بريطانيا. ومع ذلك أتقن الفروسية وآدابهاء‎ 
حتى إذا شب عن الطوق خطفه القراصنة. وحمل إلى بلاط خاله الملك مارك في كورنول الذي‎ 
جعله وريثا له. وقد تفانى تريستان في الولاء لخاله؛ وأظهر بطولات كبيرة في الدفاع عن بلاده.‎ 
الذي كان يفرض جزية على كورنول. لكن‎ (Morholt) وتغلب على البطل الإيرلندي مورهولت‎ 
تريستان جرح في القتال: فاستقل قاربا ليعود إلى خالهء إلا أن الأمواج آلقت به على إيرلنداء حيث‎ 
ابنة الملكة لخاله الملك مارك. وافقت الملكة‎ (Iseult) لقي عناية من ملكتها . وهناك طلب يد أزولدا‎ 
وأرسلت معه شراب المحبة الدائمة ليشربه الملك مارك وزوجته أزولدا ليدوم حبهما.‎ «dS على‎ 
في الطريق شرب تريستان وأزولدا من هذا الشراب» فتوطد الحب بينهماء وقررا الارتباط معا‎ 
وعدم الذهاب إلى الملك الذي جد في طلبهما . وقد فر تريستان إلى مقاطعة بريتاني شمال غرب‎ 
فرنساء وتزوج هناك زواجا اسميا من فتاة جميلة تحمل نفس اسم أزولداء توصف بذات اليد‎ 
البيضاء. أخيرا يصاب تريستان بجرح من سلاح مسموم» ويبعث إلى محبوبته الأولى أزولدا‎ 
لتخف لإنقاذه؛ ويتفق معها على رفع شراع أبيض قوق السفينة التي ستقلها. أما إذا لم تستطع‎ 
الحضور فترفع السفينة شراعا أسود . لكن زوجته عندما تعلم بالأمر وتشاهد السفينة ذات‎ 
الشراع الأبيض تخبر زوجها وهو في النزع الأخير أن شراع السفينة ذو لون آسودء فيموت‎ 
تريستان بحسرته. وتصل محبوبته أزولدا في هذه اللحظة لتصعق بوفاة تريستان وتسلم الروح‎ 
dasa 
.486 . 485 دائرة المعارف البريطانية ج22 ص‎ 
«أسطورة تريستان والملحمة الفارسية» ويس‎ R. F. Schroder انظر: مقال: ف. ر. شرويدر‎ (38) 
.44-١ ورامين» في المجلة الشهرية للأبحاث الجرمانية الرومانية. مجلد 92 )1961( ص‎ 

(Germanisch-Romanische Monatsschrift) 

- وانظر أيضا المقدمة التي كتبها هنري ماسيه (H. Masse)‏ للترجمة الفرنسية المشهورة لملحمة 
ويس ورامين ‏ (باريس 1959). 
- وكذلك دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة جرجاني. 
- وفيما GLY‏ بالاتصالات المفترضة بين قصص الملاحم وقصص الفروسية في الشرق والغرب, 
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انظر الكتاب الذي وضعه: س. سنجر (S.Singer‏ بعنوان: (العصر الألماني الرومانسي الوسيط) 
fos» (Germanisch-romanisches Mittelater)‏ 5 لايبزج 1935(. 

)39( قيس بن ذريح الكناني: شاعر عربي متيم مشهور» عاش في العصر الأموي (ت 68ه/ 668م) 
أحب لبنى بنت الحباب الكعبية وتزوجهاء ثم طلقها بعد إصرار والدته؛ لأنها غير ولود؛ وندم على 
ذلك وقال فيها شعرا كثيرا . وبعد تجوال طويل التقى فتاة من بني فزارة تحمل نفس الاسم «لبنى» 
فتزوجها زواجا اسميا نزولا على رغبة alai‏ ولكنه هجرها وظل هائما بحبه الأول للبنى التي 
تزوجت من غيره. 

انظر: ترجمة قيس بن ذريح وأخباره الطويلة في كتاب الأغاني للأصفهاني. ط بيروت ج9 ص 
4 217.(المعريان) 

)40( البارزيفال (The Parzival)‏ ملحمة نظمها الشاعر الألماني فولفرام إيشينباخ في حوالي خمسة 
وعشرين ألف بيت. وهي تدور حول الكأس المقدسة وبارزيفال والملك آرثر.(المعربان) 

)41( انظر: g.‏ ر. كاهان (H. and R. Kahane)‏ بالاشتراك مع pores‏ أنجيلي (cA. Pietrangeli)‏ 
كراتر وجرايل The Krater and the Grail‏ الأصول الهرمسية لملحمة بارزيفال. وهو بحث منشور في 
مجلة أوربانا (Urbana)‏ مجلد 3 (1965). والكارتر هو الكأس المقدسة التي شرب منها السيد 
المسيح. أما الجريل؛ فهو كأس مذكورة في ملحمة الملك آرثر الإنجليزية المشهورة. 

وانظر كذلك النقد القيم لهذا البحث الذي كتبه م. بليسنر ( (M. Plessner‏ بعنوان «ملاحظات 
مستشرقية حول المعاني الدينية التاريخية في ملحمة بارزيفال لفولفرام» والمنشور في مجلة 
«العصور الوسطى» (Medium Aevum)‏ مجلد 36 ص 253 266. 

)42( هرمس (Hermias)‏ : حكيم إغريقي عاش في القرن الخامس الميلادي» وأمضى أواخر حياته 
في الإسكندرية. وهو من أتباع الفلسفة الأفلاطونية الحديثة. كما كان أقرب إلى المدرسة الإسكندرية 
لهذه الفلسفة أكثر منه إلى المدرسة الأثينية. أهم أعماله مقاله حول كتاب الأيساغوجي Isagoge‏ 
لفرفوريوس الصوري الذي وضعه كمقدمة لمقولات أرسطو. وذكر له ابن النديم عدة كتب في 
النيرنجات والخواص والطلسمات. وكتابا يحتوي كما قال الكندي «على مقالات لهرمس في 
التوحيد كتبها لابنه على غاية من التقانة في التوحيد؛ aes Y‏ اسف cassé dodi cael i‏ 
عنها والقول بها». 

انظر: دائرة المعارف البريطانية جا ا ص 505 والفهرست لابن النديم ص 312, 313, 320. 
وانظر أيضا عن حكم هرمس وآدابه: المبشر بن فاتك: مختار الحكم ومحاسن الكلم ص 7. 26 
تحقيق: عبد الرحمن بدوي (مدريد 1958). (المعربان C‏ 

)43( العلوم الفلسفية المستورة: Esteric Philosophical Sciences‏ هي المقصورة على فة قليلة من 
الناس» بعكس الآداب الشائعة التي يقرأها الناس جميعا .(المعربان) 

)44( في الأصل «الشرق الأدنى (Near East)‏ وهو مصطلح لم يكن مستعملا في «coll‏ وقد شاع 
استعماله للقضاء على مصطلح العالم الإسلامي» وإحلال مصطلح الشرق الأدنى» ثم الشرق 
الأوسظ leal). alas‏ 

)45( انظر: ه. شفارتزباوم: H. Schwarzbaum‏ «أفكار المأثورات الشعبية المشتركة بين الأمم في 
كتاب بطرس ألفونسو «محاضرات العلماء» مجلة سيفاراد (Sefarad)‏ مجلد 21 )1961( ص 267 
1299 ومجلد 22 )1962( ص 17 59: ومجلد 23 )1963( ص 321 ۔ 344( ومجلد 24 )1964( ص 54 73. 
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وانظر كذلك كتاب: أي. هرمس E. Hermes‏ «فن الحياة العاقلة» (Die Kunst vernun ftig zu leben)‏ 
(زيورخ ‏ شتوتجارد 1970). وقد ذهب أ. كاتلر (A. Cutler)‏ في بحث صغير قرئ في اجتماع حديث 
للجمعية الشرقية الأمريكية إلى أن بدرو ألفونسو عاش في الفترة الواقعة حوالي  1076(‏ 140 ام). 
)46( انظر: € كريتشيك: J. Kritzeck‏ «بطرس الجلیل والإسلام» (Peter the Venerable and Islam)‏ 
دراسات برنستون الشرقية مجلد 23 برنستون 1964 (N. Princeton Oriental Studies)‏ وبالئنسية 
الموضوع العام الخاص بال واوا كي العضون الومنظني» o sid‏ و Shyla‏ الان 
والغرب (Daniel, Islam and the West‏ أدنيره )1960( - 
)47( المبشر بن فاتك: أبو الوفاءء المدعو بالأمير. حكيم وأديب. أصله من دمشق» Allo gas‏ مصر. 
له من المؤلفات: «مختار الحكم ومحاسن الكلم»» و «سيرة المستنصرء و «البداية في المنطق» 
وكتاب في الطب. قال ياقوت: وله تواليف في علوم الأوائل. وملك من الكتب ما لا يحصى. عاش 
حتى أواخر ASL‏ الخامسة للهجرة بعد سنة 487ه/ 094ام. 
انظر ترجمة حياته التي كتبها الدكتور عبد الرحمن بدوي في مقدمة تحقيقه لكتاب «مختار 
الحكم ومحاسن الكلم» (مدريد 1958( ص قم . 0ام.(المعريان). 
(48) الأصل العربي لهذا الكتاب هو «مختار الحكم ومحاسن الكلم» لأبي الوفاء المبشر بن فاتك. 
(المعريان) 
)49( انظر: انريكو تشيروئلي E. Cerulli‏ كتاب المعراج ومشكلة الأصول العربية الإسبانية لكتاب الكوميديا 
الإلهية لدانتي. دراسة ونصوص. (مدينة الفاتيكان 1949). 
Il’Libro della Scala e la questione delle fonti arabo-espagnole della Divina commedia, studi e Testi cl (Vatican‏ 
City, 1949)‏ 
وانظر أيضا: كتاب خوسيه مونيوث سيندينو: J. Munoz Sendino‏ 
«عروج محمد إلى السماء» La Escala de Mohoma‏ (مدريد 1949). 
)50( الأب آسين بالاثيوس )1871 .. 1944( مستشرق إسباني ولد في سرقسطة. واشتهر بدراسة 
حركة التفاعل الثقافي بين المسيحية والإسلام. وتخصص في الفلسفة والتصوف. وقد انضم إلى 
عدة مجامع لغوية؛ منها المجمع اللغوي في مدريد ale‏ 1919 وقدم له بحثا عن المصادر الإسلامية 
في الكوميديا الإلهية لدانتي أثار ضجة كبيرة في الأوساط العلمية. وخلف عدة مصنفات عن 
الغزالي وابن رشد وابن عربي وتوما الأكويني وقصته المعراج والكوميديا الإلهية. وعمل معجما 
بأسماء الأماكن ذات الأصل العربي في الأندلس» كما نشر عدة مؤلفات عربيةء منها رسالة 
cdi‏ لابخ عرب cabo‏ إلى مقا SLAW‏ لابن ممارس»والتضيل كى Apa dit‏ 
والنحل لابن حزم» ومحاسن المجالس لابن عريف. 
انظر العقيقي: المستشرقون ج2 ص 595 597: ومجلة الأندلس ج9 ص 267 . 319. (المعربان) 
Gl)‏ حول موضوع قافر الكرديديا ael‏ بالصاير Aga‏ لطر كا 
د. عبد الرحمن بدوي: دور العرب في تكوين الفكر الأوروبي ‏ بيروت 1965 ص 63 84. 
د. حسين مؤنس: الأصول العربية للكوميديا الإلهية . مجلة العربي ‏ العدد 142 سبتمبر 1970 ص 
2 40. (المعربان) 
(52) أصبحت مسألة اطلاع دانتي على قصة المعراج الإسلامية أمرا مسلما به عند الباحثين 
المحدثين. وقد أوجز المستشرق الإيطالي ليني دلافيدا الاتجاه الجديد في البحث حول هذه 
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الناحية بقوله معلقا على كتابي مونيوث سندينوء وتشيروللي: «اليوم لم يعد هناك مجال لأي شك 
في هذه الحقيقة: وهي ol‏ كتاب المعراج الذي كان بوسع العالم اللاتيني الاطلاع عليه بلغتين 
css) cana‏ اللاقينية والغرفسية) إن لميكن كلدت daas D‏ الإسبانية), ما كان cA‏ 
gd‏ عن متقاول دات والاكان Le os Load‏ هن angadi GLAU‏ ينكد لنا gall‏ أن تظرية 
آسين بلاثيوس قد أصبحت فوق مستوى النقاش؛ إن القضية لم تعد قضية إمكان اطلاع دانتي 
salad] te‏ اوه (ra Lally‏ 2,23 ةة ينيقي الك ا 
انظر: أثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية. (القاهرة 1970( فصل الأدب. إعداد: سهير 
القلماوي ومحمود علي مكي. ص ١١8‏ . 
(53) حول الإسلام في الآدب الإنجليزيء انظر: الكتاب الذي وضعه بهذا العنوان: ب. سميث. P.)‏ 
(B. Smith: Islam in English Literature‏ 
وانظر أيضا س. شو (C. S. Chew‏ بيروت 1929( «الهلال 2555-115« The Crescent and the Rose‏ 
نيويورك 1937. 
)54( انظر ما يقوله: ليتمان E. Littman‏ في الملحق الذي أرفقه بترجمته الألمانية لألف ليلة وليلة 
(فيزبادن 1953( مجلد 6 ص 647 738. وقد أوجز ليتمان آراءه هذه فى مادة آلف Ald‏ وليلة فى 
الطبعة الثانية لدائرة المعارف الإسلامية. واقتيسنا المقتطفات التالية ha‏ هناك .(المؤلف) . 
وهذا المجلد السادس المشار إليه هو مجلد خاص يتضمن تحقيقات ليتمان في أصل قصص ألف 
ليلة وليلة وتاريخها. وفيه كذلك دراسة لدخول هذه المجموعة القصصية العربية إلى الغرب 
وأثرها فيه .(المعربان) 
)55( انظر: ك. مومسين K. Mommsen‏ «جوته وألف ليلة وليلة» (Goeth und 1001 Nacht)‏ برلين 
0 . وجوته شاعر وكاتب ومسرحي وروائي ألماني. وقد بدأ نجمه يتألق منذ السبعينيات من 
القرن الثامن عشرء حيث شرع في وضع العديد من أعماله الأدبية مثل: آلام فيرترء ومراثي 
رومانيةء والرحلة الإيطاليةء وملحمة هرمان ودوروتياء وملحمة رينار الثعلب. ومسرحية: فاوست» 
التي تعتبر من أعظم المؤلفات الشعرية والفلسفية في العالم. كان يجيد الرسم والموسيقى» ويعرف 
عدة لغات. تقع مؤلفاته في حوالي مائة وأربعين مجلدا . وهو يعتبر بحق أعظم أدباء ألمانيا. 
(المعريان) 
)56( هذه هي الترجمة الحرفية لعنوان ذلك الديوان الصغيرء وهو West-Ostlieher Divan‏ وقد 
ترجمة الد كور غب الركمن يدوق إلى العربية amy‏ عنوائه «الديوان الشرشي الشاغر الغريية 
- المعريان  l l‏ 
)57( انظر: ه. ه. شيدر: H. H. Schader‏ «تجربة جوته الشرقية» (Gtoethes Erlebnis des Ostens)‏ 
ليبزج 11938 وملحق ذلك الكتاب المسمى «الشرق في الديوان الغربي الشرفي» Der Osten in West‏ 
Ostliehen Divan‏ لجوته. وذلك في الطبعة التي نشرها بويتلر B. Beutler‏ لذلك الكتاب ‏ فيزيادن 
1948 ص 787 . 839. 
وانظر أيضا: الدراسات التي قام بها مومسين عن «جوته وديز» و «جوته والمعلقات» ونشرت في 
اجتماعات الأكاديمية الألمانية للعلوم في برلين» قسم اللغات والآدب (alls‏ رقم 2 سنة 1960 ورقم 
4 سنة 1961. 
Sitzungsberichte der Deutschen Akademie der Wissenschaften Zu Berlin, Kl. fur. Sprachen, Literature‏ 


un Kunst 
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وقد عارض ذلك Z‏ ه. بوسكيه H. G. Bousquet‏ في مقال عنوانه: «جوته والإسلام: Goethe et‏ 
«l'Islam‏ في مجلة دراسات إسلامية (Studia Islamica)‏ مجلد 33 )1971( ص 151 . ۱64 . 
)58( روكيرت s (Ruckert)‏ فاع ر ومستشرق آلائي كان Gon‏ قلاق Lia RÀ‏ العربية Rad‏ 
مقامات الحريري ومعلقات طرقة بن العبد؛. وعمرو بن كلثوم؛ وامرئ القيس. كما ترجم ديوان 
الحماسة لآبي تمام» وقصيدة البردة لكعب بن زهير. 
انظر: العقيقى ‏ المستشرقون - ج 2 ص 699 700. 
)59( في الأصل: «الشرق الأدنى» (Near East)‏ 
)60( هناك ثلاث روايات في تحديد سنة Blag‏ عمر الخيام» وهي: 8515 / 121 ie‏ و .1123/2517 
و 526ه/ 132ام.(المعربان). 
)61( انظر: ه. أ.ر. جب. H. A. R. Gibb‏ 
data as‏ الإسلامية في العصور الوسطي digos‏ 

(The Influence of the Medieval Islamic Culture on Europe) i 
(Bulletin of the John Rylands Library) مجلة مكتبة جون رايلاندز‎ 
.98 82 ص‎ (1956 . 1955) 38 ales 


الفصل الثامن 

)1( في الأصل: Orthodoxy‏ وهي تعني أصحاب الرأي الحق أو الاعتقاد الصحيح ويقابلها في 

المفهوم الإسلامي أهل السنة والجماعة. انظر: معنى هذه المادة Webster's New Collegiate ES‏ 

Dictionary‏ (1960)(المعريان). 

(2) الفلسفة الإسكولائية: هي الفلسفة المدرسية أو الفلسفة المسيحية في العصور الوسطى 

الأوروبية. (المعربان). 

)3( إشارة إلى الفقرة الأولى من الأصحاح الآول لإنجيل يوحنا التي تقول «في البدء كان الكلمة». 
(المعريان) 

"XO‏ الأصل «رسالة» والأصح ما أثبتناه. (المعربان). 

)5( جورج قنواتي: Anawati‏ .0 «الفلسفة الدينية في الإسلام» (Philosophie religieuse de l'Islam)‏ 

بحث نشر في مجلة الفلسفة والحياة (Vita yaFilosofia e)‏ مجلد 7 )1966( ص 257 . 266. 

)6( سورة الحديد آية 3. (المعريان). 

)7( سورة البقرة آية 117 

)8( سورة الشورى آية .١١‏ (المعربان). 

(9) إشارة إلى قوله تعالى: «وإذا سألك عبادي عني فإني قريب أجيب دعوة الداع إذا دعان 

فليستجيبوا لي وليؤمنوا بي لعلهم يرشدون» سورة البقرة آية 186. (المعربان). 

(10) انظر قوله تعالى: «ثم ردوا إلى الله مولاهم الحقء ألا له الحكم؛ وهو أسرع الحاسيين» سورة 

الآنعام آية 62. (المعريان). 

)11( سورة Sal‏ آية 8د. (الممريان): 

)12( قال تعالى: «ولقد خلقنا الإنسانء ونعلم ما توسوس به نفسه. ونحن أقرب إليه من حبل 

اوري سوزة 2)f o‏ 16« (العريان): 
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)13( قال تعالى: «أينما تكونوا يدرككم الموت» ولو كنتم في بروج مشيدة» سورة النساء آية 78. 
وقال تعالى: «ولكل أمة Gof‏ فإذا جاء أجلهم لا يستأخرون ساعة ولا يستقدمون» سورة الأعراف 
آية 34. (المعربان). 
(14) قال تعالى: «ألا له الخلق والأمر تبارك الله رب العالمين» سورة الأعراف آية 54. 
وقال: «فسبحان الذي بيده ملكوت كل شيء وإليه ترجعون» سورة يس آية 32. (المعربان) . 
)15( الفلسفة الغائية في الطبيعة تقوم على تصور أن كل الأشياء ترتبط فيما بينها ارتباط وسائل 
بغايات» وينشأ عن ذلك حفظ نظام الكونء كما يدل على وجود صانع قادر حكيم. (المعربان) . 
.(J : 4451 (16)‏ جارديه I L. Gardet‏ قنواتي M. M. Anawati‏ «مقدمة في علم الكلام الإسلامي». 
)17( يحيى الدمشقي: 0137-81/ 754-700م: هو القديس يوحنا الدمشقي. وعرف عند العرب 
باسم منصور. وهو ابن سرجون Sergius‏ بن منصور الرومي كاتب معاوية. ودخل يحيى الدمشقي 
في خدمة الأمويين إلى أن اعتزل ale‏ 12 اه/ 730م والتحق بأحد الأديرة القريبة من بيت المقدس 
حيث أمضى بقية حياته في كتابة الأبحاث الدينية وتصنيف الكتب اللاهوتية؛ إذ كان Ule‏ كبير 
القدر من علماء المسيحية وقديسا ذا مكانة لدى الكنيستين الشرقية والغربية. انظر زهدي جار 
الله: المعتزلة ص 23. (المعربان) . 
)18( ثيودور أبو قرة: أسقف حران في إقليم الجزيرة بشمال سوريا (ت ١21ه/‏ 826م) وانظر 
تفاصيل حياته في مقال كتبه عنه قسطنطين باشا الراهب (مجلة المشرق مجلد 6 ص 633 635). 
(المعريان) 
(19) وضع يحيى الدمشقي وتلميذه ثيودور أبو قره كتابات على هذه المحاولات. وكانت نماذجها 
تبدأ على النحو التالي: «إذا قال لك العربي كذا وكذا أجبه بكذا...» كما دون أبو قرة في كتاب 
خاص المحاورة التي جرت بينه وبين بعض علماء المسلمين في العراق والشام في حضرة المأمون 
وتوجد نسخ die‏ في مكتبة باريس. انظر زهدي جار الله: المعتزلة. ص 25. (المعربان). 
)20( أفلوطين (لوتينوس) 205- 0270( ولد في الوجه القبلي بمصر ومات في روما وتجول في بلاد 
فارس والهند للاطلاع على المذاهب الشرقية. وقد ظهرت الأفلاطونية المحدثة التي تنسب إليه 
في الإسكندرية. وهي مذهب فلسفي صوفي يستمد من أفلاطون اسمه وبعض مميزاته بيد أنه 
ذو طابع فريد . وهي تقوم على أسس فلسفية غير دينية. وترى أن وجود العالم المرئي صادر عن 
«الواحد» الذي هو äle‏ العلل والمبداً الأولء وفوق كل تصور وكل وجود . غلب الأفلاطونية المحدثة 
هو وجود «الواحد» المفارق بغير شريك على الإطلاق. ثم انبثاق كل شيء عن طريق الفيض من 
الواحد . وكان لهذه الفلسفة أثر عميق في الفلاسفة المسلمين. ولمزيد من التفاصيل انظر كتابي 
عبد الرحمن بدوي في هذا الموضوع وهما : أفلوطين عند العرب» والأفلاطونية المحدثة. (المعربان). 
)21( برقلس 485-412م: ولد في بيزانس ومات في أثيناء درس فلسفة أرسطو في الإسكندرية:؛ ثم 
رحل إلى اليونان ليتلقى فلسفة فلوطرخس (بلوتارك) مؤسس المدرسة الأفلاطونية المحدثة في 
أثيناء وأصبح أحد مشاهير هذه الفلسفة التي انتقلت إلى بلاد فارس بعد أن أمر جستنيان 
بإغلاق المدارس الفلسفية الوثنية عام 529م. (المعربان) . 
(22) حول الآراء المختلفة في هذا الموضوع انظر: جورج قنواتي Aila» (G.Anawati)‏ عربية أم 
Adal’‏ إسلامية» 


(Philosophie arabe ou philosophie Musulmane) 
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مجموع دراسات مختارة مهداة إلى شينو (Melanes Chenu)‏ (باريس 1967( ص 5١‏ 71 - المؤلف. 
وانظر ما ذهب إليه الشيخ مصطفى عبد الرازق في هذا الشأن في كتابه: 

«تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية» (القاهرة ط3/ 1966( ص 123 وما يليها. (المعربان). 

)23( استعمل المؤلف كلمة (Themes)‏ وقد عدلنا عن ترجمتها الحرفية إلى ما يقابلها في الاصطلاح 
الكلامي. (المعربان). 

(24) أورد الشهرستاني طريقة أخرى كان المعتزلة يعتمدون عليها في إثبات مذهبهم قال: «إن 
المعتزلة لا ينكرون الصفات كوجوه واعتبارات عقلية لذات واحدةء ولكنهم ينكرون SLA‏ صفات 
هي ذوات موجودات أزلية قديمة قائمة بذاته تعالى». الشهرستاني: «نهاية الإقدام في علم 
الكلام» ص 199. (المعريان) 

(25) يسمى هذا الأصل عند المعتزلة بأصل «الوعد والوعيد» بمعنى أنه لابد أن يتحقق الجزاء 
ثوابا وعقابا. وعند المعتزلة أن المؤمن إذا مات من غير توبة عن كبيرة ارتكبها استحق الخلود في 
Lil‏ لكن عذابه أخف من عذاب الكفار. (المعربان) 
)26( يعرف الأصل الخامس والأخير من أصول المعتزلة: «بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» فإنه 
على رآيهم واجب على سائر المؤمنين كل على قدر استطاعته بالسيف فما دونه. فإذا قاوموا 
بالسيف كان ذلك كالجهادء فلا فرق بين الجهاد في الحرب وبين مقاومة الكافرين والفاسقين. 
ويلاحظ أن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر أمر يشترك فيه المسلمون جميعا . وقد وردت عدة 
آيات وأحاديث في ذلك. 

(انظر زهدي جار الله: المعتزلة ص 52): ويحسن بالقارئ لمعرفة أصول المعتزلة أن يرجع إلى 
كتبهم» ومنها: شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار بن أحمد الهمذاني. تحقيق الدكتور 
عبد الكريم عثمان (القاهرة 1965). (المعربان) 

(27) الخلق في الزمان Creation in time‏ والمقصود هو خلق العالم أو حدوثه في الزمان. 

)28( الفلسفة الهيلنستية: هى الفلسفة اليونانية فى مرحلتها الأخيرة فى المشرق. 

City (29)‏ في الأصل والمقصود هو الدولة حسب الاصطلاح المأثور عند اليوتان. (المعربان) 

Las, (30)‏ حمل المؤلف على إطلاق هذا الحكم ما تمتع به بعض الفلاسفة القدماء مثل أرسطو من 
مكانة عند الفلاسفة (oes Lal‏ وفي مقدمتهم ابن رشد الذي قال في أرسطو: «إننا نحمد الله 
كثيرا لأنه قدر الكمال لهذا Joy!‏ ووضعه في درجة لم يبلغها أحد غيره من البشر في جميع 
الأزمان. وربما كان الباري مشيرا إليه بما قال في كتابه القرآنء (قل إن الفضل بيد الله يؤتيه من 
يشاء) ويضيف ابن رشد أيضا «إن برهان أرسطو لهو الحق المبينء ويمكننا أن نقول عنه: إن العناية 
الإلهية أرسلته إلينا لتعليمنا ما يمكن علمه». 

ومع ذلك فلا أحد من فلاسفة الإسلام يرى ما يزعمه كاتب هذا الفصل من أن الوحي الإسلامي 
استمرار للفكر القديم. 

)31( انظر رسالة الفارابي: «الجمع بين رأيي الحكيمين أفلاطون الإلهي وأرسطو طاليس do)‏ 
بيروت 1960( ص 86, 87. ويذكر القفطي في أخبار الحكماء كتابين آخرين للفارابي في هذا 
الموضوع هما: كتاب في اتفاق آراء أرسطوطاليس وأفلاطون. وكتاب فلسفة أفلاطون 
وآرسطوطاليس. أخبار الحكماء ص 280. 

)32( يقول الفارابي في ذلك: «إن أفلاطون كان يمنع في قديم الأيام عن تدوين العلوم وإيداع بطون 
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الكتب دون الصدور الزكية والعقول الرضية. فلما خشي على نفسه الغفلة والنسيان... فاختار 
الرموز والألغاز لتدوين علومه وحكمته على السبيل الذي لا يطلع عليه إلا المستحقون لها ... وأما 
أرسطو طاليس فكان مذهبه الإيضاح والتدوين والترتيب والتبليغ والكشف والبيان واستيفاء كل 
ما يجد إليه السبيل من ذلك». 

ويقول أرسطو طاليس في رسالة إلى أفلاطون «إني وإن دونت هذه العلوم والحكم المضمونة بها 
فقد رتبتها ترتيبا لا يخلص إليها إلا أهلها. وعبرت عنها بعبارات لا يحيط بها إلا بنوها». ويعلق 
الفارابي على ذلك قائلا: «فقد ظهر مما وصفناه أن الذي سبق إلى الأوهام من التباين في 
المسلكين في أمر يشتمل عليه حكمان ظاهران متخالفان يجمعهما مقصود واحد». 

انظر: الجمع بين رأيي الحكيمين ص 84, 85. 

)33( قسم الفارابي العلوم إلى ما يلي: علم اللسان؛ علم المنطق؛ علم التعاليم: العلم الطبيعي والعلم 
الإلهي العلم المدنيء وعلم الفقه وعلم الكلام. 

وقد اعتبر الفلسفة الجزء الرئيسي الرابع لعلم المنطقء إذ «فيه القوانين التي تمتحن بها الأقاويل 
البرهانية: وقوانين الأمور التي تلتثم بها الفلسفة وكل ما تصير به أفعالها أتم وأفضل وأكمل... 
والجزه الرابع هو أشنا Lea‏ بالشرف والرياسة» وهو يرق gla Mali o‏ ضطي بالجملة 
القوانين التي شأنها أن تقوم الفعل وتسدد الإنسان نحو طريق الصواب ونحو الحق». انظر 
إحصاء العلوم ط2 (القاهرة 1949( تحقيق عثمان أمين ص 13, 14 71, 72. (المعربان) 

(34) انظر ابن سينا: إلهيات الشفاء «في الخليفة والإمام ووجوب طاعتهما» (المعريان) 

)35( ابن سينا : كتاب السياسة ص 5 .١2‏ (المعريان) 

)36( انظر ابن سينا: إلهيات الشفاء «في الزواج والزوجة» (المعربان) 

)37( صنف ابن رشد الٹاس إلى ثلاث مراتب: 

| . صنف ليس هو من آهل التأويل وهم الخطابيون الذين هم الجمهور الغالب. 

2 . وصنف من آهل التأويل الجدلي وهؤلاء هم الجدليون بالطبع أو بالطبع والعادة. 

3. وصنف من Jal‏ التأويل اليقيني وهؤلاء هم البرهانيون بالطبع والصناعة أعني صناعة الحكمة. 
ابن رشد: فصل المقال فيما بين الشريعة والحكمة من الاتصال (تحقيق محمد عمارة) القاهرة 
1972 ص 58. (المعربان) 

(38) يقول ابن رشد في ذلك: 

«إن الأقاويل الشرعية المصرح بها في الكتاب العزيز للجميع لها خواص ثلاث دلت على الإعجاز: 
إحداها أنه لا يوجد أتم إقناعا وتصديقا للجميع منها. 

والثانية: أنها تقبل النصرة بطبعها إلى أن تنتهي إلى حد لا يقف التأويل منهاء إن كانت مما فيها 
تأويل» إلا أهل البرهان. 

والثالثة: أنها تضمن التنبيه لأهل الحق على التأويل Sod!‏ نفس المصدر ص 65, 66 المعربان ‏ 
(39) يقول ابن رشد في ذلك: هذا التأويل ليس ينبغي أن يصرح به لأهل الجدل فضلا عن 
الجمهور. ومتى صرح بشيء من هذه التأويلات لمن هو من غير أهلها وبخاصة التأويلات البرهانية. 
لبعدها عن المعارف المشتركة أفضى ذلك بالمصرح له والمصرح إلى الكفر. 

انظر: فصل المقال فيما بين الشريعة والحكمة من الاتصال ص 58. 

(40) انظر قول ابن رشد: «وقد رفع الله كثيرا من هذه الشرور والجهالات والمسالك المضلات بهذا 
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الأمر الغالب. وطرق به إلى كثير من الخيرات وبخاصة على الصنف الذين سلكوا مسلك النظر 

ورغبوا في معرفة الحق وذلك أنه دعا الجمهور إلى معرفة الله من طريق وسطء ارتفع عن 

حضيض المقلدين وانحط عن تشغيب المتكلمين ونبه الخواص على وجوب النظر التام في أصل 

الشريعة». نفس المصدر ص 67. (المعربان) 

)41( يعتبر ابن رشد من أبرز فلاسفة المسلمين الذين أعلوا مكانة الحكمة»ء فقال إن النظر 

الصحيح لا يمكن أن يؤدي إلى مخالفة الشرع» Gall oY‏ لا يعارض الحق بل يوافقه ويشهد له. 

وانتهى إلى القول بأن الحكمة هي صاحبة الشريعة وأختها الرضيعة. 

انظر: محمد عبد الهادي أبو ريدة: مبادئ الفلسفة والأخلاق ص 70. (المعربان). 

)42( وضع هؤلاء الفلاسفة المسلمون الكبار مؤلفات حول النفس والعقل. فالكندي له كتاب في 

النفس وآخر في كيفية الدماغ. والفارابي له OLS‏ في العقل والمعقول وابن سينا وضع عدة مؤلفات 

عن النفس والمعرفة العقلية. 

انظر: القفطي: أخبار الحكماء ص 279, 372 وأيضا تيسير شيخ الأرض: المدخل إلى فلسفة ابن 

سينا طا (بيروت 1967( ص 384 387. 

)43( انظر أسماء هذه المسائل فى: 

الغزالى: تهافت الفلاسفة ط2 نروت 2 ) ص 46 47. 

)44( توما الأكويني: 1225 . 1274م فيلسوف ولاهوتي إيطالي» يعتبر أشهر وأهم ممثلي الفكر 

الكاثوليكي. تناولت مؤلفاته الكثيرة الفلسفة واللاهوت وتفسير معظم كتب أرسطو. له مجموعتان 

مهمتان: 

أ الخلاصة اللاهوتية: وفيها عرض شامل للعقيدة المسيحية. 

ب الخلاصة عند الأمم: وهي دفاع عن المسيحية أمام المعتقدات الأخرى وقد ميز بين ثلاثة أنواع 

من القوانين: القانون الأزلي وهو مشيئة الله والقانون الطبيعي الذي يكتشفه الناس بعقولهم 

والقانون البشري الذي يصنعه الإنسان. (المعربان) 

)45( دانس سكوتوس: 1274 308ام. 

راهب فرانشيسكاني من فلاسفة القرن الثالث عشر الميلادي كان أشهر مجادلي عصره وأحد 

أعلام المنطق حتى ضرب به المثل.(المعربان) . 

)46( يقصد اللاهوت بالمعنى المفهوم في المسيحية وهو يشمل العقيدة المتعلقة بالله وما يتصل بها . 
(المعريان) 

(47) انظر فى شأن هذه العقائد الكتاب الذي وضعه: فنسينك Wensinck‏ بعنوان «العقيدة الإسلامية» 

 هيدراج السادس والسابع والثامن. وانظر أيضا:‎ cba] . 1932 كمبردج‎ (The Mastin Creed) 

(Introduction a la theologie Musulmane) «مقدمة في علم الكلام الإسلامي»‎ Gardet-Anwati قنواتي‎ 

ص 136 145. 

)48( الفقه الأكبر: هناك كتابان بهذا الاسم ينسبان إلى الإمام أبي حنيفة. وقد أثبت فنسينك أن 

كتاب الفقه الأكبر (الأول)ء هو الوحيد الذي يتضمن أقوالا لأبي حنيفة» ووجد في شرح منسوب 

Las‏ إلى الماتريدي ت 333ه. وقد طبع برقم | ضمن كتاب «مجموعة شروح الفقه الأكبر» وذلك 

في حيدر abl‏ عام 01321 ويشمل عشر مقالات في العقيدة تلخص موقف (Jal‏ السنة المعارض 

للخوارج والقدرية والشيعة والجهمية؛ دون أن تتعرض للمرجئة والمعتزلة. وكل المقالات الواردة في 

الفقه الأكبر رقم )1( باستثناء واحدة ذكرت أيضا في كتاب الفقه الأوسط الذي يحتوي على 
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إجابات أبي حنيفة على أسئلة تلميذه أبي المطيع البلخي (ت 83اه). أما الفقه الأكبر رقم 2 فلم 
تصح نسبته إلى الإمام أبي حنيفة. 

انظر مادة أبي حنيفة: دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد أول ص 124 

(49) انظر كتاب «شرح الفقه الأكبر» المنسوب إلى أبي منصور محمد بن محمد بن محمود 
الماتريدي (حيدر أباد 81321( ص 2 32. ويبدأ بشرح قول أبي حنيفة. Y»‏ نكفر أحدا بذنب ولا 
ننفي أحدا من الإيمان» (المعربان) 

(50) الوصية: كتاب ينسب إلى الإمام أبي حنيفة ولكنه ليس من تأليفه. وهو موجه إلى تلميذه 
يوسف ابن خالد السمتي البصري. ويحتوي على مواد أخلاقية فارسية؛ ولا يمكن التصور بأنها 
من وضع رجل متخصص في الفقه الإسلامي. آما السمتي فهو فقيه من أئمة الجهمية وقد رمي 
بالزندقة. وله كتاب في «التجهم» قيل إنه آنكر فيه الميزان والقيامة. وكان صاحب Sh‏ وجدل . وهو 
أول من حمل رأي أبي حنيفة إلى البصرة. 

انظر مادة: أبي حنيفة في دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد أول ص 124- 

)51( انظر: الماتريدي: «الجوهرة المنيفة في شرح وصية الإمام أبي حنيفة» (حيدر sbi‏ 81321( ص 
7.2. (المعربان) 

)52( نفس المصدر السابق ص 7, 8. 

(53) نفس المصدر ص 8. 

(54) نفس المصدر ص 23 34. 

(55) انظر كتاب: «شرح الفقه الأكبر» للشيخ أبي المنتهى أحمد بن محمد المغنساوي حيدر أباد 
41321— ص 22 25, 40. 

)56( نفس المصدر السابق ص 3, 5. 

(57) نفس المصدر ص 3 50. 

)58( جارديه ‏ قنواتي: مقدمة في علم الكلام الإسلامي ص 146 المؤلف ‏ 

والأشعري هو علي بن إسماعيل بن إسحاق أبو الحسن من نسل الصحابي أبي موسى الأشعري. 
وهو مؤسس مذهب الأشاعرة وكان من أثمة المتكلمين المجتهدين. ولد في البصرة وتلقى مذهب 
المعتزلة وتقدم فيهم ثم رجع وجاهر بخلافهم» وتوفي في بغداد. له عدة مصنفات منها أمامه 
الصديق؛ الرد على المجسمة؛ مقالات الإسلاميين؛ الإبانة عن أصول AL‏ الرد على ابن الراونديء 
واستحسان الخوض في علم الكلام. (المعربان) 

(59) في الأصل «ورسوله» والصحيح ما أثبتناه في المتن استنادا إلى الآية الكريمة: «آمن الرسول 
بما أنزل dull‏ من ربه؛ والمؤمنون؛ كل آمن بالله وملائكته وكتبه ورسله؛ لا نفرق بين آحد من رسله. 
وقالوا سمعنا وأطعنا غفرانك ربنا وإليك المصير». سورة البقرة آية 285. (المعربان) . 

)60( انظر تفاصيل هذه الموضوعات في OLS‏ الأشعري «الإبانه عن أصول الديانة» نشر دار 
الطباعة المنيرية ‏ القاهرة ‏ (من دون تاريخ) (المعربان) 

)61( ابن حزم: علي بن أحمد ابن سعيد بن حزم الظاهريء أبو محمد فقيه وفيلسوف أندلسي 
ولد بقرطبة 384ه/ 994م ترك العديد من المصنفات في علوم القرآن والفقه والعقائد والفلسفة 
والمنطق والتاريخ والأنساب والأدب وأشهرها: الفصل في الملل والأهواء والنحلء والناسخ والمنسوخ 
جمهرة أنساب العرب» الإحكام في أصول الأحكام» جوامع السيرة النبويةء نقط العروس في تاريخ 
الخلفاء. طوق الحمامة: إبطال القياس والرأي والاستحسان والتقليد والتعليل؛ والمفاضلة بين 
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الصحابة.(المعربان) 
)62( في الأصل يذكر المؤلف عام 065ام تاريخا لوفاة ابن حزم والأصح ما أتبتناه. انظر Bale‏ ابن 
حزم في دائرة المعارف الإسلامية 2b‏ مجلد 3 ص 790. (المعربان) . 
)63( الشهرستاني: )479 . 548ه/ 1086 . 153 ام) محمد بن عبد الكريم بن أحمد pi‏ الفتح. من 
فلاسفة المسلمين. كان Lala!‏ في علم الكلام وأديان الأمم ومذاهب الفلاسفة. ومن مؤلفاته: الملل 
dilg‏ نهاية الإقدام في علم الكلام الإرشاد إلى عقائد العباد. مصارعات الفلاسقةء تاريخ 
الحكماءء المبداً والمعاد.(المعربان) 
(64) يبدو أن المؤلف يصف أسلوب ابن حزم في كتابه «الفصل في الملل والأهواء والنحل» بأنه 
ناري لحملته الشديدة على أصحاب تلك الملل والنحل. وأسلوب ابن حزم يدل على إيمان مطلق 
بأصول الإسلام الحنيف وقوة شخصيته وحجته. ودحض باطل لأصحاب تلك الملل والنحل وتفنيد 
دعاواهم الوهمية مقابل حججه الدامغة. 
انظر أمثلة واضحة على ذلك في مقدمة الجزء الأول والجزء الثاني من كتابه «الفصل»(المعربان) 
.)65( أبو الهذيل العلاف: محمد بن الهذيل بن عبدالله بن مكحول العبيدي. متكلم شهير من 
أعلام المعتزلة. ولد في البصرة وعاش في بغداد. آخذ الاعتزال عن عثمان الطويل ai‏ أصحاب 
واصل بن عطاء. اطلع على الفلسفة اليونانية وتأثر بها. وكان يرى أن الإنسان قادر خالق لأفعاله 
في الحياة Law!‏ باعتبارها دار عمل وتكليف. لكنه غير مختار لأفعاله في الآخرة باعتبارها دار 
جزاء ونص على التثبت من الأخيار. عرف أتباعه من المعتزلة باسم «الهذلية» وهناك اختلاف في 
تاريخ وفاته فهناك من يقول أنه توفي عام 5226 / 840 - 0841 وتذهب رواية أخرى إلى آنه توفي في 
خلافة الوائق 227 232ه/ 842. 847م. في حين تذكر رواية ثالثة آن وفاته كانت عام 5ه/ 849 
. 850م في خلافة المتوكل. انظر مادة أبي الهذيل العللاف في دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد 
| ص 127. 
)66( انظر: عبد الرحمن بدوي: مذاهب الإسلاميين جا ص ١133‏ 197 «مذهب أبي الهذيل». 
)67( القاضي عبد الجبار: هو عبد الجبار بن أحمد الهمذاني الأسد أبادي «أبو الحسين. قاض 
أصولي على المذهب الشافعي. عاش في بغداد وكان شيخ المعتزلة في عصره. ولقب بقاضي 
القضاة. ولي منصب القضاء في الري. صنف العديد من المؤلفات أهمها: المغني؛ المحيط في 
التكليف؛ تثبيت دلائل نبوة سيدنا محمد؛ شرح الأصول الخمسة:؛ تنزيه القرآن عن «Qe eM‏ 
الآمالى. 
انظر مادة dac‏ الجبار في دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد | ص 59. 
)68( في الأصل تطبع حالياء وقد عدلنا العبارة في المتن بعد طبع «المغني». 
وانظر: قنواتي» كاسيارء خضيري» Anawati, Caspar, Khodeiri‏ كتاب جامع غير منشور في فقه 
المعتزلة. : المغني للقاضي عبد الجبار Vne Somme inetide de theologie mu'tazilits, Le Mughai du)‏ 
(qadi Abdal-Jabbar‏ 
بحث نشر في مختارات معهد الدومينيكان للدراسات الشرقية في القاهرة. المجلد الرابع )1957( 
ص .316.28l‏ 

(Mélanges de l'Institut dominicaine d'etudes Orientales du Caire) 


)69( يطلق ابن خلدون على هذا التعبير: طريقة المتقدمين وطريقة المتأخرين. (المعربان) 
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(70) انظر الفصل العاشر من الباب السادس من مقدمة ابن خلدون حول علم الكلام. وفيه يقول: 
«وعلى Alert!‏ فينبغي أن aly‏ أن هذا العلم الذي هو علم الكلام غير ضروري لهذا العهد على 
طالب العلم؛ إذ إن الملحدة والمبتدعة قد انقرضواء والأئمة من آهل السنة كفونا شأنهم فيما كتبوا 
ودونواء والأدلة العقلية إنما احتاجوا إليها حين دافعوا ونصرواء أما الآن فلم يبق منها إلا كلام تنزه 
البارئ عن الكثير من إيهاماته وإطلاقاته». 

المقدمة (ط3 بيروت دار الكتاب اللبناني 1967( ص 837. (المعريان) 

)71( الباقلاني: القاضي أبو بكر محمد بن الطيب بن محمد بن جعفر بن القاسم. ولد في البصرة 
وعاش في بغداد. فقيه مالكي من علماء الكلام تتلمذ على أتباع الإمام الأشعري وانتصر لمذهبه 
وأوضح طريقته. واشتهر بمهاراته في الجدل والمناظرة. تنسب إليه جملة مؤلفات أكثرها مفقود 
ومنها إعجاز القرآن؛ التمهيد. الإنصاف, i aal‏ المناقب» الانتصار والبيان. 

انظر: مادة الباقلاني. دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد | ص 958. (المعربان) 

)72( الجويني: عبد الملك بن عبد الله بن يوسف بن محمد الجويني. أبو المعالي ركن الدين الملقب 
بإمام الحرمين ينسب إلى جوين من نواحي نيسابور. وأصله ينتمي إلى قبيلة طيء العربية. طاف 
في بغداد ومكة والمدينة واستقر في نيسابور حيث بنى له نظام الملك «المدرسة النظامية» وكان 
يحضر دروسه أكابر العلماء. أهم مؤلفاته: غياث «asl‏ والتياث ole‏ العقيدة النظامية في 
الأركان الإسلامية؛ البرهان في أصول الفقه؛ نهاية الطلب في دراية المذهب (في فقه الشافعية). 
الشامل» الإرشاد (فى أصول الدين)ء الورقات» مغيث الخلق. 

(73) الباقلاني: التمهيد do)‏ بيروت 1957) المكتبة الشرقية ص 4. (المعربان) 

)74( انظر تفاصيل هذه الموضوعات في GUS‏ الإرشاد للجويني. do)‏ القاهرة 1950( تحقيق محمد 
يوسف موسى وعلي عبد المنعم عبد الحميد وذلك في: 

باب القول فيما يجب لله تعالى من الصفات وما يستحيل اتصاف الله به ص 30 46 وانظر أيضا 
«القول فيما يجوز على الله تعالى» ص 166 185 . (المعريان) 

(75) انظر فصل «في الأدلة» في كتاب «الإرشاد» للجويني حيث يقول: «الأدلة هي التي Lori‏ 
بصحيح النظر فيها إلى ما لا يعلم في مستقر العادة اضطرارا. وهي تقسم إلى العقلي والسمعي. 
فأما العقلي من الأدلة مما دل بصفة لازمة هو في نفسه عليهاء ولا يتقرر في العقل تقرير وجوده 
غير دال على مدلوله... والسمعي هو الذي يستند إلى خير مصدق أو أمر يجب اتباعه». (المعربان) 
)76( آثرنا في ترجمة الملخص الذي كتبه المؤلف عن كتاب «الاقتصاد في الاعتقاد» للغزالي الرجوع 
إلى أصل الكتاب ونقل عبارات الغزالي نفسها حتى تبدو الترجمة أكثر أمانة ووضوحا. 

انظر الغزالي «الاقتصاد في الاعتقاد» (طبعة أنقرة 1962( ص 4 6 تحقيق إبراهيم جوبوقجي 
وحسين آتاي. (المعربان) 

)77( فخر الدين الرازي: 544 606ه/ 1150 209ام محمد بن pee‏ بن الحسن ابن الحسين 
التميمي البكري» أبو عبد الله فخر الدين الرازي الإمام المفسر الذي اعتبر أوحد زمانه في المعقول 
والمنقول وعلوم الأوائل. من مصنفاته: مفاتيح الغيب. معالم أصول الدين» المباحث الشريفة: 
المحصول في علم الأصولء القضاء sally‏ الخلق والبعث. كتاب الهندسةء لباب الإشارات. 
مناقب الإمام الشافعي. وكان واعظا بارعا باللغتين العربية والفارسية. (المعربان) 

(78) البيضاوي: عبدالله بن عمر بن محمد بن علي الشيرازي ناصر الدين البيضاوي. ولد بمدينة 
البيضاء بالقرب من شيراز فنسب إليهاء برع في علوم الفقه والتفسير وهو شافعي المذهب. أهم 
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مصنفاته: أنوار التنزيل وأسرار التأويل؛ منهاج الوصول في علم الأصولء كما كتب نظام التواريخ 
«بالفارسية» (وانظر الاختلاف فى تحديد سنة وفاته فى مادة البيضاوى. دائرة المعارف الإسلامية 
ط2 shes‏ 1 ص ۱۱29). (المعربان) ١‏ 

)79( عبد الرحمن الإيجي: عضد الدين؛ عبد الرحمن بن أحمد أبو الفضل الإيجي نسبة إلى إيج 
وهي بلدة قرب شيرازء توفر على دراسة الفقه والعربية واشتهر فيهما من مؤلفاته: المواقف في 
ale‏ الكلام: الرسالة العضديةء جواهر الكلامء المدخل إلى علم المعاني والبيان والبديع. (المعربان) 
)80( الشريف الجرجاني: 740 816ه/ 1377 413ام علي بن محمد الجرجاني. عالم بالعربية 
والفقه تشمل مؤلفاته Alem‏ كتب وشروح وحواش في alll‏ والفقه وآداب البحث أهمها كتاب 
التعريفات: تقسيم العلوم: شرح المواقف في علم الكلام للإيجي. رسالة في فن أصول 
(laa D aaa‏ 

)81( بين العلامة الراهب الإسبانی بلاثيوس Palacios‏ أن موضوعات البحث فى رسائل علماء 
العصور الوسطى في موضوع الإله الواحد De Deo uno‏ تتفق إلى حد کر الموضوعات 
الموجودة في كتاب «الاقتصاد في الاعتقاد» للغزالي وقد ترجم الراهب الإسباني كتاب الاقتصاد 
هذا coll‏ الامباثية وأشان هي chalga‏ إلى الوضيعات والآراء التشابهة ake‏ كل من الغؤاتي 
oaa‏ اي قي p25‏ من مساكل E‏ وعل aul o Ta‏ بين ساكل api! ele‏ 
الوسطى في موضوع الإله الواحد ليس سطحيا. (المعريان) 

quisa طا علا هرل غير‎ lets انا شي سدورة كل‎ pats VAST رن علم‎ ciat اقول‎ e 
LAS إذ لا شك أن النظر في كتب علم الكلام بعد المناقشات المتفرقة أثناء نشأته قد صارت‎ 
الجر على يد‎ aal الغرى‎ ding ها‎ unl galing laa اللوضوعات لها‎ Malta 
الجويني والغزالي) فما بعده» خصوصا القرنين السابع والثامن للهجرة؛ على نحو ما نجد ذلك في‎ 
الكلام جملة علوم متكاملة ومرتبة ترتيبا منطقياء الكلام في‎ ale كتاب «المواقف» للايجي. صار‎ 
المعرفة ووسائلهاء الوجود والعدم» وكل ما يرتبط بالوجود» الكلام في الأعراض ثم في الجواهر ثم‎ 
يأتي الكلام في الإلهيات. (المعربان)‎ 

(83) حول جميع ما جاء في هذا القسم انظر: 

. 196١ باريس‎ Mystique musulmane التصوف الإسلامى‎ Anawati-Gardet جارديه‎  ىتاونق‎ . 
(Louis Massignon) لوى ماسينون‎ 

مادة تصوف: فى دائرة المعارف الإسلامية طا المؤلف. 

لا يكفي هذان المرجعان لوقوف القارئ العربي على حقيقة التصوف عند المسلمين فهناك مصادر 
ومراجع عديدة حول هذا الموضوع بينها: 

الحارث بن أسد المحاسبي: الرعاية لحقوق الله عز lng‏ آداب النفوس, المسائل في أعمال 
القلوب والجوارح» المسائل في الزهد وغيره. 

.1960 نصر السراج: كتاب اللمع . القاهرة‎ gif 

أبنو ظالب:المكى :قوت القلوب فى معاملة المحبوب - القاهرة 1961 . 

أبو بكر الكلاباذي: التعرف icai‏ آهل التصوف ‏ القاهرة 1960. 

عبد الكريم القشيري: الرسالة القشيرية . القاهرة 1972. 

أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين: المنقذ من الضلالء مشكاة الأنوار. 
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شهاب الدين السهروردي: عوارف المعارف ‏ بيروت 1966 . 

محيي الدين بن عربي: الفتوحات ASU‏ فصوص الحكم. 

عبد الرحمن السلمى: طبقات الصوفية ‏ القاهرة 1973. 

أبو نعيم الأصفهاني: حلية الأولياء ‏ القاهرة ‏ طبعة الخانجي (بلا تاريخ) . 

عبد الرحمن بدوي: تاريخ التصوف الإسلامي ‏ من البداية حتى نهاية القرن الثاني الهجري ‏ 
الكويت 11975 شطحات الصوفية. 

محمد مصطفى حلمي: الحياة الروحية في الإسلام ‏ القاهرة 1970. 

أبو العلا عفيفي: التصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ القاهرة 1963 . 

زكي مبارك: التصوف الإسلامي في الآداب والأخلاق. 

وانظر التعليق القيم الذي كتبه المرحوم الشيخ مصطفى عبد الرازق على مادة «تصوف» في 
الترجمة العربية لدائرة المعارف الإسلامية طا مجلد 5 ص 275 289. .(المعربان) 

)84( الفيدانتا: Vedanta‏ 
أجزاء من الأوبانشاد؛ أي المحاورات الفلسفية في أسفار الهند الدينية القديمة. وقد كتبت هذه 
الأجزاء بعد الفيدا أى كتب الهندوكية المقدسة. وتشتمل الفيدانتا على ستة مذاهب فلسفية 
تهدف كلها إلى إزالة الألم بواسطة اليوجا. وهناك مراتب ثلاث تؤدي إلى المعرفة الأسمى وهي: 
الإيمانء والفهم. والتحققء وتنزع الفيدانتا إلى وحدة الوجود. أساس البراهمية. (المعربان) 

)85( سورة التوبة (9) آية 109 .(المعربان) 

)86( سورة يونس )10( آية 24. (المعربان) 

(87) سورة الحج (22) آية 37. (المعربان) 

)88( سورة البقرة (2) آية 263.(المعربان) 

(89) سورة الفتح (48) آية 29. (المعربان) 

)90( سورة البقرة (2) آية 261. (المعربان) 

)91( سورة إبراهيم )14( آية 24. (المعربان) 

(92) سورة الرعد )13( آية 5. (المعربان) 

)93( سورة الأنعام )6( آية 39. (المعريان) 

)94( سورة الأعراف )7( آية 179. (المعربان) 

)95( سورة النور (24) آية 39 40. (المعربان) 

)96( سورة آل عمران (3) آية 117 .(المعربان) 

)97( سورة العنكبوت )29( آية 41- (المعربان) 

)98( سورة الحديد (57) آية 13. (المعربان) 

)99( سورة الحج )22( آية 7,6. 

)100( سورة الروم (30) آية 24. 

)101( سورة يس )36( آية 80. 

)102( سورة البقرة (2) آية )26. 

)103( يلاحظ أن الآيات السابقة التى استشهد بها المؤلف لا تنطبق على الزهد الذى يشير إليه 
هنا. وهناك آيات عديدة تعزز المعنى الذي Gags‏ إليه المؤلف من بينها: : 
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«واضرب لهم مثل الحياة الدنيا كماء أنزلناه من السماء فاختلط به نبات الأرض فأصبح هشيما 
تذروه الرياح وكان الله على كل شيء مقتدرا». الكهف )18( آية 45. 
«زين للناس حب الشهوات من النساء والبنين والقناطير المقنطرة من الذهب والفضة والخيل 
المسومة والأنعام والحرث ذلك متاع الحياة الدنيا والله عنده حسن المآب». آل عمران (3) آية 14. 
«فلا تغرنكم الحياة الدنيا ولا يغرنكم بالله الغرور» لقمان )31( 33 فاطر )35( آية 5. 

.20 الحياة الدنيا إلا متاع الغرور»» آية 185 الحديد )57( آية‎ Leg» 
أوتيتم من شيء فمتاع الحياة الدنياء وما عند الله خير وأبقى للذين آمنوا وعلى ربهم‎ Lea» 
يتوكلون».‎ 
الشورى (42) آية 36.(المعربان)‎ 
: إشارة إلى الآية الكريمة‎ )104( 
«ذلك من أنباء الغيب نوحيه إليك. وما كنت لديهم إذ يلقون أقلامهم أيهم يكفل مريم» وما كنت‎ 
لديهم إذ يختصمون» سورة آل عمران (3) آية 44.(المعربان)‎ 
«إذ قالت الملائكة: يا مريم إن الله يبشرك بكلمة منه اسمه المسيح عيسى بن مريم وجيها‎ (105) 
في الدنيا والآخرة ومن المقربين» آل عمران (3) آية 45. (المعربان)‎ 

)106( انظر سورة هود GLY! )١١(‏ 45 48 وسورة البقرة 2 آية 260. (المعربان) 
)107( وانظر سورة الكهف )18( الآيات 66 82. (المعربان) 
)108( سورة النور )24( آية 35. ويستدل من هذه الآية أن الله ليس كمثله شيء فلا يصح أن نتصور 
من قوله «الله نور السموات والأرض» أن الله نور بأي معنى من المعاني التي يتصورها الإنسان. إذ 
المفروض أن الله ينور السماوات والأرض بمختلف أنوار الهداية الحسية والعقلية. (المعربان) 
)109( كذا في الأصل وهو خطأ ظاهر إذ ليس في القرآن الكريم أي آية تدعو الله بأنه نور الأنوار. 
وجميع كلمات النور الواردة فيه إنما هي بمعنى الهداية للقلوب والأرواح.(المعربان) 
)110( سورة القصص (28) آية 88. 
وينبغي أن يلاحظ أن المقصود من الوجه في الآية الكريمة هو ذات الله تعالى لا الوجه بالمعنى 
الحسى الظاهر لهذه الكلمة .(المعربان) 
(ill)‏ الأصل Clarity of God‏ ولعل المقصود هو نور الله. (المعربان) 
)112( لم يرد الطير في القرآن الكريم كرمز للبعث وإنما استعمل في التجرية العملية التي أمر الله 
بها إبراهيم عليه السلام ليريه كيف يحيي الموتى. (المعربان) 
)113( كذا في الأصل لكن كلمات الحديث المذكور تقول سمعه الذي يسمع به وبصره الذي يبصر 
به. (المعربان) 
)114( هذا هو معنى الحديث القدسي الذي استشهد به المؤلف ولم نتمكن من العثور على نص هذا 
الحديث بعينه في كتب الحديث وإنما وجدنا حديثا قريبا منه في معانيه وألفاظه في صحيح 
البخاري وهو: عن أبي هريرة فيما olg)‏ رسول الله عن ربه: «من Gale‏ وليا لي فقد آذنته بحرب» 
وما تقرب إلى عبدي بشيء أحب إلي مما افترضت عليه. وما يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل 
حتى آحبه» فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع ida‏ وبصره الذي يبصر odas ida‏ التي يبطش بهاء 
ورجله التي يمشي بهاء وإن سألني لأعطينه ولئن استعاذني لأعيذنه وما ترددت عن شيء LÍ‏ فاعله 
ترددي عن نفس عبدي المؤمن بكره الموت وأنا أكره مساءته». صحيح البخاري ج 8 ص 105 . 
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وأورد الطبري هذا الحديث بألفاظ أخرى عن أبي أمامة: «ما يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل 
حتى أحبه؛ فآكون سمعه الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به ولسانه الذي ينطق i45‏ وقلبه الذي 
يعقل به. فإذا دعاني أجبته وإذا سألني أعطيته وإذا استنصرني نصرته وأحب ما تعبدني به 
النصح لي». 

انظر أحمد الشرباصيء أدب الأحاديث القدسية (القاهرة 1969( ص 299 وهناك أيضا حديث 
قدسي بهذا المعنى ورد في مسند أحمد بن حنبل عن عائشة قريب من نص الحديث الذي أورده 
البخاري. انظر المسند ڪن 6 ١‏ (المعريان) 

)115( في الأصلء Censors‏ وربما كان المقصود منها في تلك العبارة الذين يأمرون بالمعروف وينهون 
عن المنكر في المجتمع الإسلامي. 

)116( المائدة (5) آية 54. 

)117( المحاسبي: الحارث بن أسد أبو عبدالله. من الزهاد المتكلمين على العبادة والزهد في الدنيا 
والمواعظ. له تصانيف في الزهد والرد على المعتزلة وغيرهم. ولد في البصرة وتوفي في بغداد. 
من مؤلفاته المطبوعة: GUS‏ الوهم» ورسالة المسترشدينء وكتاب الوصاياء كتاب الرعاية لحقوق 
الله عز وجل» والمسائل في أعمال القلوب والجوارح. وأما المخطوطة فمنها كتاب أدب النفوس» 
كتاب المسائل في al‏ كتاب cele!‏ كتاب الصبر والرضا. 

)118( انظر باب وعانة حقوق الله عند الخطرات فى اعتقاد القلوب. 

المحاسبي: الرعاية لحقوق الله تحقيق عبد القادر أحمد عطا ‏ القاهرة ط3 )1970( ص 105. 
(المعربان) 

)119( نفس المصدر ص 52. (المعريان) 

)120( نفس المصدر: باب الاستعداد للموت وقصر الأمل ص 154 159 .(المعربان) 

)121( انظر نفس المصدر: باب استواء الحمد والذم في قلب العبد ص 336 390 وكتاب التنبيه 
على Aa paa‏ النفس وسوء أفعالها وبرعاتها إلى هواها ص 384 387 وكتاب العجب ص 389 1443 
وكتاب الكبر ص 446 506. (المعربان) 

)122( انظر نفس المصدر: كتاب تأديب المريد وسيرته في الليل والنهار. ص 608 621 (المعربان) 
)123( الجنيد: الجنيد بن محمد بن الجنيد sol‏ القاسم البغدادي كان فقيها على مذهب سفيان 
الثوري وهو أول من تكلم في علم التوحيد في بغداد . ويعتبر صوفيا من علماء الدين الذين توفروا 
على علوم القرآن والحديث. ويعرف أتباعه بالجنيدية؛ وعده العلماء شيخ مذهب التصوف. وكان 
يقول «الطرق كلها مسدودة على الخلق إلا على من اقتفى أثر الرسول عليه الصلاة والسلام». 
انظر القشيري: الرسالة القشيرية في علم التصوف طبعة محمد علي صبيح (القاهرة) ص 21 
2. (المعربان) 

)124( الحلاج: الحسين بن منصور أبو مغيث. فيلسوف صوفي من الغلاة. أصله من بلدة الطور 
شمال شرق مدينة البيضاء الفارسية. نشأ في واسط وانتقل إلى البصرة واستقر في بغداد. 
اختلفت الآراء فيهء فاعتبر تارة من كبار المتعبدين والزهاد؛ وعد تارة أخرى في زمرة الملحدين. 
وكان يقول بالحلول وقد نقل ابن النديم وصفا له ذكره عبدالله بن أحمد بن أبي طاهر جاء فيه أنه 
«كان رجلا محتالا مشعبذا يتعاطى مذاهب الصوفية يتحلى ألفاظهم ويدعي كل علم وكان صفرا 
من ذلك. وكان يعرف Lind‏ من صناعة الكيمياءء وكان Wale‏ مقداما متدهورا جسورا على 
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السلاطين مرتكبا للعظائم يروم إقلاب الدول ويدعي عند أصحابه الإلهية ويقول بالحلو». وذكر 
ابن النديم له ستة وأربعين كتابا غريبة الأسماء منها طاسين الأزل والجوهر الأكبر والشجرة 
daga‏ علم البقاء والفناء» هو هوء كيف كان وكيف يكون, وغيرها. وقد شاع opal‏ في خلافة 
المقتدر وافتتن به كثير من العامة فحوكم وقتل عام 309ه/ 922م. 

انظر الفهرست ص 190 192. 

ومادة الحلاج في دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد 2 ص 99 104 .(المعربان) 

)125( لوي ماسينون: L. Massignon‏ محنة الحسين بن منصور الحلاج مجلدان (باريس ۱922). 
)126( عبارة المؤلف في (The official teaching of the Community) | La YI‏ أي: التعليم الرسمي 
للجماعة الإسلامية. (المعربان) 

)127( السراج: عبدالله بن علي الطوسي gil‏ نصر. صوفي بغدادي على طريقة السنةء كان يلقب 
بطاووس col all‏ وكان شيخ الصوفية ويعد شيا لأبي عبد الرحمن السلمي صاحب طبقات 
الصوفية. وللسراج GUS‏ اللمع في التصوف (Ob yx).‏ 

)128( الكلاباذي: محمد بن إبراهيم الكلاباذي البخاري gal‏ بكر. من حفاظ الحديث له «بحر 
الفوائد». ويعرف بمعاني الأخبار جمع فيه 592 حديثاء والتعرف لمذهب آهل التصوف.(المعربان) 
)129( آبو طالب المكي: محمد بن علي بن عطية الحارثي» واعظ زاهد فقيه LÀ‏ واشتهر بمكة. 
رحل إلى البصرة فاتهم بالاعتزالء ثم سكن بغداد فوعظ فيها وحفظ dic‏ الناس أقوالا هجروه من 
أجلهاء من مؤلفاته: قوت القلوب. وعلم القلوب. (المعربان) 

(130) في الأصل سنة وفاة أبي طالب المكي 990م والصحيح ما أثبتناه. (المعربان) 

)131( الهجويري: علي بن عثمان بن أبي علي الجلابي الهجويري الغزنوي. صوفي مشهور في 
القرن الخامس الهجري الحادي عشر الميلادي. ألف OLS‏ «كشف المحبوب لأرباب القلوب» 
بالفارسية؛ وقد نشره جوكوفسكي في ليننغراد عام 01344/ 1926 وانظر قاسم غني تاريخ التصوف 
في الإسلام ص 751 (ترجمة صادق نشأت القاهرة 1970). (المعربان) 

)132( في الأصل سنة وفاة الهجويري 1072 لكن يرجح أن يكون قد توفي بعد هذا التاريخ أي في 
حدود 470ه/ 077ام إذ عاش بعد القشيري الذي توفي عام 465ه/ 072ام كما يفهم من كتابه 
كشف المحبوب الذي ذكر فيه القشيري ضمن متأخري الصوفية. 

تفين sad‏ السائق هن 621 تحاشية c‏ (المعريان) 

)133( القشيري عبد الكريم بن هوازن بن عبد الملك بن طلحة النيسابوري القشيري gol‏ القاسم» 
شيخ خراسان في عصره زهدا وعلما في الدين. أقام في نيسابور وتوفي فيهاء وكان السلطان آلب 
أرسلان يقدمه ويكرمه. من مؤلفاته: الرسالة القشيريةء لطائف الإشارات: التفسير الكبير. 
(المعربان) 

)134( في الأصل سنة وفاة القشيري ۱074م والصحيح ما أثبتناه. انظر: قاسم غني تاريخ التصوف 
في الإسلام ص 622 والرسالة القشيرية طا محمد علي صبيح القاهرة ص |. (المعربان) 

)135( ذو النون المصري (ت 245ه/ 859م): ثوبان بن إبراهيم الأخميمي المصري أبو الفياض أو أبو 
الفيض» أحد الزهاد العباد المشهورين؛ ينسب إلى أخميم بصعيد مصر. كانت له فصاحة وحكمة 
وشعرء وهو أول من تكلم بمصر في «ترتيب الأحوال ومقامات آهل الولايةء وقال إنه ارتحل ثلاث 
رحلات بثلاثة علوم: الأول علم التوبةء والثاني علم التوكل والمعاملة والمحبة؛ والثالث ele‏ الحقيقة 
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الذي لا يدركه علم الخلق ولا عقلهم. فهجره الناس وأنكروه عليه. وقد اتهمه المتوكل بالزندقة 
واستحضره وسمع كلامه» ثم أطلقه فعاد إلى مصر وتوفي بالجيزة. (المعربان) 

(136) المقامات: جمع مقام وهو ثبات الطالب على أداء حقوق المطلوب بشدة الاجتهاد وصحة 
النية. وهي مكاسب بمواهب ويقول صاحب اللمع «إن معنى المقام: مقام العبد فيما يقام فيه من 
العبادات والمجاهدات الرياضية والانقطاع إلى الله عز وجل» وهناك من يقول إن المقامات نتائج 
الأعمال. 

انظر: معجم المصطلحات الصوفية الملحق بكتاب تاريخ التصوف في الإسلام لقاسم غني ص 905. 
ومادة تصوف في دائرة المعارف الإسلامية طا الترجمة العربية ج5 ص 281. (المعربان) 

(137) السالك: هو الذي يسير في المقامات لا بقوة العلم بل بقوة الحال. وهو كل من وصل إلى 
درجة عين اليقين. 

تاريخ التصوف في الإسلام ص 895. (المعربان) 

(138) المريد: الكامل في إخلاصه ويقول الغزالي إنه الذي تفتحت عليه أبواب السماء. 

نفس المصدر ص 903. (المعربان) 

(139) انظر الأوصاف العديدة التي أوردها السراج لأصحاب هذه المقامات في كتابه «اللمع» (طا 
القاهرة 1960( تحقيق عبد الحليم محمود وطه سرور. ص 68 80. 

وقد نسبت هذه الأوصاف إلى عدد من كبار الصوفية السابقين على السراج. فقيل في التوبة إنها 
أول مقام من مقامات المنقطعين إلى الله تعالى ص 68: كما قيل في التوكل إنه طرح البدن في 
العبودية وتعلق القلب بالربوبية والطمأنينة إلى الكفاية وأنه ترك تدبير النفس والانخلاع من 
الحول والقوة ص 178 ووصف الرضا بأنه سكون القلب بمر القضاء وأن يكون قلب العبد ساكنا 
تحت حكم الله عز وجل ص (80). (المعربان) 

(140) المرشد: هو الذي يدل الطالب على الطريق المستقيم قبل الضلالة ويطلق عليه أسماء 
مختلفة منها: المرشدء والولي» والشيخ» والقطب والدليل؛ وهو شخص له علم وتجربة كافية وقد 
وصل إلى الحق بنفسه. 

قاسم غني: تاريخ التصوف في الإسلام ص 307. (المعربان) 

)141( الأحوال: جمع حال وهو ما يدخل قلب السالك دون اختيار أو تعمد أو جلب أو اكتساب. 
وقيل إن معنى الأحوال ما يحل بالقلوب أو تحل به القلوب. وهناك من يقول إن الأحوال من نتائج 
المقامات وأنها مواهب تأتي من عين الوجود . انظر قاسم غني تاريخ التصوف الإسلامي ص 453 
وتعليق مصطفى عبد الرازق على مادة تصوف في الترجمة العربية لدائرة المعارف الإسلامية طا 
ج5 ص 281. (المعريان) 

)142( انظر: السراج: اللمع (القاهرة 1960( ص 82 104. (المعربان) 

)143( في الأصل By official islam‏ أي لدى الإسلام الرسمي. 

)144( فيما يتعلق بأهمية الغزالي كصاحب نظريات سياسية؛ انظر الفصل التاسع القسم ب من 
هذا الكتاب. 

(145) انظر التعريف بهذه الاعترافات في العرض الشامل الذي قدمه الدكتور زكريا إبراهيم عن 
«اعترافات القديس أوغسطين» وذلك في المجلد الثاني من تراث الإنسانية ص )645 . 666). 


(المعربان) 
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(146) يقول الغزالي في ذلك: 

«إني علمت يقيناء أن الصوفية هم السالكون لطريق الله تعالى خاصة؛ وأن سيرتهم أحسن السير 
وطريقهم أصوب الطرق وأخلاقهم أزكى الأخلاق». 

المنقذ من الضلال (القاهرة) ط5 تحقيق عبد الحليم محمود ص 128 . (المعربان) 

)147( يعرف هذا الرد بكتاب: «الرد الجميل لإلهية عيسى بصريح الإنجيل» للغزالي وقد عثر عليه 
المستشرق الفرنسي لوي ماسينون في إحدى مكتبات أستانبول وأكد نسبته إلى الغزالي في مقال 
نشره بمجلة الدراسات الإسلامية عام 1932 ص 491 . 536. 

ونشر هذا الكتاب مع ترجمة إلى الفرنسية OSU‏ شدياق (R. Chidiac)‏ في باريس 1939. انظر Babe‏ 
الغزالي: دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد 2 عام 1932 ص 491 . 536. 

)148( يقول الغزالي عن آثر الشك في التوصل إلى الحقيقة «إذ الشكوك هي الموصلة إلى الحق 
فمن لم يشك لم ينظرء ومن لم ينظر لم يبصرء ومن لم يبصر بقي في العمى والضلال؛ نعوذ بالله 
من ذلك». 

الغزالي: ميزان العمل طا (القاهرة 1964( ص 409. 

(150) اذكر قول الغزالي في ذلك: 

«ولم أزل في عنفوان شبابي منذ راهقت البلوغ قبل بلوع العشرين إلى الآن وقد BLT‏ العمر على 
الخمسين؛ اقتحم لجة هذا البحر العميق وأخوض غمرته خوض الجسور لأخوض الجبان الحذورء 
وأتوغل في كل مظلمة؛ واتهجم على كل مشكلة وأقتحم كل ورطة وأتفحص عقيدة كل فرقة 
وأستكشف أسرار مذهب كل طائفة لأميز بين محق ومبطل ومتسنن ومبتدع». المنقذ من الضلال 
القاهرة ط5 ص 70. (المعريان) 

)150( صنف الغزالي LES‏ حول هذا الموضوع بعنوان «إلجام العوام عن علم الكلام» بسبب «الأخبار 
الموهمة للتشبيه عند الرعاع والجهال من الحوشية الضلال حيث اعتقدوا في الله وصفاته ما 
يتعالى ويتقدس عنه». ويقول: «كل من بلغه حديث من هذه الأحاديث من عوام الخلق يجب عليه 
سبعة أمور: التقديس ثم التصديق ثم الاعتراف بالعجز ثم السكوت ثم الإمساك ثم الكشف ثم 
التسليم لأهل المعرفة» ويؤكد على أن «السكوت عن السؤال واجب على العوام لأنه بالسؤال 
متعرض لما لا يطيقه وخائض فيما ليس أهلا له». 

انظر: الغزالي: إلجام العوام عن ele‏ الكلام (إدارة الطباعة المنيرية) . 

1351 ص 4, 5, 12. (المعريان) 

)151( يبين الغزالي في المجلد الأول من إحياء علوم الدين أن نظر الفقيه في أمور الدين ينصب 
على ظاهر الأعمال من حيث شروطها وصحتها وفسادهاء ولا ينظر إلى باطن الإنسان أي إلى 
القلب وأحواله. كما يبين أن الفقهاء يهتمون بمصالح الدنيا وباإشاد السلطان إلى طريق سياسة 
الخلق. أما علماء الباطن فإنهم ينظرون في تزكية النفس وتطهير القلب لكي تتكشف له حقائق 
أمور الدين. 

الإحياء «طبعة محمد علي صبيح مجلد | ص 16 17, 18, 21« (المعربان) 

)152( هذا ما يقوله المؤلف وفيه تجاهل لما جاء في أساس الإسلام وفي كثير من آيات القرآن 
الكريم وفي الأحاديث النبوية من محبة الله للمؤمنين ومحبتهم له. وقد أكد العلماء قبل الغزالي 
محبة الإنسان لله وآن على المؤمن أن يحب الله ورسوله أكثر من كل شيء وهذا هو جوهر الإيمان. 
والغزالي نفسه يذكر في كتاب المحبة من المجلد الرابع لإحياء علوم الدين شواهد الشرع على حب 
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call‏ ويبين أن المحبة لله «هي الغاية القصوى من المقامات والذروة العليا من الدرجات».(المعربان) 
)153( الشهاب السهروردي: 549 587ه/ 1١154‏ 191ام. 
يحيى بن حبش بن أميرك أبو الفتوح شهاب all‏ فيلسوف صوفي ولد في سهرورد من قرى 
زنجان في العراق العجميء ونشأ في مراغة حيث توفر على علوم الفقه وبرع فيها. «وكان يلقب 
باسم المؤيد بالملكوت» ويتهم بانحلال العقيدة والتعطيلء ويعتقد مذهب الحكماء المتقدمين. واشتهر 
عنه ذلك فلما وصل إلى حلب أفتى علماؤها بإباحة قتله بسبب اعتقاده». 
ومن مؤلفاته: حكمة الإشراق: هياكل النور التلويحات؛ اللمحات. المعارج» مقامات الصوفية ومعاني 
NUN RUNE‏ 
)154( انظر قول الحلاج في نور الأنوار: 

لأنوار نور النور في الخلق آنوار وللسر في سر المسرين أسرار 
ديوان الحلاج ص 58 نشر وتحقيق ماسينيون. (المعربان) 
)155( أجاثوذيمون (Agathodemon)‏ 
يقول ابن أبي صبيعة dic‏ إنه مصريء وإنه كان أحد أنبياء اليونانيين والمصريين؛ وأن إسقليبيوس 
الطبيب اليوناني الذي كان يتعاطى الطب الإلهي قد تتلمذ عليه. ويذكره ابن النديم في جملة 
مشهوري القوم الذين دعوا إلى الله وإلى الحنفية التي يقسمون بها. انظر: طبقات الأطباء 
(بيروت 1965( شرح وتحقيق نزار رضا ص 21 
الفهرست (طبعة فلوجل) ص 318- (المعربان) 
)156( إمبادقليس | (Empedocles)‏ 
فيلسوف وسياسي وشاعر ومعلم ديني إغريقي عاش في القرن الخامس قبل 3514 (ت 430 (e‏ 
وهو القائل بأن العالم يتكون من عناصر أربع هي النار والهواء والماء والتراب. (المعربان) 
)157( يقول السهروردي في هؤلاء الحكماء إنهم «رجال أسرة واحدة وفروع شجرة مباركةء Lay‏ 
فيها من ثمار وخيرات فامبدوقل وفيثاغورس وأفلاطون وأرسطو طاليس وبوذا وهرمس ومزدك 
وماني وإن انتسبوا إلى شعوب مختلفة هم أبناء الإنسانية أولاء وبالذات رسل السلام والصلاح». 
انظر: حكمة الإشراق (طهران 1898( ص 371. 
(158) ذهب زرادشت في ديانته الفارسية إلى أن هناك صراعا قائما بين مجموعة من قوى الخير 
وأخرى من قوى الشر. واعتقد أن الخير ليس إلا LEIS‏ إلهيا أطلق عليه اسم مزدا (Mazda)‏ الذي 
كان اسما لأحد الآلهة القدامى أو «أهورمزدا» ومعناها «رب الحكمة» الذي رأى فيه أنه هو الإله 
يحيط به جماعة من الأعوان يشبهون الملائكة. وكان أعظمهم مكانة هو النور ويدعى مثرا (Mathra)‏ . 
ويقدف ضد أهورمزدا جماعة شريرة ترأسها روح شريرة قوية تدعى أهريمان. 
انظر جيمس برستد : انتصار الحضارة؛ ترجمة أحمد فخري ‏ القاهرة 11955 ص 248 , 249.(المعربان) 
(159) رد السهروردي كل شيء في العالم إلى نور الله وفيضه وهذا النور هو الإشراق. وقد أوضح 
فلسفته الإشراقية في كتابيه حكمة الإشراق وهياكل النور. فهو يقول: ob‏ الله نور الأنوار, 
ومصدر جميع الكاتنات. فمن نوره خرجت أنوار أخرى هي عماد العالم المادي والروحي. والعقول 
المفارقة ليست إلا وحدات من هذه الأنوار تحرك الأفلاك وتشرف على نظامها» 
هياكل النور ص 28, 29, 32. 
كما يرى أنه «إذا كان العالم قد برز من إشراق الله وفيضه؛ فالنفس تصل كذلك إلى بهجتها 
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بواسطة الفيض والإشراقء فإذا تجردنا عن الملذات الجسمية تجلى علينا نور إلهي لا ينقطع مدده 
عنا. وهذا النور صادر عن كائن؛ فمنزلته منا كمنزلة الأب والسيد الأعظم للنوع QAM‏ وهو 
الواهب لجميع الصور ومصدر النفوس على اختلافها ويسمى «الروح المقدسة» أو بلغة الفلاسفة 
«العقل الفعال». حكمة الإشراق ص 371. 

وللوقوف على مزيد من آراء السهروردي حول هذا الموضوع» يمكن الرجوع إلى القسم الثاني من 
حكمة الإشراق الذي يضم خمس مقالات: الآولى في النور وحقيقته ونور الأنوار وما يصدر عنهء 
والثانية في ترتيب cage gl!‏ والثالثة في كيفية فعل الأنوار والأنوار القاهرة؛ والرابعة في تقسيم 
البرازخ. والخامسة في المعاد والنبوات والمقامات. (المعريان) 

(160) في الأصل عبد القادر الجيلي والصحيح ما أثبتناه في المتن. 

وعبد الكريم الجيلي: 832-767ه/ 5- 428ام هو عبد الكريم بن إبراهيم بن عبد الكريم الجيلي 
ابن سبط الشيخ عبد القادر الجيلاني من علماء الصوفية وقد اشتغل بالفقه ونزع إلى التصوف 
وأهم مؤلفاته: الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائلء شرح مشكلات الفتوحات المكية 
الكمالات الإلهية في الصفات المحمديةء مراتب الوجودء قاب قوسين وملتقى الناموسين: حقيقة 
اليقين. (المعربان) 

)161( انظر أبو العلا عفيفى «نظريات الإسلاميين» فى الكلمة بحث نشر فى مجلة كلية الآداب 
بجامعة فؤاد 1934 ص 35.3 

(162) واحدية الوجود: نظرية صوفية كان ممن قال بها ابن عربي وابن الفارض وهي تذهب إلى 
أنه ليس في العالم وجودان بل وجود واحد فالله هو العالم والعالم هو الله. وأن مظاهر العالم 
المختلفة ليست سوى مظاهر لله تعالى أي ليس لله وجود إلا الوجود القائم بالمخلوقات وليس 
هناك غيره ولا سواه. 

أحمد أمين: ظهر الإسلام طا ص 163. 

(163) يقول ابن عربي عن الحقيقة الكلية أو حقيقة الحقائق التي هي للحق وللعالم إنها «لا تتصف 
بالوجود ولا بالعدم ولا بالحدوث ولا بالقدم... لا تعلم المعلومات قديمها وحديثها حتى تعلم هذه 
الحقيقة؛ ولا توجد هذه الحقيقة حتى توجد الأشياء الموصوفة بها... وهي في كل موجود بحقيقتها 
الكلية: فإنها لا تقبل التجزؤ فما فيها كل ولا Geer‏ ولا يتوصل إلى معرفتها مجردة عن الصورة 
بدليل ولا برهان. فمن هذه الحقيقة وجد العالم بواسطة الحق تعالى... وهذه الحقيقة لا 
تتصف بالقدم على العالم ولا العالم يتصف بالتأخر عنهاء ولكنها أصل الموجودات عموما وهي 
أصل الجوهر وفلك الحياة Golly‏ والمخلوق به وغير ذلك. وهي الفلك المحيط المعقول. فإن قلت: 
إنها العالم صدقت. أو إنها ليست العالم صدقت, أو إنها الحق أو ليست الحق صدقت. تقبل هذا 
كله وتتعدد بتعدد أشخاص العالم وتتنزه بتنزيه الحق. 

الفتوحات المكية تحقيق عثمان يحيى وإبراهيم مدكور (القاهرة 1972( السفر الثاني ص 223 
4. (المعريان) 

)164( نفس المصدر ص 194« (المعربان) 

)165( في الأصل «أن يعرف نفسه (To know himself)‏ وهو تعبير غير دقيق بالنسبة لما ذهب إليه 
ابن عربي في مستهل حديثه عن «فص حكمة إلهية في كلمة آدمية» إذ يقول عن الغفرض من BE‏ 
آدم كان Uo‏ شاء الحق سبحانه من حيث أسماؤه الحسنى التي لا يبلغها الإحصاء أن يرى أعيانها 
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وإن شئت قلت أن يرى عينه كون جامع يحصر الأمر كله لكونه متصفا بالوجود ويظهر به سره 
إليه». 

انظر فصوص الحكم (القاهرة 1946( ص 48. (المعربان) 

)166( وردت عدة عبارات في كتابات ابن عربي بشأن الإنسان الحقيقي أو الكامل منها قوله في 
الفتوحات المكية: 

«لكن الإنسان (الحقيقي) هو الكلمة الجامعة ونسخة العالم. فكل ما في العالم جزء منه وليس 
الإنسان بجزء لواحد من العالم. وكان سبب هذا الفصل وإيجاد هذا المنفصل الأول طلب الأنس 
بالمشاكل في الجنس الذي هو النوع الأخص. وليكون في عالم الأجسام بهذا الالتحام الطبيعي 
i LS asy‏ الكامل بالصورة الذي أراده الله. ما يشبه القلم الأعلى واللوح المحفوظ الذي يعبر عنه 
بالعقل الأول والنفس الكل. وإذا قلت القلم الأعلى فتفطن للاشارة التي تتضمن الكاتب وقصد 
الكتابة فيقوم معك معنى قول الشارع «إن الله خلق آدم على صورته». 

الفتوحات المكية ‏ السفر الثاني ص 300. 

وقال ابن عربي عن الإنسان الكامل في فصوص الحكم : 

roaga p الإنسان الحادث الأزلي والنشء الدائم الأبديء والكلمة الفاصلة الجامعة؛ قيام العالم‎ gga» 
فهو من العالم كفص الخاتم من الخاتم. وهو محل النقش والعلامة التي يختم بها الملك على‎ 
خزانته. وسماه خليفة من أجل هذاء لأنه تعالى الحافظ به خلقه كما يحفظ الختم الخزائن... فلا‎ 
يزال العالم محفوظا ما دام فيه هذا الإنسان الكامل».‎ 

انظر فصوص الحكم (القاهرة 1946( ص 50, 55. وانظر تفاصيل أوفى عن نطرية ابن عربي في 
الإنسان الكامل في GES‏ الدكتور عبد الرحمن بدوي «الإنسان الكامل» ط2 الكويت 1976. ص 63 


. 73. (المعربان) 
)167( انظر الحكم الإلهية في هذه الكلمات التي تدل كل منها على نبي في GUS‏ فصوص الحكم 
ص 1 .214 (المعريان) 


)168( تحدث ابن عربي في مواضع متفرقة من كتاباته عن الروح المحمدي والحقيقة المحمدية فهو 
يرى أن (القطب الواحد) هو روح محمد صلى الله عليه وسلم» وهو الممد لجميع الأنبياء والرسل 
سلام الله عليهم أجمعين والأقطاب من حين النشء الإنساني إلى يوم القيامة... ولهذا الروح 
المحمدي مظاهر في العالم: أكمل مظهره في قطب الزمان وفي الإفراد وفي ختم الولاية المحمدي». 
انظر الفتوحات المكية السفر الثاني ص 363. 

ويقول ابن عربي عن «فص حكمة فردية في كلمة محمدية»: «إنما كانت حكمته فردية لأنه أكمل 
موجود في هذا النوع الإنسانيء ولهذا بدئ به الأمر وختم» فكان نبينا وآدم بين الماء والطين... 
وكان محمد صلى الله عليه وسلم أوضح دليل على ربه». 

فصوص الحكم ص 214, 215 

وانظر أيضا تعليقات أبي العلا عفيفي على الحقيقة المحمدية حيث يقول إن ابن عربي يرى فيها: 
أكمل مجلى خلقي ظهر فيه الحق؛ بل يعتبره الإنسان الكامل والخليفة الكامل بأخص معانيه. وهو 
مبدأ خلق العالم» والنور الذي خلقه الله قبل كل شيء وخلق منه كل شيءء. والعقل الإلهي الذي 
تجلى الحق فيه لنفسه فى حالة الأحدية المطلقة. 

فصوص الحكم ص 319 وما بعدها. (المعريان) 
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(169) في الأصل المدافعون عن العقيدة: The Defenders of the faith‏ وهي عبارة تعني الفقهاء .(المعربان) 
(170) انظر في ذلك أبحاث الندوة التي عقدت تحت عنوان «الثقافة الإسلامية القديمة والتدهور 
الثقافي في تاريخ الإسلام». 

(Classicisme et déclin culturel dans l'Histoire de Islam) 
(R. Branschwig) وقد نشر أعمال هذه الندوة روبرت برونشفيج‎ 
.1957 باریس‎ (G. E. Von Grunebaum) وغوستاف فون غرونباوم‎ 
كان لا يوجد في الإسلام تعليم رسمي وآخر غير رسمي‎ Uy (Official) في الأصل الرسمي‎ (171) 
فقد ترجمناها التعليم الإسلامي الحقيقي. (المعربان)‎ 
تطلق هذه الكلمة على مذهب حيوية المادة. وهو الاعتقاد بأن جميع الكائنات في‎ (Animism) (172) 
العالم الطبيعي مزود بالشعور. وهذا الاعتقاد شائع بين معظم الجماعات البدائية: وهو يرى أن‎ 
الكون يشتمل على عدد كبير من الأرواح ذات الوجود المادي المحسوس» وهي تتدخل في مجرى‎ 
الحوادث. وقد آخذ هذا المذهب في الاختفاء بظهور الديانات الكبرى بالرغم من وجود آثار له‎ 
عند العامة. (المعربان)‎ 
يشير المؤلف هنا فيما نتصور إلى بعض العبادات التي كانت تمارس في القليل من فروع‎ (173) 
الطريقة الشاذلية في أفريقيا المدارية والاستوائية. (المعربان)‎ 
مثنوي ومعنوي: منظومة صوفية فلسفية ضخمة تقع في ستة أجزاء. نظمها جلال الدين‎ (174) 
الرومي بالفارسية مع مقدمة بالعربية وتخللتها بعض أبيات عربية من نظمه. وهذا الديوان‎ 
منظوم جميعه على وزن الرمل المسدس المحذوف فتكرر تفعيلته «فاعلاتن» ست مرات في كل‎ 
كل بيت منه‎ OY بيت» ولكنها في نهاية كل شطر محذوفة النون أي فاعلات. وقد سمي مثنويا‎ 
. Uus 26660 تقفى شطرته الأولى مع شطرته الثانية. ومجموع أبياته‎ 
إدوارد براون: تاريخ الأدب في إيران  ترجمة إبراهيم الشواربي ص 659.(المعربان)‎ 
لا نعرف المصدر الذي اعتمد عليه المؤلف في تقرير هذا العدد من أبيات مثنوي» إذ يذكر‎ )175( 
شمس الدين أحمد الأفلاكى معاصر جلال الدين الرومى وصاحب كتاب مناقب العارفين أن‎ 
مجموع أبيات أجزاء المثنوي الستة )26660( بيتا وقدرها بعض الباحين بحوالي ستة وعشرين آلف‎ 


بيت. 


انظر المصدر السابق ص 657 وانظر أيضا رضا زاده شفق: تاريخ الأدب الفارسي. 

ترجمة محمد هنداوي ص ۱49 . (المعربان) 

(176) يقول جلال الدين الرومي في ذلك أن ديوانه المثنوي «شفاء الصدور وجلاء الأحزان وكشاف 
القرآن وسعة الأرزاق وتطييب الأخلاق». 

انظر مثنوي: الكتاب الأول ص 70 (تحقيق وترجمة محمد عبد السلام كفافي). (المعربان) 

)177( رينولد ألين نيكلسون R. A. Nicholson‏ 1868 . 1945 مستشرق إنجليزي عكف على الدراسات 
العربية والفارسية واهتم بصفة خاصة بالتصوف الإسلامي وما كتب عنه وأهم مؤلفاته : 
التصوف الإسلامي» دراسات في التصوف الإسلامي» فكرة الشخصية في الصوفية: الأدب العربي. 
كما نشر ترجمان الأشواق لابن عربي» واللمع في التصوف للطوسيء وترجم ديوان مثنوي ومعنوي 
لجلال الدين الرومي» وكتب أبحاثا ومقالات كثيرة عن الصوفية المسلمين ومذاهبهم. وهو كاتب 
فصل التصوف في الطبعة الأولى من كتاب تراث الإسلام. (المعربان) 
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)178( زيادة عن الأصل لتوضيح العنوان. (المعربان) 
)179( بالنسبة للمترجمين من العربية إلى اللغات الغربية انظر: 
- ماكس شتاينشنايدر M. Steinschneider‏ 
«النقول الأوروبية عن العربية في منتصف القرن السابع عشر» 
Die europaischen Ubersetzungen aus dem Arabischen bis Mitte des 17 Jahrhunderts.‏ 
(برلين 1904 . 1905( وأعيد طبعه فى غراتس 1956( - 
- سي. ه. هاسكنز C. H. Haskins i‏ 
«دراسات في علوم العصور الوسطى» Studies in Mediaeval Science‏ الطبعة الثانية GS)‏ 
ماستشوستس 1927). 
-م.دي وولف M. De Wulf‏ «تاريخ الفلسفة في العصور الوسطى» 
Histoire de la Philosophie Medievale‏ 
الطبعة السادسة باريس 1936( 2a‏ ص 51.25 
- يو. مونيريه. دي فيار U. Monneret de Villard‏ 
دراسة الإسلام في أوروبا في القرنين الثاني عشر والثالث عشر للميلاد. 
Lo studis del Islam in Eruopa nel xll enel xlll Secolo‏ 
(دراسات ونصوص 110 الفاتيكان 1944( - 
- ج. تيري: G. Thery‏ 
«طليطلة؛ مدينة من مدن النهضة فى العصور الوسطى ونقطة التقاء بين الفلسفة الإسلامية 
والفكر المسيحي» (وهران 1944( © 
(Tolede, ville de renaissance medievale, point de jonction entre la philosophie musulmane et la pensée‏ 
chrétienne)‏ 
TD I‏ 
ج. فاجدا G. Vajda‏ 
«مرقس الطليطلي» مترجم ابن تومرت» 
Marc de Tolede traducteur d'Ibn Toumart)‏ 
مجلة الأندلس e (Al. Andalus)‏ 17 )1952( ص 99 148. 
IE‏ دافيرني M. th. d’Alverny‏ 
«ملاحظات على الترجمات التى عملت فى العصور الوسطى للأعمال الفلسفية لابن سينا». 
افع ةل 252 (Notes sur les traductions médiévales des oeuvers‏ 
(Archives de l'histoire doctrinale et littéraire du moyen age)‏ 
مجلد 19 )1952( ص 337 . 358- 
)180( بالنسبة لميخائيل سكوتس منجم فردريك الثاني ونشاطه في بلاط صقلية انظر الفصل 
الممتاز الذي كتبه عنه هيسكنز (Haskins)‏ في كتابه السابق الذكر: (دراسات في علوم العصور 
الوسطى) ص 272 298. 
)181( يقصد مذهب «الجوهر الفرد» عند المسلمين وهو المسمى أيضا مذهب «الجزء الذي Y‏ 
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يتجزأ». (المعربان) 
)182( مذهب المناسبات مؤداه أن الفاعل في الأشياء هو الله تعالى وأن الأشياء وما بينها من 
علاقات هي المجال والمناسبة والظرف للعقل الإلهي. وهذا معناه عدم القول بالعملية في نظام 
الآشياء. بمعنى أن الأشياء لها طبائع وأفعال ذاتية مستقلة عن الخالق.(المعريان) 
)183( هذا ما يقوله المؤلف. والحقيقة آنه إلى جانب GUS‏ «مقاصد الفلاسفة» الذي ترجمه إلى 
اللاتينية جنديشلب (Domunicus Gundisalvi)‏ منن tal 145 ale‏ عرفت كتب أخرى للغزالي. ونجد أن 
رايموندوس مارتينوس | (Raymondus Martinus)‏ في كتابين له هما : Explanatio 9 Pugio Fidei)‏ 
(Symboli‏ يذكر LAs‏ للغزالي ويقتبس منها نصوصا كثيرة مثل: التهافت. المنقذ من الضلالء 
الإحياء. ميزان العملء NT‏ مشكاة الأنوار» هذا إلى جانب مصادر عربية كثيرة. 
Lal‏ ما يقوله المؤلف من أن علماء العصور الوسطى الأوروبية لم يعرفوا من مذاهب المتكلمين سوى 
موضوعات قليلة. مثل مذهب الجوهر الفردء ومذهب المناسبات» وأن توما الأكويني رفضهما 
بازدراء فإنه قول غير دفيق. o‏ أولئك العلماء قد عرفوا كتب مفكري الإسلام من علماء عقائد 
ومن فلاسفة تكلموا في العقائد . وقد استفادوا منها كثيرا وإن كانوا لم يترجموها OY‏ ترجمتها لا 
تخدم أغراضهم. 
ومن جهة أخرى فإن القديس توما فى كتابه (Summa contra gentes)‏ كثيرا ما يذكر آراء ويرد عليها 
من غير أن يحدد آصحابهاء وهو أحيانا يذكر المتكلمين الإسلاميين باسم Loque ntes in legs)‏ 
(maurorum‏ وأن النظر في تلك الآراء يدل على أنها آراء مفكري الإسلام من متكلمين (أشاعرة 
ومعتزلة) وفلاسفة. 
راجع فيما تقدم : 
Salman (d): Algazel et les latins, Arch. Doctr. et lit.‏ 
Moyen age, 1935, Bd, 10, S. 103 ff.‏ 
Palacios (Asin): Un aspecto inexplorado de los origenes de la theologia escolastica, Bibliotheque‏ 
Thomiste, t, Il, 1930, S. 58.‏ 
وبالإضافة إلى ذلك فإن توما الأكويني وهو أكبر علماء العقائد في العصور الوسطى الأوروبية تابع 
ابن رشد في شرحه للعلاقة بين الوحي والمعرفة الفلسفية ‏ وقد بين الراهب الإسباني بلاثيوس 
في بحث شائق له على أساس مقارنة النصوص التي عند ابن رشد وتوما الأكويني أن الاتفاق 
بينهما لم يقتصر على وجهة النظر الإجمالية والأفكار والآمثلة بل كان في الآألفاظ Bla T‏ . وبين 
بلاثيوس أن ذلك لا يمكن أن يكون اتفاقا عارضا ولا مبنيا على رجوع كل Legis‏ إلى أصل مشتراء 
ولا هو راجع إلى اتفاق في الفكر الأوروبي نفسه» وإنما يرجع إلى أن القديس توما عرف آراء ابن 
رشد وانتفع بها. وبين بلاثيوس طريق معرفة القديس توما بآراء ابن رشد. هذا إلى نقاط أخرى 
كثيرة سار فيها القديس توما على أثر ابن رشد .. والطريق التي عرف بها توما وغيره آراء 
الإسلاميين كانت دوائر الرهبان الدومينيكان الذين اهتموا بدراسة الإسلام خصوصا رايموندوس 
مارتينوس ( Raymondus Mattinus‏ الذي كان زميلا للقديس توما نفسه» انظر: 
Miguel Asin Palacios, Huellas del Islam, El Averroismo Teolegico de Santo‏ 
(المعربان).1941 Tomas de Aquino pp. 11-72, Madrid‏ 


)184( انظر يو. مونيريه دى فيار U. Moneret de Villard‏ 
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«دراسة الإسلام في أوروبا في القرنين الثاني عشر والثالث عشر» ص2 وما بعدها والمراجع 
المذكورة هناك. 
)185( الأرجانون هو الاسم الذي أطلق على مجموعة مؤلفات أرسطو المنطقية؛ ويرجع هذا الاسم 
إلى العصور الوسطى. (المراجع). 
)186( انظر: ابن النديم» الفهرست ص 252 وأيضا مادة أرسطو طاليس في دائرة المعارف الإسلامية 
ط2 مجلد | ص 630 633. 
ومعنى الأسطقسات الإلهية: العناصر الأساسية في علم الإلهيات. 
(187) انظر ابن النديم: الفهرست ص 256. 
(188) انظر القفطي: تاريخ الحكماء ص 279. 
)189( صنف الفارابي العديد من الكتب في العلوم المختلفة. وقد أورد كل من ابن أبي أصيبعه 
والقفطي قائمة وافية بمؤلفاته ومنها كتاب «مراتب العلوم» الذي ذكره كل من ابن النديم والقفطي 
فربما كان المقصود في المتن. 
انظر الفهرست ص 263« تاريخ الحكماء ص 280. 
)190( الأوغسطينية Augustinism‏ فلسفة منسوبة إلى القديس أوغسطين 353 430م. ولد في 
شمال أفريقيا واعتنق المسيحية في سن الرابعة والثلاثين. ودافع عن الكنيسة دفاعا قويا. وقد 
أيقن بوجود العقل» وقال إن وجود العقل في الإنسان دليل على وجود الله. وهو يرى أن السبيل إلى 
الخير الآسمى هو الاتحاد بالله بواسطة Oly fell‏ أقوى دافع إلى الخير والفضيلة هو حب الله 
والإنسان. ويقسم أوغسطين الناس إلى طائفتين: آهل مدينة cal‏ وأهل الدنياء وللأولى نعيم 
مقيم وللثانية حياة الرذيلة وعذاب TS‏ وأشهر كتبه «الاعترافات» الذي يعتبر بمنزلة سيرة 
ذاتية له ومدينة الله. وهو تحليل ديني للمجتمع والتاريخ: والثالوث» الذي يشرح فيه العقيدة 
المسيحية. وكان لأوغسطين LAU‏ كبير في العالم المسيحي في العصور التالية. (المعربان) 
)191( جنديشلب: هو دومينيكوس جنديسالفي (D. Gundisalvi)‏ (ت حوالي ۱۱81م) أحد أعلام 
مدرسة المترجمين في طليطلة التي ازدهرت في عهد ألفونسو السابع ملك قشتالة. وكان هذا 
المترجم أسقفا لبلدة شقوبية وواحدا من كبار رجال الكنيسة الجامعة في طليطلة. وقد عاونه في 
أعمال الترجمة يوحنا بن داود الإشبيلي. ولدينا من أعمالهما المشتركة ترجمات لبعض مؤلفات 
ابن سينا في النفس والطبيعة وما وراء الطبيعةء ومقاصد الفلاسفة للغزالي وينبوع الحياة لابن 
جبرول فضلا عن كتب أخرى في الفلك والنجوم. ولجنديشاب كتب من تأليفه مثل خلود النفس 
(De inmortalitate Animae)‏ وهو مبنى على آراء ابن سينا (alo‏ جبرولء خلق الدنيا De Processione)‏ 
(Mundi‏ وهو من أقدم الأعمال الفاسفية الأوروبية المصطبغة بالصبغة الإسلامية والمتأثرة 
بالأفلاطونية المحدثة. وكتاب فروع الفلسفة (Di Visione Philosophiae)‏ الذي نحا فيه منحى الفارابي 
في كتابه إحصاء العلوم. 
انظر تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ترجمة حسين مؤنس ص 5337 538. (المعربان) 
)192( أي. جيلسون E. Gilson‏ 
«الأصول الإغريقية العربية للأوغسطينية المتأثرة بابن سينا». 

Les Sources greco - arabes عل‎ L'augustinisme avicennant 


مجلة محفوظات التاريخ والعقائد والآداب في العصور الوسطى. مجلد 4 )1929 .1930( ص 101 
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وكذلك دراسته المسماة «لماذا نقد القديس توما الأكويني القديس أوغسطين؟» 
Pourquoi Saint Thomas a critiqué Saint Augustin?‏ 
نفس المجلة )1926 . 1927( ص 5 127- 
(193) فى الأصل: 
(Many elements of his Technical equipment) :‏ 
وقد تصرفنا في ترجمة هذه الجملة على ما هو وارد في المتن بما نعتقد أنه المقصود الذي يؤدي 
المعنى.(المعربان) 
)194( انظر: جيلسون Gilson‏ «ابن سينا ونقطة البداية عند دانس سكوت» 
Avicenne et le point de depart de Duns Scot‏ 
مجلة محفوظات التاريخ والعقائد والآداب في العصور الوسطى مجلد 2 )1927( ص 80 . 149 . 
zZ (195)‏ فرولاني G. Furlani‏ 
ابن سينا ومقولة «أنا Sb‏ إذن LÜ‏ موجود» الديكارتية. 
Avicenna eil, cogito ergo sum, di cartesio‏ 
مجلة إسلاميكا (Islamica)‏ 
مجلد 3 )1927( ص 53 72. 
وانظر أيضا مقال: «ابن سينا وابن العبري وديكارت». في مجلة الدراسات الشرقية. 
Rivista degli studi Orientali‏ 
مجلد 14 )1954( ص 21 .30. (المؤلف). 
والعبارة الواردة في المتن التي يشير بها المؤلف إلى مذهب ديكارت في الشك المنهجي الذي عير 
die‏ في قوله المعروف: «أنا أفكر. إذن Ula‏ موجود» (المعريان) 
)196( ر. دي فو gin de R. Vaux‏ دخول ابن رشد عند اللاتين» 
Premiere entrée d' Averroes chez les Latins‏ 
مجلة العلوم الفلسفية واللاهوتية 
Rev. des Sciences Philosophiques et Theologiques‏ 
مجلد 22 )1933( ص ١93‏ 242. 
(197) وضع ابن رشد كتابا حول هذا الموضوع بعنوان «فصل المقال فيما بين الشريعة والحكمة من 
اتصال» (المعربان) 
)198( واضح لماذا يبدو في هذه الظروف أنه من غير الصحيح القول بالرشدية الدينية عند 
القديس توما الأكوينى» 
The theological Averroism of St. Thomas Aquinas i‏ 
انظر: جارديه ‏ قنواتي : 
مقدمة في علم الكلام الإسلامي. 
ص 83 وما بعدها. 
جانب المؤّلف الحقيقة في هذا الحكم. 3 دل البحث العلمي على أن كتب الكلام والفلسفة 
الإسلامية تركت أثرا عميقا لدى المفكرين وعلماء اللاهوت المسيحيين. ومن أبرز هؤلاء القديس 
توما الأكويني الذي كان أبناء ملته يطلقون عليه لقب العالم الملائكي. فقد كان هذا القديس يعرف 
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الآراء الفلسفية الدينية الرشدية معرفة الخبير المطلع على دقائقهاء واستطاع استغلال نظريات 
ابن رشد الدينية والفلسفية ومن بينها نظريته في الخلق المستمرء ونظرية وجود الأسباب الطبيعيةء 
ونظريته عن علم الله بطريقتي التشبيه والتنزيه: ونظريته عن العدل والجور. بل إن الأكويني 
استغل الفكرة الرئيسية في نظرية المعرفة الرشدية إلى أقصى حد استطاع الوصول إليه؛ فجاء 
عدد المشاكل التي عرض لها ابن رشد مساويا على وجه التقريب ومطابقا لما عرض له الأكويني 
LS. Lagi‏ أن هناك اتحادا cab‏ النظر فيما يتصل بآراء هذين المفكرين. إذ إن المشكلات قد 
حددت لدى كل منهما بنفس العبارات على وجه التقريب. واهتديا إلى نفس الحلول على نحو يثير 
الدهشة وإن اختلفا في عدد من المسائل كمسألة المعرفة الإنسانية بعد الموت وبعض المسائل 
الأخرى. 
انظر: محمود قاسم ۔ المعرفة عند ابن ty‏ وتأويلها لدى توما الأكويني القاهرة ط2 ص 10 ١١‏ . 
(199) ترجمنا كلام المؤلف هنا بشيء من التصرف ولكن في حدود المعنى المقصود. 
راجع: تهافت التهافت (بيروت 1930( ص 356 357. (المعريان) 
(200) انظر بالنسبة «للحقيقة المزدوجة». 
- جيلسون 
«دراسات فلسفية وسيطة» ستراسبورغ )921( ص 59 ۔ 69 . 
- الفلسفة فى العصور الوسطى الطبعة الثالثة (باريس 1947( ص 56١‏ 562 والترجمة الإنجليزية 
لهذا الكتاب بعنوان «تاريخ الفلسفة المسيحية في العصور الوسطى» 
(History of Christian Philosophy in the Middle Ages)‏ 
نيويورك 1955 ص 398 . 399 522 524. (المعربان) 
)201( انظر تلخيص GUS‏ النفس لأبي الوليد ابن رشد ‏ نشر وتحقيق أحمد فؤاد الأهواني. 
القاهرة ط )1951( ص 66 ١01‏ الفصل الخامس «فى القول فى القوة الناطقة» (المعريان) . 
)202( بي . ماندوني P. Mandonnet‏ 
«زيجر البارابانتي والرشدية اللاتينية في القرن الثالث عشر» 
(Siger de Brabant et l'averroisme latin au xllle siecles). i :‏ 
ط2 في مجلدين (لوفان ‏ بلجيكا 1908 .1910( 
وانظر كذلك أعمال : 
ف. فان شتينبرجن F. Van Steenberghen‏ التي ظهرت بعد ذلك بعنوان «زيجر البارابانتي بناء على 
أعمال غير منشورة» 
(Siger de Bradant d'apres ses Oeuvres inedites)‏ 
مجلدان (لوفان 1931 . 1942(« 
نفس المؤلف «مؤلفات وآراء زيجر البارابانتي» 
بروكسل (Les Oeuvres et la doctrine de siger de Brabant)1938‏ 
)203( انظر في ذلك أيضا: 
محمود قاسم: نظرية المعرفة عند ابن رشد وتأويلها لدى توما الأكويني القاهرة ط2 )1969( 
)204( انظر بصورة خاصة US‏ «أرسطو في الغرب. وأصول الأرسطية اللاتينية» 
(Aristotle in the west. The Origins of Latin Aristotelian)‏ 


(لوفان 1955( الفصل الثامن. 
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a -a (205)‏ جورس M. M. Gorce‏ 
«ازدهار الفكر في العصور الوسطى «ألبرت الكبير وتوما الأكويني». 
(l'Essor de la pensée au moyer age. Albert le Grand - Thomas d' Aquin)‏ 
ste! ci Dag 1933 oa)‏ قليلا على كل من ويقان (انظر الهامشن التالي) وماشدوتي: 
)206( يعتبر الحي اللاتيني من الأحياء الشهيرة في باريس. وكان إلى عهد قريب موثل أهل الفكر 
والفن والأدب. ففيه جامعة باريس ومعاهد كثيرة أخرى. 
والمراد بعبارة رينان أن بادوا وهي مدينة في شمال إيطاليا قريبة من البندقية أصبحت منزل أهل 
الفكر Cally‏ والأدب من البنادقة. (المعريان) 
)207( انظر: رينان Renan‏ 
«ابن رشد والأرشدية» (Averroes et l'averroisme)‏ 
ط2 (باريس 1861( ص 334‏ 338. 
)208( الکویکربون: Quakers‏ 
Agua Adi‏ تين ينوع مخ الإشرافية الصوفية اتش LaL‏ جوج هوك glo eate‏ عام 
0ام. ويطلق أعضاؤها على أنفسهم اسم «الأصدقاء» وهي تقوم على تأملات دينية وأخلاقية 
خاصة بها وقد انتشرت ميادتها في إنجلترا والولايات المتحدة واتخذت من رسالة حي بن يقظان 
Alias Lada Ub‏ 
انظر: أثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية ص 100 ومادة فوكس Fox, George (gos)‏ في 
دائرة المعارف البريطانية. (المعربان) 
Î (209)‏ . ر. باستور A. R. Pastor‏ 
فكرة روبنسون كروزو (The Idea of Robinson Crusoe)‏ 
مجلد واحد (واتفورد 1930). 
)210( ميجيل آسين بلاثيوس M. Asin Palacios‏ 
«التصورات الإسلامية لاقتراب الساعة فى الكوميديا الإلهية» 
(La Escatologia Musulmana en la Divina Comedia) i‏ 
ط2 (مدريد ‏ غرناطة 1943(. Ling‏ ترجمة إنجليزية مختصرة بعض الشيء لهذا الكتاب قام بها 
هارولد ساندرلاند (Harold Sanderland)‏ بعنوان «الإسلام والكوميديا الإلهية» 
(Islam and the Divine Comedy)‏ 
لندن 1926. 
)211( إنريكو شيروللي : E. Cerulli‏ 
«كتاب المعراج الذي يزعم Sb‏ أصل عربي إسباني للكوميديا الإلهية» 
Il'Libro della Scala presunta fonte arabo - espagnola della Divina Commedia‏ 
الفاتيكان 1949 . وقد نوقشت التأثيرات الشرقية عند دانتي بكثير من التطويل في الفصل goa‏ 
من كتابنا تراث الإسلام. 
)212( 1 ج. دينومي A. J. Denomy‏ 
«الحب الرقيق: «الحب الطاهر عند التروبادور» مغزاه. وأصله المحتمل». 


Fin Amors : the pure Love of Troubadours, its amorality and Possible Source 
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بحث نشر في مجلة دراسات وسيطة (Mediaeval Studies)‏ 
مجلد 7 )1945( ص ١39‏ 207. 
نفس المؤلف : مقال بعنوان: 
«حول إمكانية وصول تأثيرات عربية إلى شعراء التروبادور الأوائل» نفس المجلة السابقة مجلد 15 
)1947 . 1958). 
)213( آسين بلاثيوس: «روحانية الغزالي ومغزاها المسيحي». 
La espiritualidad de Algazel y su icti cristiano i‏ 

ثلاث مجلدات (مدريد 1934 . 1940(« 
نفس المؤلف: «الإسلام في ثوب نصراني» (El Islam cristianizado)‏ 
مدريد 1931( 
)214( ابن عباد الرندي: أبو عبدالله محمد بن إبراهيم الرندي ولد ونشأ بمدينة رنده في الأندلس: 
ثم انتقل إلى المغرب. وكان صوفيا على الطريقة ADLAI‏ وعرف بشرحه لكتاب الحكم لابن 
عطاء الله الإسكندري المسمى «غيث المواهب العلمية في شرح الحكم العطائية» دائرة المعارف 
الإسلامية ط2 e‏ 3 ص 670 . 671. (المعربان) 
)215( ميجيل آسين بلاثيوس: 
«سابق أندلسى مسلم على القديس يوحنا ذي الصليب» 

(Un precurseur hispano - musulman Saint Jean de la croix) i 
(Etudes carmelitaines) مجلة دارسات كرملية‎ 
.167 ١١3 مجلد 17 )1932( ص‎ 
$ وانظر أيضا هذا المقال في‎ 


مجلة Al-Andalus al oy‏ 
المجلد الأول )1933( ص 7 97. 
وأعيد طبعه في كتاب «مؤلفات مختارةظ (Obras Escogidas)‏ 


لآسين بلاثيوس مدريد )1946( المجلد الأول ص 243 326. 
(216) ميجيل آسين بلاثيوس: 
«سايق أندلسي مسلم على القديس يوحنا ذي الصليب» ص 139 . 

Un preecurseur Hispano - musulman de saint Jean de la Croix(yb pel!) .‏ 
يريد المؤلف أن يقول ‏ وهذا رأيه الشخصي . إن أفكارا مسيحية دخلت في مفاهيم الإسلام في 
العصور الأولى» olo‏ تلك الآفكار أخذت طابعا وأشكالا إسلامية, ثم انتقلت في صورتها الإسلامية 
الجديدة إلى الأندلس ومنها إلى بلاد مسيحية أخرى. وهنا لم يجد المتصوفون ورجال الدين 
السيحيون غرابة فيها La glia‏ وانخلوها ف مولغاتهم Li‏ فى dacs‏ مسيحية الأصل, By‏ طبق 
E,‏ هذه ill 5 all‏ لا E Sall Gl‏ على ADS La‏ ضع يكن آرم gos oil‏ 
والشاذلية وأصحاب فلسفة GLAM‏ وخرج من ذلك بأن الكثير من آراء ابن عربي مسيحية 
الأصل. ولذلك سمى كتابه الذي وضعه في هذا الموضوع «الإسلام في ثوب نصراني» 

(Il Islam Cristianizado) 


والواقع Lat‏ إذا نظرنا إلى المحتوى الفكري» أي إلى الأفكار الخاصة بالناحية الروحية وتفاصيل 
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العبادة ومحتواها وتزكية النفس» نجد أنه لا يوجد سوى شبه ظاهري بين التصوف الإسلامى 


الفصل التاسسع 

(I)‏ كاتب هذا الفصل المستشرق جوزيف شاخت يعبر عن بعض النقط بايجاز وبعبارات تلائم 
تفكير القارئ الأوروبي. ولم يكن بد في الترجمة العربية من مراعاة العبارة المناسبة من حيث 
الموضوع والإيضاح لحاجات القارئ المسلم.(المعربان) 

(2) انظر الغزالي إحياء علوم الدين المجلد الثاني «كتاب آداب الأكل». 

)3( كلام المؤلف يحتاج إلى إيضاح فالتصوف الحقيقي يقوم على الشريعةء من حيث روحه وآدابه 
فليس هناك تحد حقيقي بين التصوف والشريعة؛ لكن تأثر جماهير المسلمين بآداب الصوفية من 
حيث الأخوة والتعاون والالتفاف حول علماء متعبدين يرشدون الناس وذلك ظاهر في حياة 
المسلمين. أما التصوف الفلسفي وما فيه من نظريات وما قد تكون عند بعض الصوفية من أفكار 
وتصورات بعيدة عن فهم عامة المسلمين وقد لا تتفق مع المبادئ الواضحة فذلك كله بعيد عن فهم 
dele‏ المؤمنين (المعربان) 

)4( المقصود بهذا اللفظ «الكنيسة» جماعة المؤمنين الذين يخضعون لنظام في العقيدة والحياة 
تشرف عليه هيئة من رجال الدين؛ وهي Ria‏ منظمة ومرتبة في مراتب متدرجة حتى الرياسة 
الدينية العليا. (المعربان) l‏ | 

)5( في الأصل (Turbulent)‏ ولعل المقصود هنا عصر الخلفاء الراشدين الحافل بالحركة والتفاعل 
وسرعة الأحداث وقوتها. وقد تمثل ذلك في حركة الفتوح» ثم في تفاقم الأحداث السياسية التي 
انتهت بالفتنة أواخر حكم الخليفة عثمان بن عفان ثم dads‏ الجمل ووقعة صفين .(المعربان) 

(6) يجب أن نلاحظ أن أصول التشريع والمبادئ العامة للحكم في الأمور كانت موجودة منذ ظهور 
الإسلام» وإنما الذي AST‏ يتشكل هو المنهج لاستنباط تفاصيل الأحكام .(المعربان) 

)7( يبدو أن المؤلف يشير هنا إلى اتجاه العباسيين ابتداء من خلافة المهدي إلى جعل دولتهم دولة 
إسلامية خالصة؛ وظيفتها حماية السنة وإعلاء كلمة الشريعة وفرضها على جميع رعايا الدولة 
مسلمين وغير مسلمين. (المعربان) 

)8( القواعد العامة للميراث الواردة في القرآن الكريم معروفة ومشهورة. والآيات الكريمة التي لها 
علاقة مباشرة أو غير مباشرة بهذا الموضوع وردت معظمها في سورة النساء(4) الآيات: 7, 8: 
.!١‏ 12, 176ء وفى سورة البقرة )2( الآيات: 180 , 240 وفى سورة المائدة )5( آية 106 وفى سورة 
الأنفال )8( آية 75 وجميع المذاهب الإسلامية تؤمن بما dis‏ في هذه الآيات ولكن أضبعات هذه 
المذاهب اجتهدوا في تفسيرها وتأويلها وتفصيل الحقوق المترتبة عليهاء فكان من نتيجة ذلك ele‏ 
الفرائض في التشريع الإسلامي وهو علم واسع يوجد فيه اتفاق واختلاف في الاجتهاد عند 
أصحاب المذاهب في بعض مسائل الميراث وفروعها فقط. ويمكن الاطلاع على مفهوم الميراث 
وقواعده وأحكامه لدى الشيعة الاثني عشرية واختلافه في بعض الفروع عن مذهب أهل السنة 
في كتاب «الميراث عند الجعفرية» للأستاذ محمد sil‏ زهرة (بيروت 1970( وفي HES‏ «كنز العرفان 
في فقه القرآن» للشيخ جمال الدين المقدادي بن عبد الله السيوري (طهران)ء وانظر Lagi‏ مادة 
إرث ‏ موسوعة جمال عبد الناصر الفقهية . ج4 ص 279 355. 
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وهنا لابد من شكر فضيلة الشيخ الحائري الإحقاقي إمام الطائفة الجعفرية في الكويت على 
المعلومات والمراجع التي أمدنا بها حول هذا الموضوع.(المعريان) 

)9( يقصد المؤّلف هنا القانون بالمعنى الغربي. (المعربان) 

(10) الوحي المستمر هو أساس صدور القانون الكنسي إذ إن كل قرارات البابوات والمجامع 
المسكونية ومجامع الكرادلة تعتبر إلهاما من الله. أما القول بأن الفقه الشيعي كان من الممكن أن 
يقوم على أساس الوحي المستمر للآئمة؛ فأمر لم يقل به إلا طوائف ALIS‏ من غلاة الشيعة الذين 
لا يحسبون في عداد المسلمين. والفقه الشيعي مثله في ذلك مثل الفقه السني قام على أساس 
القرآن والحديث بطريقة منهجية عقلية. (المعربان) 

(I1)‏ يقصد المؤلف هنا ما يشبه تفكير slale‏ العصور الوسطى في أوروبا بما كان لهم من طريقة 
في التفكير والتمييز . (المعربان) 

)12( تقوم مصنفات الفقه الإسلامي على أساس وضع مبادئ Aale‏ على أساس القرآن والسنة 
والإجماع والقياس. وهذه القواعد العامة تصلح للتطبيق على نطاق واسع من القضايا. وقد 
عارض فقهاء المسلمين منذ البداية في أن يضع فقهاء الدولة قانونا ثابتا ذا أبواب ومواد وبنود, 
وذلك حتى تظل للفقهاء حريتهم في صياغة الأحكام بعيدا عن سلطان Asa‏ وبحسب ما 
تقتضيه الضرورات والظروف. وإلى جانب كتب الفقه المعروفة مثل موطأ مالك وشروحه المتعددة 
هناك كتب النوازل أي كتب القضايا وأحكام القضاء وفتاوي الفقهاء فيهاء وهي مرجع مهم من 
مراجع الأحكام في الشريعة الإسلامية. (المعربان) 

)13( هذا حكم لا معنى له؛ ولا نعرف من أين ela‏ به شاخت. ومن أسف أن اطلاعه على علم 
الأصول قليل جدا. وقد أثبت ذلك الأستاذ أمين الخولي في تعليقه على dale‏ «أصول» في الترجمة 
العربية للطبعة الأولى من دائرة المعارف الإسلامية. وجدير بالذكر أن فصل «القانون والمجتمع» 
الذي كتبه دافيد دي سانتيلانا (David de Santillana)‏ في الطبعة الآولى من هذا الكتاب أحسن من 
هذا القسم بكثير. (المعربان) 

(14) المؤلف هنا يناقض نفسه إذ قال في السطور السابقة «إن التشريع الإسلامي نشأ من منهج 
عقلاني في فهم النصوص وتفسيرها». (المعربان) 

)15( يقوم القياس عند الفقهاء على أربعة أركان هي: الأصل وهو المقيس عليه» والفرع وهو 
i aal‏ وعلة وهي الصفة المشتركة؛ والحكم وهو الجواز أو التحريم. (المعربان) 

Y (16)‏ يفصح المؤلف عن مقصوده في العبارة ولكن ربما يقصد هنا عناية العلماء العرب بدراسة 
الأشياء والنظائر سواء في اللغة أو في الفقه. (المعريان) 

(17) ذلك صحيح في جملته حيث تأكد لقب السلطان بمعنى حاكم قوي أو عاهل مستقل عن إقليم 
من أقاليم الدولة الإسلامية؛ كما ظهر في زمن البويهيين والسلاجقة والمماليك والعثمانيين. لكن 
ينبغي أن نلاحظ أن اللفظ. «سلطان» لفظ قديم في العربية بمعنى القوة والحكم. وقد ورد في 
القرآن الكريم وبعض الأحاديث بهذا المعنى. كما أطلق أحيانا على بعض الخلفاء العباسيين مثل 
أبي جعفر المنصور والموفق. كذلك أشار إليه ابن المقفع (ت 42اه) في الأدب الكبير وعقد له 
فصلا بعنوان «صحبة السلطان». كما أن ابن قتيبة الدينوري (ت 276ه) في كتابه المعارف قد 
خصص فصلا طويلا «للمشهورين من الأشراف وأصحاب السلطان والخارجين عليهم» وعقد 
هذا المؤلف في الجزء الأول من كتابه «عيون GLAM‏ بابا آخر عن السلطان بعنوان «كتاب 
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السلطان محله وسيرته وسياسته». 


وانظر حول لقب السلطان : 
مادة سلطان في دائرة المعارف الإسلامية طا الترجمة العربية ج2| ص 80 88. 
آدم ميتز: الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري» ترجمة محمد عبد الهادي آبو ريده جا 
ص 28 حاشية 3 (القاهرة ط2/ 1957). 
H. A. R. Gibb, Islamic Society and the west, vol. 1. pp 26-38‏ 
(London 1967)‏ 
(Caliphate and Sultanate)‏ 
(المعريان) 
(I8)‏ ينظر القانون إلى الشخص من حيث صلاحيته لأن يكون صاحب حق أو ملتزما بأداء حق 
الآخرين عليه. وقد يكون الشخص على هذا الأساس شخصا loeb‏ أي الإنسان أو شخصا 
معنويا أو اعتباريا تثبت له هذه الصفة بحكم القانون لا بحكم طبيعته مثل الهيئات والمنظمات 
والجمعيات والشركات والإدارات وهذه الشخصية المعنوية هي التي تعرف أيضا بالشخصية 
القانونية التي يقصدها المؤّلف. 
وقول شاخت ان الشخصية القانونية لم تتحقق في التشريع الإسلامي فيه تجاوز على الحقيقة. 
إذ إن الفقه الإسلامي أقر الشخصية الاعتبارية ‏ الحكمية ‏ ورتب عليها أحكاما تتمثل فيها صورة 
الشخص الاعتباري JS‏ مقوماته وخصائصه فى نظر القانون الحديث. وإن كانت الشخصية 
المعنوية أو الاعتبارية لم تذكر باسمها في الاصطلاح الحديث قالعيرة بالمعاني لا بالألفاظ. ونجد 
هذه الشخصية موجودة في الفقه في عدة أحكام ومنها على سبيل المثال لا الحصر: حقوق الله 
تعالىء وبيت (JUL‏ والدولة؛ والوقف. وبعض الشركات كالمضاربةء وعدم دخول العوض ‏ ثمنا أو 
مبيعا ‏ في ملك من له خيار الشرط مع خروجه من ملك صاحبه. فالدولة مثلا لها شخصية 
مستقلة عن آفرادهاء تملك «das‏ وتكون مدعية ومدعى عليها Lely‏ حقوق وعليها واجبات 
وتتحقق فيها الشخصية المعنوية» وكذلك بيت المال له كيان مستقل تتجلى فيه الشخصية المعنوية. 
وينطبق هذا أيضا على شخصية الوقف الذي alò‏ منذ نشأته الأولى على أساس أنه شخصية 
حكمية أي معنوية؛ بالمعنى الحقوقي الحديث. فهو يستحق ويستحق عليه وتجري العقود الحقوقية 
بينه وبين آفراد الناس. وقد أخرج الفقهاء الموقوف من ملك الواقف ولم يدخلوه في ملك وارثه ni‏ 
المستحق للوقف. ولما كان كل ملك لابد له في الشريعة الإسلامية من مالك فقد اعتبر الوقف أنه 
على ملك الله تعالى؛ بل إن بعض الفقهاء يصرحون بصحة تمليك المسجد واعتبروه بمنزلة شخص 
حر يملك. وللوقوف على مزيد من التفاصيل حول هذا الموضوع في الفقه الإسلامي انظر: 
مصطفى الزرقا: الفقه الإسلامى فى ثوبه الجديد ‏ (دمشق 64( ج3 ص 300 وما بعدها. 
محمد طموم: الشخصية الاعتبارية في الشريعة الإسلامية. مجلة الحقوق والشريعة ‏ جامعة 
الكويت (يناير 1978) السنة الثانية العدد الأول ص 7 ا5١.(المعربان)‏ 
)19( أي مسؤولية الإنسان أمام الله عما يقترف من أخطاء في حقوق «ult!‏ والإشارة هنا إلى أن 
العدوان على شخص أو ماله يعتبر في عرف القوانين الجنائية الغربية عدوانا على الجماعة 
تمثلها النيابة العامة وحتى لو تنازل إنسان عن حقه قبل المعتدي أو حق قريبه المعتدى عليه فإن 
الدعوى تظل قائمة. Lal‏ في الشرع الإسلامي فكل ما يتعلق بالعقوبة أو التعويض متوقف على 
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رغبة ولي الدم» فإذا شاء أن يتنازل عن حقه سقطت القضية إلا فيما يتعلق بالعدوان على الدينء 
أما فيما يتعلق بمسؤولية الجاني عن جرمه أمام الله بعد أن يتنازل الولي أو يرضى بالدية أو 
التعويض فأمره إلى الله سبحانه وتعالى. (المعربان) 
)20( فى الأصل (Retaliation)‏ ومعناها الثأر أو القصاصء وهو مبدأ تقرر فى الشريعة الإسلامية. 
والأمرفي ذلك متروك لولي الدم: أولمن أصابته الجراحة: فله أن يقبل الدية أو القصاص. أما في 
الجروح فلا تقرر الشريعة auus‏ القصاص. أي لا تأذن لمن أصيبت عينه أن يصيب عين المعتديء 
بل قررت Tye‏ الدية أو التعويض فلكل عضو ديته بقدر إصابته والضرر الذي لحقه. وفي كل 
حالة من هذه لا تعرف الشريعة غرامة (Fine)‏ لخزانة الدولة في مقابل العدوان على الجماعة 
نفسها. (المعربان) 
(21) يفهم من عبارة المؤلف أن الشريعة الإسلامية قبلت بولايتي الحسبة والمظالم كأمر واقع؛ وهو 
شيء مخالف للحقيقة إذ إن هاتين الولايتين تعتبران من الاختصاصات المتصلة بالقضاء. وهما 
تابعتان لنظام القضاء الإسلامي ولكنهما تختلفان عن القضاء من حيث الاختصاص. وأساس 
هاتين الوظيفتين نابع من روح الإسلام وحرصه على سيادة الحق والعدل وأحكام الدين على جميع 
أفراد المجتمع الإسلامي ومرافقه ونشاطاته. وقد انبتقا عن قواعد الدين الداعية إلى الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر وإحقاق الحق والعدل والانتصار له. وأدخلت على كل منهما تنظيمات 
دقيقة نجدها مفصلة عند الماوردي في «الأحكام السلطانية» كما يمكن الرجوع بهذا الشأن إلى 
كتاب «نظام الحكم في الإسلام» للدكتور محمد فاروق نبهان (الكويت 1974). (المعربان) 
(22) آي التي يتيحها هذا القانون للناس ويضمنها لهم .(المعربان) 
(23) رأي المؤلف هنا مخالف لروح الإسلام وحقيقته. إذ إن الشريعة الإسلامية اهتمت بالفرد 
والجماعة معا. وهي عندما تعالج مشاكل الفرد وقضاياه تفعل ذلك على اعتبار أن الفرد جزء من 
الجماعة. وهناك العديد من الآيات والأحاديث التي ستحث على التعاون والتضامن والتراحم 
والتكافل داخل الجماعة الإسلامية. قال تعالى: #وتعاونوا على البر والتقوى ولا تعاونوا على الإثم 
والعدوان). وقال: #إنما المؤمنون أخوة4 . كما نسب إلى الرسول صلى الله عليه وسلم قوله: «مثل 
المؤمنين في توادهم وتراحمهم كمثل الجسد إذا اشتكى منه عضو تداعت له سائر الأعضاء 
بالسهر والحمى»» وقوله: «المؤمن afal‏ كالبنيان المرصوص يشد بعضه بعضا». بل إن الوثيقة 
التي كتبها الرسول عقب وصوله إلى المدينة تنص على أن المؤمنين والمسلمين أمة واحدة من دون 
الناس Oly‏ المؤمنين بعضهم موالي بعض دون الناس. كذلك توجد العديد من القواعد والآداب 
الإسلامية الخاصة بحق الجار وحق الطريق والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وضرورة التزام 
الجماعة وعدم الشذ عنهاء وغير ذلك من الشواهد التي تؤكد اهتمام الشريعة الإسلامية بالجماعة. 
(المعريان) 
)24( المعنى الذي يقصد إليه المؤلف واضح وإن كانت العبارة في الأصل كليةء وإذا صدق فهمنا ola‏ 
المراد هو أن أحكام الشريعة الإسلامية لم توضع لعلاج حالات واقعية من ممارسات الحياة 
اليومية كما هو الحال في التشريع الإنجليزي. ولا هي نشأت نتيجة عمل مشرعين مفردين أو 
جماعات من أهل الفقه اجتمعوا ليضعوا هذا التشريع LS)‏ حدث في مدونة جستنيان أو القانون 
الفرنسي زمن نابليون)ء بل إن أحكام الشريعة نشأت عن اجتهادات فردية لنفر من الفقهاء 
حفزتهم إلى ذلك دوافع وآفكار دينية وأخلاقية. (المعربان) 
)25( يشير المؤلف هنا إلى ندرة الوثائق الخاصة بالقضايا alea‏ وهو هنا على حق في حدود 
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علمنا الآن. لقد نشر ابن سهل الكثير من القضايا والأحكام فيها في الأحكام الكبرى. وجمع 
لوثينا مجموعة طيبة من القضايا وملفاتها مما عثر عليه في الوثائق الغرناطية. ولكن لابد من 
استقصاء المجموعات الحافلة من وثائق المحاكم الشرعية في البلاد الإسلامية للوقوف على 
القضايا وحقائقها وإجراءات القضاة وأحكامهم وأحكام المفتين فيها. (المعربان) 
(26) العبارة في الأصل غير واضحة. ولعل المؤلف يقصد منها أن مجرد وجود التشريع الإسلامي 
باعتبار أنه يستند إلى حكم الله يجعل له التأثير الكبير بالنسبة CY‏ تأثير يمكن أن تحدثه 
الشريعة على القوانين الأخرى. (المعربان) 
)27( المخاطرة: جاء الإسلام فوجد الناس يبيعون الشيء المعدوم؛ فنهاهم النبي صلى الله عليه 
وسلم عن بيع الأشياء قبل وجودهاء وأمر أن يؤخر بيع الأعيان التي لم تخلق إلى أن يتم ظهورها . 
ومن ذلك نهيه عليه الصلاة والسلام عن بيع الثمار حتى يبدو صلاحهاء ونهيه عن بيع الملاقيح 
وهي الأجنة في الأرحام قبل أن تولد وغير ذلك من أنواع البيوع التي تنطوي على الغرر والجهالة. 
ولذلك قال الفقهاء ببطلان هذه البيوع لأن الشيء المبيع» قد يمكن الحصول عليه وقد لا يمكن 
وهذا بالإضافة إلى جهالة قدرة وصفته؛ واشتماله على الغرور والمخاطرة. فالبائع معرض للعجز 
عن تسليم الشيء المبيع. والمشتري معرض لعدم حصوله على ما اشتراه. والثمن حينئن لا يكون 
إلا وكسا. وبذلك يدخلان على المغامرةء فإن أمكن المشتري تسلم المبيع كان هو الذي قمر البائع 
وغلبه بأخذ ماله بدون ما يستحق من الثمن وان لم يمكن للبائع تسليم ما باعه كان هو الذي قمر 
المشتري وأكل ماله بالباطل. وكل بيع هذا شأنه كان منهيا عنه في الشريعة الإسلامية. 

د. محمود طنطاوي 
(28) يعرف هذا النوع من البيع المحظور في الشريعة الإسلامية باسم بيع «الهينة» وهو أن يتفق 
شخص أن يشتري من آخر عينا بقيمة مائة دينار مثلا وذلك إلى أجل معين ثم يقوم المشتري عند 
حلول الأجل ببيع العين نفسه إلى البائع الأول بخمسة وسبعين دينارا وهنا يكون ربا الفائدة خمسة 
وعشرين دينارا. ويلاحظ أن هذا البيع يختلف عن بيع المخاطرة كما أوضحناه سابقا المعريان 
Q9).‏ معنى لفظ Aval‏ هو الضمان الذي يعطى عن دين بتوقيع الضامن عليها أو على ظهرها . وفي 
القانون الفرنسي يكون الضامن في هذه الحالة مسؤولا عن الثلث. (المعربان) 
(30) القراض: في كلام أهل الحجاز المضاربة. قال الزمخشري أصلها من القرض في الأرض وهو 
قطعها بالسير فيها . وكذلك هي المضارية أيضا من الضرب في الأرض. والمقارضة هي المضاربةء 
ويقال قارضت فلانا قراضا أي دفعت إليه مالا ليتجر فيه ويكون الربح بينهما على ما يشترطان 
والوضيعة على المال. انظر مادة قرض (لسان العرب). (المعربان) 
AL‏ وقد درس بعضها Soi‏ الأمر المستشرق جين روبلز. وقد (Guillen rubles)‏ وكان من خيرة 
المستشرقين الإسبان ولكنه توفي شابا . 
قام بالعمل بعد ذلك أنجل جنذاليث بالينيا (Angel Genzalez Paleneia)‏ فدرس بضعة ألوف من هذه 
الوثائق ونشرها بنصوصها العربية مع ترجمتها إلى الإسبانية في أربعة مجلدات في مدريد 1939 . 

(المعريان) 

)32( مشنه توراه: مجموع القانون العرفي اليهودي المعروف باسم هلخساه. وقد أخرجها موسى بن 
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ميمون في أربعة عشر مجلدا . (المعربان) 

)33( التلمود: من أهم كتب اليهود Apis!‏ وهو عبارة عن مجموعة الشرائع والتعاليم اليهودية. 

ويضم المشنة وتفسيرها المعروف باسم «غمارا» والتلمود نسختان مختلفتان في التفسير .(المعربان) 

)34( المدراش: التفسير اليهودي التقليدي للتوراة.(المعربان) 

(35) لم نتمكن هنا من الرجوع إلى الأصل العربي فاكتفينا بترجمة فحوى النص الإنجليزي. 

)36( إنني مدين بهذه المعلومة إلى الأستاذ سولومون داف جويتين S. D. Goitein‏ المؤلف ‏ 

(37) المونوفيزية: هي مذهب القائلين بالطبيعة الواحدة للسيد المسيح. وهو المذهب المسمي 

بالأرثوذكسي» وعليه معظم نصارى الشرق بمن فيهم أقباط مصر. 

ويسمى أيضا المذهب اليعقوبي نسبة إلى يعقوب البرادعي (Jacob Baradaeus)‏ . (المعريان) 

)38( النسطورية: نسبة إلى نسطور بطريرك القسطنطينيةء وهو مذهب يعرف delaj‏ باسم 

النساطرة أو النسطوريين الذين يعتقدون بطبيعتين منفصلتين للسيد المسيح. (المعربان) 

)39( بالرغم من اعتماد دساتير معظم الدول الإسلامية الحديثة على القوانين الغربية؛ إلا أنها 

اعتبرت الشريعة الإسلامية مصدرا من مصادرها القانونية. 

)40( كذا في الأصل. وكان على المؤلف أن يذكر هنا اسم فلسطين بدلا من إسرائيل. إذ إن 

فلسطين كانت ضمن أملاك الدولة العثمانية حتى عام ۱9۱8ء ثم قطعت منها ووضعت تحت 

الانتداب البريطاني الذي مهد لقيام إسرائيل بالقوة والغصب فوق الوطن الفلسطيني . (المعربان) 

)41( لا نوافق المؤلف على هذا الكلام؛ إذ لا نعرف في الإسلام Eà‏ يسمى العقد المقدسء ولم يقل 

أحد قط أن العلم السياسي فرع من علوم الدين Theology‏ كما سماها في الأصل الإنجليزي. ولن 

نذهب بعيدا للاستشهاد بما قاله الفقهاء في أمر الإمامة وطبيعتها ووظيفتها (ومثال ذلك كلام 

ابن حزم المفصل في ذلك الأمر في كتابه «الفصل»)ء وإنما نكتفي بأقرب الموارد في هذا الباب» 

وهو كلام ابن خلدون في الفصل الخامس والعشرين من الباب الثالث من المقدمة وعنوانه «في 

معنى الإمامة والخلافة» وقي هذا الباب يفرق ابن خلدون تفريقا تاما وواضحا بين الملك الطبيعي 

أي السياسي الصرفء وبين خلافة صاحب الشرع في حراسة الدين وسياسة الدنيا به. (المعربان) 

)42( كذا في (Society) oY!‏ والتعبير الإسلامي الدقيق هو الآمة أو الجماعة (The Community)‏ . 

فإذا أردنا الكلام في هذا الموضوع من جهة الواقع في تاريخ دول الإسلام قلنا إنه لم يكن هناك 

اتفاق بين الأمة والدولة بعد العصر الراشدي. (المعربان) 

(43) اللفظ الإنجليزي هو (The Church)‏ ويراد به الكنيسة بصفتها تنظيما دينيا صرفاء أقامه 

رجال الدين المسيحي لرعاية الكنيسة والمؤمنين بها. والمقصود هنا هو التنظيم الديني الرسميء أو 

السلطة الدينية. والمؤلف على أي حال ينكر وجود مثل هذه التفرقة بين سلطة دينية ودنيوية في 

الإسلام. (المعريان) 

)44( كذا في الأصل والمعروف أن الفتوحات الإسلامية بدأت في أيام أبي بكر سنة ١اه/‏ 632م. 
(المعريان) 


(45) انظر: 

E. I. J. Rosenthal آي. ج. روزنتال‎ «uel 
(Some Aspects of Islamic Political thought) «بعض وجوه الفكر السياسى الإسلامى»‎ 
(Islamic Culture) بحث نشر في مجلة الثقافة الإسلامية‎ 
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المجلد 22 (1948) العدد الأول. 
(46) انظر: 


«القانون في وحدته واختلافه في الحضارة الإسلامية» 

The Law, in unity and variety in Muslim Civilization 
G. E. Von Grunebaum فون. غرونباوم‎ m تحرير: ج.‎ 
(المؤلف)‎ .72 71١ (شيكاغو 1955( ص‎ 
H. A. R. Gibb ر. جب‎ .Î ه.‎ (47) 


(Al-Mawardi’s Theory of the Caliphate) «نظرية الماوردي في الخلافة»‎ 
(Studies on the Civilization of Islam) بحث دشر في «دراسات في حضارة الإسلام»‎ 
Stanford J. Shaw بإشراف ستانفورد شو‎ 
William R. Polk وليم بولك‎ 


(لندن 1962( ص 154 155 .(المؤلف) 
وقد ترجم هذا الكتاب إلى العربية من قبل إحسان عباس ومحمد نجم ومحمود زايد بيروت 
1964 , 1974( ويشير المؤلف هنا إلى إحداث رويت عن النبي صلى الله عليه وسلم منها : «لا تجتمع 
أمتي على ضلال»» «لم يكن الله ليجمع أمتي على الضلالة» «سآلت ربي ألا يجمع أمتي على 
الضلالة فأعطانيها». (المعريان) 
(48) هذه العبارة تبدو مبالغا فيها «والنص الإنجليزي هو». 

(Its basis is justice rather than right religion) : 

(المعريان) 

(49) انظر ما سبق ذكره في الفصل السابع. 
(50) سورة النساء آية 59 ونصها الكامل: «يا أيها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولي 
الأمر منكم. فإن تنازعتم في شيء فردوه إلى الله والرسول؛ إن كنتم تؤمنون بالله واليوم EW‏ 
ذلك خير وأحسن تأويلا»(المعربان) 
)51( غالبية آهل السنة يرون أن الأئمة لابد أن يكونوا من قريشء لأسباب لا تتصل بالدين بل 
بالعصبية القرشية التي كان لها الفضل في قيام دولة الإسلام. ويفهم من كلام بعض الفقهاء أن 
الإمامة القرشية كفيلة Ol‏ تجمع الكلمة؛ دون أن يكون القرشي صاحب ملكات للحكم فعلا. فهو 
أقرب إلى الرمز منه إلى أي شيء في هذه الحالة. ولكن بعض الققهاء من أمثال أبي بكر 
الباقلاني لا يشترطون القرشية. 
انظر عن الأسباب التي تجعل معظم أهل السنة يرون أن تكون الخلافة في قريش: 
اين خلدون - Aa AL‏ 
الفصل السادس والعشرون من الباب الثالث وعنوانه «في اختلاف الأئمة في حكم منصب الخلافة 
وشروطه» (المعربان) 
)52( كان غلاة الخوارج وبخاصة الأزارقة يرون أن الخلفاء الأمويين ومن بعدهم ارتكبوا الكبائر 
ومن ثم فلابد من القيام عليهم: وهذا أمر عسير على معظم الناس ولذلك قل أتباعهم وأصبح 
مذهبهم غير عملي .(المعربان) 


266 


الهوامش والمراجع 


)53( تعددت فرق الخوارج حتى بلغت حوالي العشرين فرقة أشهرها خمس: 
الآزارقة: أتباع نافع بن الأزرق 
الصفرية: أتباع زياد الأصفر 
النجدات: أتباع نجدة بن عطية بن عامر الحنفي 
الأباضية: أتباع عبدالله بن أباض المري 
وتؤمن الأباضية ob‏ القرآن والحديث هما مصدرا الشريعة الإسلامية؛ وتقول بالرأي لا بالقياس 
وتعتبر أبا بكر وعمر القدوة بعد الرسول صلى الله عليه وسلم. يرون إقامة الإمامة عندما تتوافر 
للمسلمين القوة والعلم ويشترطون في الإمام الفضل والورع لا العصبية القرشية. ومن واجب 
المسلم الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. oly‏ الله يغفر الصغائر أما كبائر الإثم فلا تمحوها سوى 
التوبة. ولا تزال من هذه الفرقة بقية في عمان والجزائر وشرق أفريقيا .(المعربان) 
LAY (54)‏ عشرية: فرقة من فرق الشيعة الإمامية. conl‏ اسمها من اعتقادها في أن LS‏ من 
أحفاد علي ابن أبي طالب اثنا عشرء ثم استتر الأئمة بعد ذلك ليعودوا إلى الظهور عندما يشاء 
الله فيملأون الأرض عدلا بعد أن ملثت جورا . وهي ترى أن الخلافة بعد الحسين بن علي انتقلت 
إلى علي زين العابدين؛ ومن بعده لمحمد الباقر ثم لابنه موسى الكاظم ثم لعلي الرضاء ثم لمحمد 
الجواد» ثم لعلي الهادي ثم للحسن العسكري» ثم لمحمد بن الحسن العسكري وهو الإمام الثاني 
عشر الذي اعتقدوا أنه دخل سردابا في دار أبيه بسر من رأى عام 0265 ولم يعد بعد. وسوف 
يرجع في زمن لا يعلمه إلا الله ليحكم بين الناس بالعدل كما حكمهم جده الرسول الأمين. 
محمد أبو زهرة: المذاهب الإسلامية ص ا8. (المعريان) 
)55( بهذه الكلمة ترجمنا لفظ (Constitutional)‏ الوارد في الأصل. والترجمة ليست دفيقةء ولكنها 
على أي حال أقرب للمفهوم الإسلامي من كلمة: دستوري. ولفظ شورى في الحقيقة لا يعني 
مجرد الشورىء بل يعني في الإسلام أن الجماعة لابد أن تتشاور في شؤونها فقد جاء في القرآن 
الكريم «وشاورهم في الأمر» و «أمرهم شورى بينهم» والموضوع هنا صريح وواضح وهو أن ولي 
الآمر لابد من أن يشاور الناس في الآمرء Loi‏ صورة تنفيذ هذا الأمر فهي التي لم يهتم بها فقهاء 
المسلمين الاهتمام الكافي .(المعربان) 
)56( الحسن البصري: من أعلام فقهاء البصرة وهو الحسن بن أبي الحسن يسار البصري» من 
التابعين وكان إمام أهل البصرة وغاية في الفصاحة والوقوف إلى جانب الحق والعدل وله كلمات 
ومواقف وحكم منثورة في كتب الأدب والتاريخ. (المعربان) 
)57( أي أن للانسان أن يختار الهدى إذا call‏ وأنه مسؤول خلقيا عن أعماله. 
انظر فحوى هذه الرسالة في GUS‏ «المنية والأمل» لأحمد بن يحيى بن المرتضى. ص 12 14. 
(حيدر أباد 1902( (المعربان) 
Z (58)‏ أوبرمان J. Obermann‏ 
«التفكير الديني السياسي في صدر الإسلام: رسالة الحسن البصري حول القدر». 
(Political Theology in Early Islam; Hasan al-Basri's Treatise on Qadar)‏ 

بحث نشر في مجلة الجمعية الأمريكية الشرقية. 

(Journal of the American Oriental society) i 


مجلد 55 )1935( ص 138 ۔ ۱62 . 
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)59( يقوق ابن أل فى رسال الصحاية slim‏ أن aas aal‏ فلي امانا مغروها Uds‏ وحيوا 
حيطا بك شوو يجب ون كيه Glo Ipsi ad‏ في aed‏ قارا عن العلى د 
رؤساؤهم. حتى يقودوا به دهماءهم» ويتعهدوا به منهم من دونهم من عرض الناسء لكان ذلك إن 
شاء الله لرآيهم صلاحاء وعلى من سواهم doe‏ وعند الله عذرا». (المعريان) 
)80( هذا fei]‏ أضلا aaa‏ إلن atl‏ صل الله عد lil‏ 
)61( ذكر ابن المقفع أن أصحاب هذا الرأي كانوا يقولون «بل نطيع ASSI‏ في كل أمورنا ولا نفتش 
عن طاعة الله ولا معصيته؛ ولا يكون أحد منا عليهم حسيباء هم ولاة الآمر. وأهل العلمء ونحن 
الأتباع وعلينا الطاعة والتسليم». (المعربان) 
)62( بيرنارد لويس B.Lewis‏ 
«مفاهيم إسلامية عن الثورة» 
(Islamic concepts of Revolution)‏ 

بحث نشر في كتاب «الثورة في الشرق الأوسط». 

(Revolution in the Middle East) 1 i 
P. J. Vatikiotis فاتكيوتيس‎ T cal Lb 
(لندن 1972( ص 34 وما بعدها . (المعريان)‎ 
يقول ابن المقفع في رسالته في ذلك:‎ (63) 
بهذه الأقضية والسير المختلفة فترفع إليه في كتاب» ويرفع معها‎ pols رأى أمير المؤمنين أن‎ glan 
Lol aiti مکی کی کل‎ dall] ق حظر فى كلك امیر‎ ila Caio و کل قوم من‎ eels 
جامعا. لرجونا أن‎ LES وكتب بذلك‎ dd ees الذي يلهمه الله ويعزم عليه عزما وينهي عن القضاء‎ 
يجعل الله هذه الأحكام المختلطة الصواب بالخطاً حكما واحدا صواباء لرجونا أن يكون اجتماع‎ 
آخر إلى آخر‎ abe! السير قرينة لإجماع الأمر برآي أمير المؤمنين وعلى لسانه؛ ثم يكون ذلك من‎ 
الدهر إن شاء الله». (المعريان)‎ 
S. S. Goitein للاستزادة حول هذا الموضوع انظر: س. د . جويتين.‎ )64( 
(A Turning Point in the History of Muslim State ( «نقطة تحول في تاريخ الدولة الإسلامية»‎ 
(Islamic Culture) بحث نشر في مجلة الثقافة الإسلامية‎ 

مجلد 23 )949( ص 120 ۔ ۱35 . 

(65) لا ندري لماذا أسقط المؤلف تقرير الجاحظ لصحة إمامة عمر بن الخطاب. 
LS‏ ورد هن شقدمة رسالته ضد (lass Dez‏ 
)66( شارل بيلا: C. Pellat‏ 
«الإمامة فى نظرية الجاحظ» (L'Imamat dans la doctrine de GahiZ)‏ 
بحث نشر فى مجلة دراسات إسلامية (Studia Islamica)‏ مجلد 15 )1962( ص 23 52. ففی رسالته 
ضد «النابتة» وهم أنصار الأمويبن. ينكر الجاحظ نظرية الطاعة المطلقة. ويؤكد واجب المؤمنين 
في إدانة الحاكم غير الشرعي وخلعه وعزله إن أمكن. 
pally‏ شال Dae‏ 
«رسالة النابتة للجاحظء وثيقة مهمة للتاريخ السياسي الديني في الإسلام» 


(La Nabita عل‎ Djahiz, un document important pour l'histoire politi religieuse عل‎ L'Islam) 
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بحث نشر في حوليات معهد الدراسات الشرقية في الجزائر. 
(annales de l'Institut des Etudes orientales, Algers)‏ 
als ll‏ العاشر )152( ص 303 . 325 . 
)67( شارل C. Pellat Mis‏ 
«الإمامة فى نظرية الجاحظ» 
(L'Imamat dans la doctrine de Gahiz)‏ 
)68( أو على حد تعبير ابن المقفع «لعب ساعة ودمار دهر». 
انظر : cal‏ الكبير ‏ الفقرة الخاصة بأقسام الملك.(المعربان) 
)69( اشارة إلى 35be‏ ابن المقفع في الأرب الصغير التي يقول فيها: «ثم على الملوك بعد ذلك تعهد 
عمالهم وتفقد أمورهم. حتى لا يخفى عليهم إحسان محسن ولا إساءة مسيء»(المعربان) 
(70) ينفي الأستاذ شارل بيلا نسبة «كتاب التاج» إلى الجاحظ. 
انظر مؤّلفه LS»:‏ التاج المنسوب إلى الجاحظ» (Le Livre de la couronne attribue GahiZ)‏ 
باریس 1954 ص 15.13- 
)71( انظر ما يقوله مؤلف كتاب التاج في المقدمةء «ومنها أن سعادة العامة في تبجيل الملوك 
وطاعتها .. وآن الملوك هم الأس والرعية هم البناء ومن لا أس له مهدوم. ويضيف «إن الله فرض 
طاعة من أطاع الله من الملوك حتى قرنها بطاعته وطاعة رسوله صلى الله عليه وسلم».(المعربان) 
)72( نفس المصدر السابق ص 157 , 160 . (المؤلف). 
)73( ھ. .Î‏ ر. جب H. A. R. Gibb‏ 
«تطور الحكومة في صدر الإسلام وعهد الأمويين» وهو الفصل الثاني من كتاب دراسات في 
حضارة الإسلام ص 45. 
(“The evolution of government" in studies on the civilization of Islam)‏ 
)74( لكن الدعوة السلمية إلى الإسلام ينبغي أن تسبق الجهاد بالسيف. ويخير الناس بين 
الإسلام أو الجزية أو الحرب. ومن الممكن أن يقوم سلام مؤقت بين المسلمين وغير المسلمين كما 
حدث عندما عقد الرسول صلى الله عليه وسلم صلح الحديبية. ثم إن هناك آية قرآنية كريمة 
نصها «وإن جنحوا للسلم فاجنح لها وتوكل على الله إنه هو السميع العليم» الأنفال )8( آية )61( 
(المعريان) 
)75( يعتبر كتاب «الفرق بين الفرق» للبغدادي مهما بالنسبة للموقف الذي ينبغي اتخاذه تجاه 
المنشقين وإثيات المسوغات الشرعية لمناهضة المتطرفين. (انظر: ه . لاوست: ترتيب الطوائف فى 
كتاب الفرق بين الفرق للبغدادي ‏ مجلة الدراسات الإسلامية مجلد 29 )1961( ص ١9‏ 60). 
H. Laoust, la Classification des sects dans la Fargd, al Baghdadi, Revue de. Etudes Islamiques,‏ 
XXIX‏ )1961(, 60-19. 
)76( هناك تجوز كثير في القول بأن أهل السنة قبلوا آراء الماوردي كما وردت في الأحكام 
السلطانية. (المعريان) 
(77) انظر ما كتبه الماوردي في ذلك في الفصل قبل الأخير من الباب الأول من «الأحكام السلطانية» 
بعنوان : «فصل إذا نقص تصرف الإمام». وانظر أيضا ما ذكره المؤّلف عن إمارة الاستيلاء في 
الباب الثالث من كتابه. (المعربان) 
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(78) يقول الماوردي في ذلك: 

«إذا عقدت الإمامة لإمامين في بلدين» لم تنعقد إمامتهما لأنه لا يجوز أن يكون للأمة إمامان في 
وقت oly‏ وإن شذ قوم فجوزوه». (المعربان) 

)79( كذا في الأصل وهو تعبير غير دقيق لآن الشروط التي ذكرها الماوردي لم يضعها بنفسه وإنما 
كان يقول بها جمهور من الفقهاء. 

(80) انظر الأحكام السلطانية ص 6. (المعربان) 

)81( أورد المؤلف هذه الشروط مختصرة وقد رأينا إثباتها كاملة كما ذكرها الماوردى إتماما للمعنى 
والفائدة كما أسقط المؤلف الشرط العاشر وهو «أن يباشر الإمام بنفسه مشارفة الأمور وتصفح 
الأحوال» لينهض بسياسة الأمة. وحراسة ALI‏ ولا يقول على التفويض تشاغلا بلذة أو عبادة فقد 


يخون الأمين ويغش الناصح». (انظر الأحكام السلطانية ص ١5‏ , 16). 
(82) أوجز المؤلف عبارة الماوردي إيجازا شديدا كاد أن يؤثر في المعنى ونورد فيما يلي ما قاله 
الماوردي في ذلك: 


«والذي يتغير به حالة (الإمام) فيخرج به عن الإمامة شيئان: أحدهما جرح في عدالته وهو الفسق 
فهو على ضربين: أحدهما ما تابع فيه الشهوة والثاني ما يتعلق فيه بشبهة. Loba‏ الأول منهما 
فمتعلق بأفعال الجوارح وهو ارتكابه للمحظورات وإقدامه على المنكرات تحكيما للشهوة وانقيادا 
للهوى» فهذا فسق يمنع من انعقاد الإمامة ومن استدامتها... وأما الثاني منهما فمتعلق بالاعتقاد 
المتأول بشبهة تعترض فيتأول لها خلاف الحق». 

الأحكام السلطانية ص 17. (المعربان) 

(83) إشارة إلى انتفاض الوزير العباسي عبد الرحيم البساسيري ودخوله في أمر المستنصر 
الفاطمي واقتحامه بغداد والدعوة له سنة 450ه. وهي السنة التي توفي فيها الماوردي. وقد دلت 
أحداث السنوات السابقة على ذلك على ازدياد النفوذ الفاطمي في بلاد الشام والعراق.(المعربان) 
(84) نعتقد أن المراد بذلك تحديد سلطان الخليفة على عمال النواحي أو أمرائها بعد قيام نظام 
إمرة الأمراء الذي يتنازل الخليفة فيه عن كل سلطاته السياسية والإدارية لأمير الأمراء. والحديث 
هنا TOE Lec‏ التنفين GY‏ أمير الأمراء كان منفذا لأوامر الخليفة فحسبء وكان ذلك قبل 
البويهيين؛ فلما جاءوا أصبحت إمارتهم للأمراء إمارة تفويض كما يفهم مما سيجيء بعد من 
حديث المؤّلف.(المعربان) 

(85) الماوردي: الأحكام السلطانية ص 43 

(86) نفس المصدر والصفحة. 

وقد صححنا لفظ انتشاره بلفظ انتثاره فهو المعنى المراد هناء ويلاحظ أن Li‏ الحسن على 
الماوردي في كل هذا الكلام يريد أن يبرر دون حق أو اعتماد على شرع أو منطق اغتصاب 
البويهيين للسلطة المطلقة في الدولة؛ بل هو يبرر مظالمهم ويطلق يدهم في الأموال والإبشار 
بحجة الخوف من انتشار الأمر أي تفرقة ووقوع الفتنة. ويشبه هذا ما استند إليه المفتون في 
العصر العثماني من الاستناد إلى قول الله تعالى في سورة التوبة «الفتنة أشد من القتل) لتبرير 
اغتيال السلاطين لأرواح الناس. وقد كان هذا من ur‏ الكثيرة على الماوردي» وقد أنكر كلامه 
وتصرفه الكثيرون من آهل الديانة والفقه في عصره وذموه Led‏ شديدا .(المعريان) 

)67( يراد بالشروط هنا القانون. (المعربان) © 
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)88( ليس لدينا أي نص لاتفاق الرشيد مع إبراهيم بن الأغلب سنة 184ه/ 800م ولكننا نستنتج 
شروطه من مجرى الأحداث؛ فقد كان بنو الأغلب مستقلين عن الدولة العباسية فيما يتصل 
بالشؤون الداخلية فيما عدا الفقهاء. فقد كان الخليفة يولى القاضى وإذا اختاره ابن الأغلب 
فلابد من إقرار الخليفة هذا الاختيارء ثم إنه حدث مرة أن قام الخليفة بعزل الوالي الأغلبي وهو 
ابراهيم ابن أحمد وتولية ابنه مكانه. وكل شيء في دولة بني الأغلب كان يجري باسم الخليفة 
العباسي من خطبة وسكة وسياسة Aale‏ للدولة. ولا نفهم ما يريده المؤلف بأن الخليفة كان له 
الحق في توجيه الشؤون الدينية للدولة: إلا إذا كان المراد حق الخليفة في اختيار القاضي .(المعربان) 
(89) الأحكام السلطانية ص 34. 
)90( انظر ه. أ. ر. جب H. A. R. Gibb‏ 
نظرية الماوردي في الخلافة (Al-Mawardi’s Theory of the Caliphate)‏ 
فصل في كتاب دراسات في حضارة الإسلام ص اذا 165. 

(Studies on the Civilization of Islam) 
. وذلك للوقوف على مناقشة وافية لنظرية الماوردي. (المؤلف)‎ 
وانظر الترجمة العربية لهذا الكتاب ص 198 215. (المعربان)‎ 
G. E. von Grunebaum ج. أي. فون جرونباوم‎ (91) 
(Medieval Islam) الإسلام في العصور الوسطى‎ 
. 168 شيكاغو )1946( ص‎ 
دافع الغزالي عن رأيه في هذه المسألة قائلا «ليست هذه مسامحة عن الاختيار ولكن‎ )92( 
الضرورات تبيح المحظورات فنحن نعلم أن تناول الميتة محظور ولكن الموت أشد منهء فليت شعري‎ 
من لا يساعد على هذا ويقضي ببطلان الإمامة في عصرنا لفوات شروطها وهو عاجز عن‎ 
الاستبدال بالمتصدي لهاء بل هو فاقد للمتصف بشروطها فأي أحواله أحسن, أن يقول القضاة‎ 
معزولون والولايات باطلة والأنكحة غير منعقدة وجميع تصرفات الولاة في أقطار العالم غير‎ 
نافذة وإنما الخلق كلهم مقدمون على الحرام: أو أن يقول الإمامة منعقدة والتصرفات والولايات‎ 
نافذة بحكم الحال والاضطرار. فهو بين ثلاثة أمور إما أن يمنع الناس من الأنكحة والتصرفات‎ 
المنوطة بالقضاة وهو مستحيل ومؤدي إلى تعطيل المعايش كلها ويفضي إلى تشتيت الآراء ومهلك‎ 
للجماهير والدهماءء أو يقول إنهم يقدمون على الأنكحة والتصرفات ولكنهم مقدمون على الحرام‎ 
إلا أنه لا يحكم بفسقهم ومعصيتهم بضرورة الحال؛ وإما أن نقول بحكم انعقاد الإمامة مع فوات‎ 
شروطها لضرورة الحال؛ ومعلوم أن البعيد مع الأبعد قريب وأهون الشرين خير ويجب على العاقل‎ 
.217 اختياره» (الغزالى: الاقتصاد فى الاعتقاد (بيروت 1969(( ص‎ 
يقول الغزالي إن تولية الإمام لا تتم إلا من أحد ثلاثة: «إما التنصيص من جهة النبي صلى‎ )93( 
العصر بأن يعين لولاية العهد شخصا معينا من‎ alal التتصيص من جهة‎ Lely sas الله عليه‎ 
أولاده أو سائر قريشء وإما التفويض من رجل ذي شوكة يقتضي انقياده وتفويضه متابعة الآخرين‎ 
ومبادرتهم إلى المبايعة وذلك قد يسلم في بعض الأعصار لشخص واحد مرموق في نفسه مرزوق‎ 
المقصود أن يجتمع‎ OY بالمتابعة مسؤول على الكافة. ففي بيعته وتفويضه كفاية عن تفويض غيره‎ 
شتات الآراء لشخص مطاع. وقد صار الإمام بمبايعته هذا المطاع مطاعا» (الاقتصاد في الاعتقاد‎ 
(216 ص‎ 
وانظر أيضا إحياء علوم الدين ج2 ص 124 .(المعربان)‎ 
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«نظرية الغزالى فى الحكومة الإسلامية» 
«مجلة عالم الإسلام « (The Muslim world)‏ 


«مجلد 45 )1955( ص 229 241. 

وذلك للاطلاع على بحث واف لنظرية الغزالي. (المعريان) 

(95) لا نوافق المؤلف على هذا الرأي: فقد ظل الخليفة حتى بعد ضعف السلاجقة وتحوله إلى 
أمير إقطاهي يحكم يغداد وزقليمها رمزا لوحدة الأمة: وكان السلاطين Lazar‏ يحصلون dis‏ على 
التفويض والخلع. أما أن السلاطين أصبحوا يرون أنهم معينون بإرادة الله فلا نعرف مرجع المؤلف 
في ذلك القول.(المعريان) 

)96( ابن جماعة: 639 . 733ه/ 1241 333ام 

هو محمد بن إبراهيم بن سعد الله بن جماعة الكتاني الحموي الشافعي» بدر الدين أبو عبداللهء 
قاض من العلماء بالحديث وسائر علوم الدين؛ ولد في حماة وتولى عدة مناصب دينية أهمها 
الخطبة في المسجد الأقصى في القدس والقضاء بمصر والشام: وتوضي بمصر عن سن عالية. 
وقد ترك عدة مصنفات أهمها المنهل الروي في الحديث النبويء تذكرة السامع والمتكلم في آداب 
العالم والمتعلم. تحرير الأحكام في تدبير آهل الإسلام» السيرة النبويةء مستند الأجناد في آلات 
الجهادء الخلفاءء ورسالة في الإسطرلاب. 

انظر مادة ابن جماعة (Ibn Giama’a)‏ في دائرة المعارف الإسلامية ط2 مجلد 3 ص (TAB‏ 
(Ola esl). 9‏ 

Von Grunebaum فون غرونياوم‎ 391 (97) 

هذه العبارة في کتابه «الإسلام الوسيط» ص 69 (Medieval Islam)‏ . المؤلف. 

والنص وارد في كتاب: تحرير الأحكام في تدبير آهل الإسلام لإبن جماعة انظر: الترجمة العربية 
page 23) Dl Saves‏ کال وق yl o‏ اين (a sas‏ هد كرظار تی اا 
إسلاميكا Islamica‏ المجلد السادس العدد 4 ص 355 وما بعدها ‏ انظر: هاملتون جب: دراسات في 
حضارة الإسلام ‏ ترجمة إحسان عباس ومحمد نجم ومحمود زايد بيروت ط2 ص 188 , 196 . 
وفيه جزء آخر من هذا النص المقيد وهو : 

يقول ابن جماعة «فإذا خلا الوقت عن إمام فتصدى لها من هو ليس من helal‏ وقهر الناس 
بشوكته وجنوده بغير بيعة أو استخلاف انعقدت بيعته ولزمت ie lo‏ لينتظم شمل المسلمين 
وتجمع كلمتهم ولا يقدح في ذلك كونه Male‏ أو فاسقا في الأصح. وإذا انعقدت الإمامة بالشوكة 
والغلبة لواحد ثم قام آخر فقهر الأول بشوكته وجنوده انعزل الأول وصار الثاني إماماء لما قدمناه 
من مصاحة المسلمين وجمع كلمتهم». (المعربان) 

)98( ابن تيميه: 2661 . 728ه/ 1263 328ام: أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام النميري 
الحراني الدمشقي الحنبلي. أبو العباس؛ تقي الدين. ولد في حران وتحول به أبوه إلى دمشق فنبغ 
واشتهر. جلس للتدريس والإفتاء واشترك في الجهاد ضد التتار. وكان اجتهاده وحرية رأيه سببا 
في عداوة فقهاء عصره له واستعداتهم السلطان de‏ فحبس في القاهرة والإسكندرية ودمشق. 
وصنف العديد من المؤلفات في العلوم الدينية منها: الجوامع. والفتاوى. والإيمان: السياسة الشرعية 
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في إصلاح الراعي والرعيةء والحسبة في الإسلام. 

(99) يقول ابن تيمية في ذلك: «وكل بني آدم لا تتم مصلحتهم لا في الدنيا ولا في الآخرة إلا في 
الاجتماع والتناصر. فالتعاون على جلب منافعهم والتناصر لدفع مضارهم» ولهذا يقال الإنسان 
مدني بالطبع». 

انظر ابن تيمية: رسالة الحسبة في الإسلام ص 2, 3. المعربان) 

)100( يقول ابن تيمية في ذلك: Yo‏ غنى لولي الأمر عن المشاورة؛ وقد قيل إن الله آمر بها نبيه 
لتأليف قلوب أصحابه؛ وليقتدي به من بعده» وليستخرج منهم الرأي فيما لم ينزل فيه وحي». 
انظر: السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية (القاهرة ط3 )1955( ص 157 , 158 . (المعربان) 
)101( عبارة المؤلف لا تعبر بدقة تامة عما ذهب إليه ابن تيمية في هذا الشأن. فهو يؤكد أن 
للولاية ركنين هما القوة والأمانةء وبعد أن يشرح هذين الركنين يقول: «ومع أنه يجوز تولية غير 
الأهل للضرورة إذا كان أصلح الموجود. فيجب مع ذلك السعي في إصلاح الأحوال حتى يكمل 
الناس ما لابد لهم منه من أمور الولايات والإمارات ونحوها». 

نفس المصدر ص 21.14 (المعربان) 

)102( انظر قول ابن تيمية في ذلك: «يجب أن يعرف أن ولاية الناس من أعظم واجبات الدينء بل 
لا قيام للدين إلا بهاء فإن بني آدم لا تتم مصلحتهم إلا بالاجتماع لحاجة بعضهم إلى بعض ولابد 
لهم عند الاجتماع من رأس... ولأن الله تعالى أوجب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ولا يتم ذلك 
إلا بقوة وإمارة. وكذلك سائر ما أوجبه من الجهاد والعدل وإقامة الحج والجمع والأعياد ونصرة 
المظلوم وإقامة الحدود, ولا تتم إلا بالقوة والإمارة. ولهذا روي أن السلطان ظل الله في «QoS‏ 
ويقال ستون سنة من إمام جائر أصلح من ليلة بلا سلطان والتجربة تبين ذلك. فالواجب اتخاذ 
الإمارة دينا وقربة يتقرب بها إلى الله». 

نفس المصدر السابق ص 16١‏ . (المعربان) 

)103( يذهب ابن تيمية إلى منع الخروج على النظام السياسي القائم ما دامت أمور الدولة 
الأساسية من دينية ودنيوية مستقرة مؤمنة. ويرى أن نتائج الثورة أو الخروج على ذلك النظام أشد 
مفسدة. وفي ذلك يقول: 

«وقل من خرج على abel‏ ذي سلطان إلا كان من تولد من فعله من الشرء أعظم مما تولد من 


PES 
.285 انظر الذهبي: المنتقى من منهاج الاعتدال ص‎ 
(المعريان)‎ AB وانظر أيضا: محمد بن المبارك؛ الدولة ونظام الحسبة عند ابن تيمية ص‎ 


)104( انظر: هنرى لاووست H. Laoust‏ 
«بحث حول النظريات الاجتماعية والسياسية لابن تيمية». 


(Essai sur les doctrines sociales et politiques de Ibn Taimiya) 
. (1939 (القاهرة‎ 
وللاطلاع على بحث شامل لنظرية ابن تيمية انظر أيضا لنفس المؤلف:‎ 
(Le Traité de droit public d’Ibn Taimiya) «مبحث حول القانون العام عند ابن تيمية»‎ 
.)1948 (بيروت‎ 
إشارة إلى ثورة الضحاك بن قيس الشيباني الخارجي الذي خرج عام 27اه وغلب على‎ (105) 
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الكوفة ثم استولى على الموصل وكورها عام 28اه. وقد قضى عليه مروان بن محمد وابنه عبد الله 
ele‏ 9ه (ol xs).‏ 
)106( انظر: .Î‏ ه. داود A. H. Dawood‏ 
«دراسة مقارنة بين أدب البلاط العربى والفارسى من القرن الثانى إلى القرن السادس للهجرة». 
A Comparative Study of Arabie and Persian Mita for Princes from the Second to the Sixth)‏ 
century A. H‏ -( 
رسالة دكتوراه غير مطبوعة (جامعة لندن 1965( . المؤّلف ‏ 
ويقول عبد الحميد الكاتب في رسالته على لسان مروان بن محمد إلى ولده: 
«فاجتلب لنفسك محمود الذكرء وباقي لسان الصدقء بالحذر لما تقدم إليك فيه أمير المؤّمنين. 
متحرزا من دخول الآفات عليك» من حيث أمتك وقلة ثقتك بمحكمها . من ذلك أن تملك أمورك 
بالقصد» وتداري جندك (Qus IG‏ وتصون سرك بالكتمان؛ وتداوي حقدك بالإنصافء وتذلل 
نفسك بالعدل». 
انظر أحمد صفوت. جمهرة رسائل العرب طا (القاهرة 1937( ج2 ص 479. (المعربان) 
)107( نفس المصدر i Salas]‏ 
وانظر هذه الوصية yer)‏ جمهرة رسائل العرب ج3 ص 143 .145. (المعربان) 
)108( انظر: ر. سي. تسيز R. S. Zaehner‏ 
«فجر الزرواشتية وغروبها» 
The Dawn and Twilight of Zoroastrianism‏ 
لندن 1961. 
)109( قد يكون في هذا الجزء إشارة إلى ما جاء في عهد أردشير من ضرورة المحافظة على 
التقسيم الطبقي للرعية: 
«فمن ألفى الرعية منكم بعدي وهي على حال أقسامها الأربعة (التي هي أصحاب الدين والحرب 
والتدبير والخدمة). من ذلك الأساورة «caine‏ والعباد والنساك وسدنة النيران صنفء والكتاب 
والمنجمون والأطباء صنف. والزراع والمهان والتجار صنف. فلا يكونن بإصلاح جسده أشد اهتماما 
منه لإحياء تلك الحال وتفتيش ما يحدث فيها من الدخلات. 
ولا يكونن لانتقاله عن الملك بأجزع منه لانتقال صنف من هذه الأصناف إلى غير رتبته. OY‏ تنقل 
الناس (عن مراتبهم) سريع في تنقل الملك عن ملكه إما إلى خلع Lely‏ إلى قتل. فلا يكونن لشيء 
من الأشياء بأوحش dis‏ من رأس صار ذنيا وذنب صار Lal;‏ أو يد مشغولة أحدثت فراغا». 
انظر: إحسان عباس: عهد أردشير (بيروت 1967( ص 62, 63.(المعربان) 
)110( نظام الملك: الحسن بن علي بن إسحاق الطوسيء أبو علي وزير حازم عالي الهمةء تأدب 
Glob‏ العرب وسمع الحديث الكثيرء واشتغل بالأعمال السلطانية. استوزه السلطان ألب أرسلان 
مدة عشر سنوات. وبعد موت هذا السلطان خلفه ابنه ملكشاه فاستوزر نظام الملك وجعل الأمر 
كله له مدة عشرين سنة. callo‏ كتاب «سياست نامه» في سياسة الملك بالفارسية. 
وكان محبا للعلم وتنسب إليه المدارس النظامية المشهورة في الشرق الإسلامي. اغتاله ديلمي قرب 
نهاوند ودفن في أصفهان. 
ولمزيد من التفاصيل عن كتاب «سياست نامه» انظر: الفصل الرابع من كتاب: براون: 
تاريخ الآدب في إيران» ترجمة إبراهيم الشواربي (القاهرة 1954( ص 259 وما بعدها. (المعربان) 
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)111( لمزيد من التفصيل عن نظرية نظام الملك السياسية؛ انظر فصل الخلافة والسلطنة الذي 
وضعه ه. أ.ر. جب H. A. R. Gibb‏ 

Harold Bowen وهارولد بوين‎ 

في كتاب «المجتمع الإسلامي Islamic Society and the West 196745 «c3 allo‏ 
المجلد الأول الجزء الأول ص 30 31.(المعربان) 

)112( الطرطوشي: محمد بن الوليد بن محمد بن خلف القرشي الفهري الأندلسي: أبو بكر من 
آهل طرطوشة بشرق الأندلس فقيه زاهد . وضع عدة مؤلفات أهمها : سراج الملوك» وبر الوالدين؛ 
الفتنء الحوادث والبدع» مختصر تفسير الثعالبي. وتعليقه في مسائل الخلاف وأصول الفقه. 
وذكر أن له كتابا يعارض به كتاب إحياء علوم الدين للغزالي. 

والكتاب الذي يعلق عليه المؤلف هنا هو كتاب «سراج الملوك» وهو مؤلف في السياسة وتدبير الملك. 
طبع في القاهرة وترجم إلى الإسبانية. (المعربان) 

)113( قابوس نامة: LS‏ يشتمل على موضوعات تتصل بمبادئ الأخلاق وقواعدها. وقد aali‏ 
«عنصر المعالي كيقاوس» حفيد قابوس بن وشمكير أمير طبرستان» ووجهه إلى ابنه «كيلانشاه». 
ويتألف هذا الكتاب من أربعة وعشرين فصلا تدور الفصول الأربعة الأولى منها حول الله والخليقة 
والرسل والطاعة والفروض الدينية . وهناك فصول أخرى تتعلق بحقوق الوالدين؛ والتواضع والوفاء 
وتربية الأطفال؛ والعلوم. وصفات الملك والوزير وواجباتهماء فضلا عن الآداب المتبعة في المآكل 
والمشرب والنوم» والتمتع بالحياة. والكتاب غني بالحكمة والأمثال والحكايات القائمة على التجارب. 
انظر: 

براون: تاريخ الآداب في إيران 

ص 345 وما بعدها. (المعربان) 

)114( يذكر أحد تلاميذ الغزالي الذي قام بترجمة كتابه نصيحة الملوك بعنوان «التبر المسبوك في 
نصيحة الملوك» (القاهرة 968ام) أن الغزالي ألف كتابه هذا للسلطان محمد بن ملك شاه وليس 
لآخيه سنجر ‏ 

انظر: الغزالي التبر المسبوك في نصيحة الملوك ص 5. 

وانظر أيضا كشف الظنون جا ص 243. (المعريان) 

)115( يقول الغزالي في ذلك: 

«... والسلطان العادل من عدل بين العباد وحذر من الجور والفساد» 

التبر المسبوك في نصيحة الملوك ص 44. (المعربان) 

)116( يقول الغزالي في ذلك: 

«اعلم أن أولئك الملوك القدماء كانت همتهم واجتهادهم في عمارة ولاياتهم بعدهم. روي أنه كلما 
كانت الولاية أعمر. كانت الرعية أوفى وأشكر وكانوا يعلمون أن الذي قالته العلماء. ونطقت به 
الحكماء. صحيح لا ريب فيه وهو قولهم: إن الدين بالملك. والملك بالجند. والجند JUS‏ والمال 
بعمارة البلادء وعمارة البلاد بالعدل في العباد». 

نفس المصدر ص 47.(المعربان) 

)117( يقول الغزالي «وسلطان هذا الزمان ينبغي أن يكون له أوفى سياسة:؛ وأتم هيبة OY‏ الناس 
هذا الزمان ليسوا كالمتقدمين. فإن زماننا هذا زمان ذوي الوقاحة والسفهاء؛ Jaig‏ القسوة والشحناء 
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وإذا كان السلطان فيهم ضعيفا أو كان غير ذي سياسة وهيبة: فلا شك أن ذلك يكون سبب خراب 

البلاد وأن الخلل ages‏ إلى الدين والدنياء وفي الأمثال جور السلطان مائة cele‏ ولا جور الرعية 

بعضهم على بعض سنة واحدة. وإذا جارت الرعية سلط الله عليها سلطانا hål‏ وملكا قاهرا». 

نفس المصدر ص 65, 75. (المعريان) 

)118( يقول الغزالي: «وضي الجملة ينبغي لمن أراد حفظ العدل على ae yl‏ أن يرتب غلمانه 

وعماله للعدل» ويحفظ أحوال العباد وينظر فيها كما ينظر في أحوال أهله وآولاده ومنزله. ولا يتم 

ذلك إلا بحفظ العدل أولا من باطنه. وذلك آلا يسلط شهوته وغضبه على عقله disg‏ ولا يجعل 

عقله ودينه أسرى شهوته وغضبه. بل يجعل شهوته وغضبه أسرى عقله ودينه». 

نفس المصدر ص 22.(المعربان) 

)119( ابن الطقطقي: 660 709ه/ 1262 309ام 

محمد بن علي بن محمد بن طباطبا أبو جعفر بابن الطقطقي. مؤرخ علوي من آهل الموصل. آلف 

كتاب «الفخري في الآداب السلطانية والدول الإسلامية» في عهد دولة المفول الأيلخانية وهو يثني 

فيه على المغول ودولتهم». (المعربان) 

s (120)‏ وصاف الحضرة: (ت 719ه 319ام) هو عبدالله بن فضل الله الشيرازي. اشتغل بالتاريخ 

والآداب» ويعتبر من مؤرخي المغول وله من المصنفات: تجزية الأمصار وتزحية الأعصار «ويعرف 

اختصارا بتاريخ الوصاف». وأصداف الأوصافء (في التاريخ والتراجم)؛ ومنتخبات وصاف في 

(الآداب). (المعربان) 

)121( الكاشفي: حسين بن علي البيهقي السبزواري» واعظ جامع للعلوم الدينية له مصنفات كثيرة 

مثها: 

جواهر التفسير: ومختصره» وأنوار السهيلي في تهذيب ALS‏ ودمنةء وأخلاق محسني (بالفارسية) . 
(المعريان) 

)122( نجم الدين الرازي: هو نجم الدين دايه واسمه أبو بكر عبدالله بن محمد شاهاورء وقد 

اشتهر بميوله الصوفية وقوله الشعر وألف مصنفات أهمها «مرصاد العباد» الذى يتحدث فيه عن 

نفسه وعن شيوخه وآرائه الصوفيةء «وبحر الحقائق» الذي co et‏ سيراس iiia Loa‏ 

عندما التجأ إليها ناجيا بنفسه من المغول. والتقى في تلك البلاد بالشيخ صدر الدين القونيوي 

وجلال الدين الرومي. ‏ المعربان ‏ 

)123( هذه إحدى الصور التى يعرب عليها لفظ (Classical)‏ وقد يقال كلاسيكى وهو OYLA‏ 

نسبة إلى صفة. وقد عربها بعضهم على اتباعية أي تقليدية في مقابل ابتداعية (Romantic)‏ 

والمؤلف يعني بالكلاسية الواردة في GLI‏ اليونانية القديمة. (المعريان) 

i M. Mahdi مهدي:‎ Sus (124) 


(Alfarabi, in History of Political Philosophy) الفارابي في تاريخ الفلسفة السياسية‎ 
L. Strauss حرره: ل. شتراوس‎ 
J. Cropsey كروبسي‎ fd 
E. I. J Rosenthal أي. آي جيه. روزنتال‎ (125) 
. )ص6‎ Some Aspects of Islamic Political Thought) «بعض ملامح الفكر السياسي الإسلامي»‎ 
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(olal). بعدها‎ 

)126( انظر ما ذهب إليه الفارابي في القول في الأشياء المشتركة لأهل المدينة الفاضلة: 
«وحكماء المدينة الفاضلة هم الذين يعرفون هذه (الأشياء) ببراهين وبصائر أنفسهم» ومن يلي 
الحكماء يعرفون هذه على ما هي عليه موجودة ببصائر الحكماء اتباعا لهم وتصديقا لهم وثقة 
بهم. والباقون منهم يعرفونها بالمثالات التي تحاكيها» 

الفارابى: آراء آهل المدينة الفاضلة ص 94.(المعربان) 

)127( لسرن هني M. Mahdi‏ 
«الفارابى» ص 164 , 165. 

(128) اعد المؤلف رأي الفارابي في هذه المسألة إيجازا شديدا بدت معه العبارة غير واضحة 
تماما. ونفصل ما ذهب إليه الفارابي في هذا الشأن فنقول: إن الفارابي قسم العقل الإنسان إلى 
عقل عملي وعقل نظري. ثم قسم العقل النظري إلى Jae‏ بالقوة وعقل بالفعل» وعقل مستفاد. 
وربط بعد ذلك العقل المستفاد بالعقل الفعال لكي تحصل المعرفة الإنسانية. ويرى الفارابي أن كل 
عقل من العقول المذكورة ينزع به الشوق إلى العقل الذي فوقه في الدرجة. والعقل الأعلى يرفع 
الأدنى إليه والتدرج يتم بمؤثر هو فعل بطبيعته؛ يعمل على نقل حالة القوة إلى حالة العقل. وهذا 
المؤثر هو العقل الفعال. ويقول الفارابي: «وإذا جعلت الهيئّة الطبيعية مادة العقل المنفعل الذي 
صار عقلا بالفعل والمنفعل مادة المستفاد . والمستفاد مادة العقل الفعال وأخذت جملة ذلك كشيء 
واحد. كان هذا الإنسان هو الإنسان الذي حل فيه العقل الفعال. وإذا حصل ذلك في كلا جزأي 
قوته الناطقة وهما النظرية والعملية ثم في قوته المتخيلة كان هذا الإنسان هو الذي يوحى إليه. 
فيكون ما يفيض من الله تبارك وتعالى إلى العقل الفعال؛ يفيضه العقل الفعال إلى عقله المنفعل 
بتوسط العقل المستفاد ثم إلى قوته المتخيلة. فيكون بما يفيض منه إلى عقله المنفعل حكيما 
فيلسوفا ومتعقلا على التمام» وبما يفيض منه إلى قوته المتخيلة نبيا منذرا بما سيكون ومخبرا Las‏ 
هو الآن من الجزئيات: بوجود يعقل فيه الإلهي. وهذا الإنسان هو في أكمل مراتب الإنسانية؛ وقي 
أعلى درجات السعادة وتكون نفسه كاملة متحدة بالعقل الفعال على النحو الذي قلنا». 
انظر: الفارابي: آراء آهل المدينة الفاضلة ص 78, 79. 

وانظر أيضا سعيد زايد : الفارابي دار المعارف بمصر )1962( ص 50. (المعريان) 

)129( محسن مهدي: الفارابي ص 162, 163. 

)130( | نظر تفصيل تعريفات الفارابي لأنواع المدن المضادة للمدينة الفاضلة في كتابه «آراء أهل 


المدينة الفاضلة». 

ص 83 85. (المعربان) 

)131( إيه. آى. جيه. روزنتال E. I. J. Rosenthal‏ 
«الفكر —- في الإسلام في العصر الوسيط» (Political Thought in Medieval Islam)‏ 


«كمبردج 1958( ص 143 وما بعدها ص ۱75 وما بعدها. 

)132( يعتبر كتاب «أخلاقي جلالي» الذي وضعه جلال الدين دواني (ت 908ه/ 1502, 1503م) 
نسخة مبسطة وشعبية لكتاب «أخلاقي ناصري» وكان الدواني قاضيا دخل في خدمة رئيس قبيلة 
القطيع الأسود يوسف بن جمان شاه في جنوب بلاد فارس. 

)133( في الآأصل حصان طروادة (The Trojan Horse)‏ 
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وف رطا هذه na de agita ll‏ إلى aad le ais aos‏ الولف شی عبار 
الأصلية: را 

)134( انظر: جوزيف شاخت J. Schacht‏ 

.77 ,76 ص‎ (The Law) «القانون»‎ 


الفصل العاشر 
)1( انظر مقالة سير إيرنست (Sir Ernest Barker) jS ji‏ 
بعنوان «الحروب الصليبية» في الطبعة الأولى من GOES‏ تراث الاسلام 
The Legacy of Islam‏ 

إذ ما زالت هذه المقالة تستحق القراءة حتى اليوم. 
(2) انظر الدراسة القريبة المورد التي وضعها مونجمري (W. Montgomery Watt) dels‏ 
فى كتاب «إسبانيا الإسلامية». Islamic Spain‏ . أدنيرة 1965 . 
وانظر ايضا: دائرة المعارف الإسلامية ط 2 مادة عربية Arabiyya‏ الملحقة بمادة الأدب العربي في 
Mild‏ 
(3) في هذا التعبير مبالغة لا داعي لهاء فما كان للجدل من النصارى إلا نصيب ضثيل من نضج 
الفكر الإسلامي. (المعربان) 
(4) انظر مقدمة ابن خلدون: الفصل الحادي والعشرون «في أن العرب أبعد الناس عن الصنائع» 
ص 720 .721 - وكلام ابن خلدون هذا غير قويم. وهو هنا يجري في أعقاب الشعوبيين الذين 
أرادوا أن ينكروا كل سبق للعرب وميزة. (المعربان) 
)5( بيرجشتريسر: )1886 - 1933( مستشرق ألماني تخصص في اللغات السامية والعلوم الإسلامية. 
قدم مصر أستاذا زائرا في الموسم الدراسي 1931 - 1932 - وألقى في جامعاتها سلسلة محاضرات 
ف علوي cipal gall‏ وكوافته كين التصرمن (last aal‏ 
)6( انظر كتاب «مدخل إلى اللغات السامية» (Einfuhrung in die semitischen Sprachen).‏ 
الذي ألفه بيرجشتريسر. ميونيخ 1928 ص 46 وما بعدها. 
وانظر: € شتروماير (G. Strohmair)‏ . 
«الغربية نك اللوم كما تسبل نف oA es pall‏ كي الطب ae‏ تقرش Bis‏ 

(Mitteilungen des Instutut fur Drientforschung) 
.85 = 77 ga 1969 المجلد الخافس عشر‎ 
مكيب ومن السيب فى بان‎ Lag god RS ع‎ d ac ا‎ ss 0 
عت العرب لايا لطاب معرفة‎ adde كب العلوم‎ liil cgi d من‎ pa 
متوافر لديهم قليل عندنا .(المعربان)‎ pol واسعة باللغة العربيةء وإنما تتطلب معرفة بالعلوم وهذا‎ 
ابن جبرول: هو سليمان بن يحيىء أبو أيوب شاعر وفيلسوف يهودي أندلسي. عاش في القرن‎ (8) 
الخامس الهجري / الحادي عشر الميلاديء توضي حوالي 450 ه 1058ام. معظم أعماله أشعار‎ 
sez يعتوان وقي‎ ATU EN يحتوان وإصافم‎ Siia Lus بالغبرية .آلف بالعرنية‎ 
انظر : غ. فاجدا : مادة ابن جبرولء دائرة المعارف الإسلامية ط 2. (المعربان)‎ 
(Melanges de Philosophie juive arabe) - (1859 دراسات فلسفية يهودية وعربية (باريس‎ (9) 


218 


الهوامش والمراجع 


تأليف سالمون مونك - )1813 - 1867) وهو مستشرق ألماني درس على فريتاج في ألمانيا ودي ساسي 
في فرنساء حيث نشر أعماله المهمة وفي مقدمتها هذا الكتاب.(المعربان) 
)10( إسحاق بن سليمان الإسرائيلي - ولد بمصر 236 ه/ 850م ثم سكن القيروان ولازم الطبيب 
اليهودي إسحاق بن عمران. كان عالما في الطب والفلسفة وعلم الحاسب وعلم النجوم والمنطق 
وتأليف اللحون والهندسة وطبائع الأعداد والهيئة وعلم أحكام النجوم. وهو أول من نبغ من اليهود 
في الفلسفة في بلاد المغرب. (المعربان) 
)11( موسى بن ميمون: )529 - 601 / 1135 - 1204م( أبو عمران» طبيب وفيلسوف وأديب يهودي. 
ولد في قرطبة ونشأ فيها ثم هاجر إلى المغرب ومنها إلى المشرق حيث استقر أخيرا في مصر 
وأصبح رئيسا روحيا لطائفة اليهود فيها. له تصانيف كثيرة بالعربية والعبرية منها دلالة الحاثرين. 
نشر قسم die‏ بالعربية olgin‏ «المقدمات الخمس والعشرون» وله أيضا الفصول؛ وشرح أسماء 
العقار وغيرها. (المعربان) 
)12( ابن العبري: )623 - 4685-/ 1226 - 1286( هو غريغوريوس أبو الفرج بن anal‏ ولد بملطية 
في الثغور الجزرية. وكان من أتباع المذهب اليعقوبي - الطبيعة الواحدة للسيد المسيح - تناولت 
مؤلفاته المسائل اللاهوتية والفلسفية وعلم الهيئة والطب والتاريخ والنحو والشعرء وله تاريخ في 
السرياني نقله إلى العربية باسم مختصر تاريخ الدول. ألف أكثر من ثلاثين كتابا بالعربية والسريانية. 
(المعريان) 

)13( جولدتسيهر I Goldziher‏ 
موقف أهل السنة في الإسلام من علوم القدماء. 

(Stellung der alten islamischen Orthodoxie den antiken Wissenschaften) 
(منشورات الاكاديمية البروسية للعلوم 1916( وهذا المقال من أهم ما كتب جولدتسيهر من أبحاث‎ 
في تاريخ الفكر الإسلامي.‎ 
ماكس مايرهوف وجوزيف شاخت:‎ 


(Theologus Autodidactus) «الفاضل الناطق»‎ 
J. Schacht جوزيف شاخت:‎ (14) 


(Remanques sur la transmission de la pensse Greque aux Arabes) 


وقد ضمنت في كتاب تاريخ الطب (Histoire de la medecine)‏ 
مجلد 2 )1952( ص VI‏ - 19. 
)15( جوليوس روشكا J. Ruska‏ 


السيمائيون العرب جا خالد بن يزيد بن معاوية/ هايد ليرج 1924« 
(Arabische Alchemisten. 1. Halid Ibn Jazid ibn Muawija)‏ 
وقد ترجمنا لفظ (alchimistes)‏ بلفظ سيميائيين. GY‏ أولئك الناس لم يكونوا كيمياتئيين «(chimistes)‏ 
إذ السيمياء لم تكن Lele‏ بالمعنى الصحيح فقد كان موضوعها محاولة تحويل المعادن العادية إلى 
ذهب وفضة؛ وهي على الجملة أدخل في ميدان الشعبذة منها إلى ميدان العلم الصحيح. 
(المعريان) 
(16) الحارث بن كندة الثقفي: أشهر آطباء العرب في عصر النبوة. ولد في الطائف قبل الدعوة 
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وارتحل إلى فارس وتعلم الطب في بيمارستان جنديسابور ودخل في خدمة خسرويه ملك الفرس؛ 
ثم عاد إلى الحجاز بعد الدعوة. وكان يستخدم الحجامة والحقن في طبه» وخلفة ابنه النضر. 
توفي حوالي عام 33ه/ 653م. (المعربان) 
)17( نسطوريوس: Nestorius‏ )380 - اككم). بطريرك القسطنطينيةء قال بأقنومين في السيد 
المسيح واعترض على تسمية السيدة مريم بوالدة الإله وعارضه في ذلك كيرلس الإسكندري. 
وانعقد يسبب هذه المشكلة ثلاثة مجامع دينية متلاحقة هي مجمع أفسوس | i043‏ ومجمع خلقدونية 
0م ومجمع القسطنطينية 553م . وقررت كلها أن للسيد المسيح طبيعتين متحدتين في أقنوم 
واحد. وقد عرف أتباع نسطوريوس بالنساطرة:؛ وتبنتها كنيسة فارس التي تدعى أحيانا الكنيسة 
الآشورية ١(المعربان)‏ 
)18( ابن الجوزي: كنية ثلاثة من أعلام المسلمين هو عبد الرحمن بن علي أبو الفرج جمال الدينء 
ويوسف بن عبدالرحمن أبو المحاسن محيي الدين؛ وسبط ابن الجوزي. والأول هو الذي يعنيه 
المؤلف هنا وكان علامة عصره في التاريخ والحديث. عاش في بغداد وترك حوالي GLA‏ 
مصنف بينها: تلقيح فهوم أهل الآثار في مختصر السير والأخبارء والمنتظم في تاريخ الملوك 
والأمم» ومناقب عمر بن عبد العزيزء ومناقب عمر بن الخطاب» وفضائل القدسء والنقاط المنافع 
في الطب والفراسة عند العرب وغيرها . (المعربان) 
(19) انظر وصف المستشرق الايطالي جريفيني (Griffini)‏ لمخطوط مكتبة الإمبروزيانا رقم سي 
95 الذي نشر في مجلة الدراسات الشرقية الإيطالية (Rivista digli studi Orientali)‏ المجلد السابع 
6 ص 568 وما يليها . وقد أثبت المستشرق في ذلك الوصف أن هذا المخطوط يطابق مخطوط 
المكتبة البودلية في أكسفود . مجموعة مارش 284. وقد تفضلت هذه المكتبة بتزويدي بميكروفيلم 
لهذا المخطوط. وانظر أيضا مقال: فرانز روزنثال «دفاع عن الطب في العالم الإسلامي في 
dica‏ الو 

(The Defense of Medicine in the Medieval Moslem World) 
.532 - 519 مجلة تاريخ الطب مجلد 63, 11969 ص‎ 

(Bulletin of the History of Medicine) 

)20( جوليوس روشكا J. Ruska‏ 
السيميائيون العرب ج 2: جعفر الصادق الإمام السادس 
هايدلبرج 1924. 
)21( ك. أوبتز K. Opitz‏ 
الطب في القرآن (Die Medizin in Koran)‏ 
A. J. Wensinck «Lala T: i‏ 
مرجز المعجم المفهرس BLIY‏ الحديث ليدن 1927 تحت الآبواب: 
سحر» طب» مريض؛ مرض . 
)22( ج. برجشتريسر G. Bergstrasser‏ 
حنين بن إسحاق Hunain Ibn Isshaq‏ لييزج 1925. 

Under die syrischen und arabischen Galen - Ubersetzungen. 


حول ترجمات مؤلفات جالينوس إلى العربية. 
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(23) نفس المصدر: 
حنين ابن إسحاق ومدرسته (ليدن 1913( ص 26 وما بعدها. 


Hunain Ibn Isshaq und seine Schule. 


)24( ج. شتروماير: G. Strohmaie‏ 
دائرة المعارف الإسلامية de‏ 2 حنين (Hunayn)‏ 
)25( ماكس مايرهوف: Max Meyerhof‏ )1874 - 1915(. 


مستشرق وطبيب ألماني. استقر في مصر عام 3 وكرس حياته لدراسة الطب العربي. عين 
أستاذا لتاريخ الطب في جامعة ليبزج 0 ولكنه آثر الحياة في القاهرة وتوفي فيها. وكان من 
كبار أطباء العيون العالميين وضي طليعة مؤرخي الطب العربي وتعتبر اكتشافاته فيه وكتاباته عنه 
مرجعا دقيقا وافيا. (المعربان) 
)26( جالينوس: E. Galen‏ طبيب ومؤلف يوناني c3)‏ 200 ق (e‏ يعتبر أشهر أطباء العصور القديمة 
عند العرب بعد أبقراط. عرف بمهارته في علمي التشريح ووظائف الأعضاء. نسب إليه نحو 
خمسمائة رسالة. حفظ منها نحو مائتين بينها : كتاب التشريح, والعلل والآعراضء النبض» حركات 
الصدر والرئةء تدبير الأصحاءء الأدوية المفردة. الترياق: الطبيب الفاضل .(المعربان) 
(27) ماكس مايرهوف: M. Meyerhof‏ 
«من الإسكندرية إلى بغداد» جلسات الأكاديمية البروسية للعلوم 1930 ص 394 وما بعدها. 
Von Alexandrien nach Baghdad, Sitzungsber der Preuss. Akad. der Wiss.‏ 
وانظر الآن: كتاب ه. جاتشى H. Gatye‏ دليل slale‏ جوتنجين. 1969 ص 92 - ۱03 . 
(Gott. Gelehrte Anzeigen) i‏ 
)28( ماكس شتاينشنايدر: (Max Steinschneider)‏ 
)1816 - 1907( مستشرق ألماني عمل في المكتبة البودلية ومكتبة برلين الوطنية. أهم آثاره فهارس 
المخطوطات العبرية في أكسفورد؛ الفارابي؛ أدب الجدل بالعربية بين المسلمين وبين النصارى 
واليهود . وكتب عدة أبحاث بعنوان: الترجمة العربية عن اليونانية ونشرها في عدة مجلات علمية 
Zur Psendepietaphischen Literatur insbes'endere der geheimen Wissenschaften des Mittelaters) (29)‏ .( 
(المعريان) 
في الأصل السرية (Der geheimen)‏ ولكن المراد هنا كتب الأسرار التي لا يطلع عليها عامة الناس. 
(المعريان) 


)30( جوليوس روشكا: J. Ruska‏ 
«جماعة الفلاسفة» برلين 1931 (Turba Philosophorum)‏ 

)31( انظر على سبيل المثال: 
م. مارتن بلسنر Martin Plessner‏ 


. 1925 «العالم عند الفيثاغوريين الجدد: بريسون وأثره فى العلوم الإسلامية» هايدلبرج‎ 
Der olkonomzko des neupythagoreers Bryson und sein Ein fluss auf die islamische Wissenschaft. 

)32( عنوان مقال سيزار دوبلر: 

«حول المؤلفات العربية المنحولة المنسوبة إلى أرسطوطاليس». 


مجلة دراسات أسيوية ج 4[ )1961( ص 3 - 43. 
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وسيزار دوبلر مستشرق سويسري تخصص في تاريخ العلوم عند العرب. وقد ربطتنا به صحبة 
طويلة وكان بيننا تعاون في الأبحاث؛ إذ إنه كان إلى جانب تخصصه في تاريخ العلوم كثير الاهتمام 
في الأندلسيات» فقد تخرج معنا على الاستاذ أرنالد شتايجر في زيورخ وتوفي دوبلر عام 1966 . 
(حسين مؤنس) 
)33( بطليموس: فلكي وجغرافي ومؤرخ يوناني الأصل مصري BLAU‏ عاش في الإسكندرية في 
القرن الثاني الميلاديء ويعتبر من أكبر علماء الإغريق الذين كان لهم أثر في تاريخ الفكر الجغراضي 
والفلكي والرياضي الإسلامي. ترجم المسلمون الكثير من كتبه إلى العربية وخاصة كتابه الكبير 
في الفلك المسمى المجسطي وترجموا كذلك جغرافيته أكثر من مرة. (المعربان) 
(34) هو أحمد بن يوسف بن إبراهيم المعروف بابن الداية. 
وانظر JIS‏ بروكلمان: تاريخ الأدب العربي ملحق | ص 229 وهناك ترجمة لاتينية له قام بها 
يوحنا الإسباني (Johannes Hispanensis)‏ وقد طبع مرارا في القرنين الخامس عشر والسادس 
عشر.(المۇلف). 
وابن الداية كاتب شهير كانت له معرفة بالأدب والتاريخ والطب والفلك والحساب (ت 340ه/ 
2م) ومن اثاره: اخبار الأطباء. مختصر aliai‏ والسياسة gb NAY‏ وسيرة أحمد بن طولون. 
(المعريان) 
(35) أبولونيوس: فيلسوف إغريقي نشأ في مدينة طوانه بإقليم كابادوكيا في آسيا الصغرى 
وعاش في القرن الأول الميلادي. نسبت إليه عدة مؤلفات منها العلل أو سر الخليقةء ورسالة في 
تأثير الروحانيات في LSM‏ وذخيرة الإسكندر. وكتاب الخواص. (المعربان) 


J. Ruska جوليوس روشكا:‎ (36) 

الجداول الزمردية. هايدلبرج 1926 بول كراوس P . kraus‏ 
حاير ين حيان: yanl satail‏ .292« 908( 

وكذلك مارتن بلسنر M. Plessner‏ 

دائرة المعارف الإسلامية ط 2 مادة بالينوس (Balinus)‏ 


)37( م. بلسنر: دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة هرمس (Hirmis)‏ وأكبر من كتب عن هرمس من 
العرب هو المبشر بن فاتك في كتابه «مختار الحكم» الذي نشره الدكتور عبدالرحمن بدوي 
(1964). 
(مطبوعات معهد الدراسات الإسلامية في مدريد) .(المعربان) 
)38( ج. بيديز J. Bidez‏ و. ف كومون F. Cumont‏ «الملوك في صورتهم الهلينيةء زرادشت وأستانز 
وهيستاسب في المأثورات اليونانية» باريس 1938 . 

(Le Mages hellenises, Zoroastre, Ostanes et Hystaspe d'apres la tradition Greque) 
ويضم الكتاب أيضا نصوصا عربية في السيمياء.‎ 
زرادشت: زعيم ديني فارسي عاش في القرن السابع أو السادس قبل الميلاد . ينسب إليه المذهب‎ 
الديني المعروف بالزرداشتية. ويعرف كتابه المقدس بالأفيستا ويحتوي على نصوص محرفة وزيادات‎ 
مدسوسة مكتوبة بلغة إيرانية قديمة. (المعربان)‎ 
وقد استعملنا هنا لفظ «الملوك تجوزا» لأنهم في الحقيقة لم يكونوا ملوكاء وإنما كانوا رموزا‎ 
والغالب أن‎ (Regi Magi) لدخول آهل السلطان في الدنيا في دين المسيح وهو بعد طفل ويسمون‎ 
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المراد بالتسمية ملوك المجوسء وهم ثلاثة من ملوك الشرق يقال إنهم أتوا إلى بيت المقدس 
ليبايعوا المسيح عندما بلغهم خبر مولده. والمقال الذي نحن بصدده يحاول أن يتتبع أسطورتهم 
عند الإغريق.(المعربان) 
)39( المجريطي: أبو القاسم مسلمة بن أحمد عالم ورياضي وفلكي أندلسي )338 - 398ه/ 950 - 
1007( اشتهر في عمل الأزياج. ترجمت بعض مؤلفاته في الحساب والهندسة والإسطرلاب إلى 
اللاتينية .(المعربان) 
)40( تورنديك: Thorndike‏ 
تاريخ السحر ج 2 ص 381 وما بعدها نشره ه. ريتر سنة 1933 وترجم بمعرفته بالاشتراك مع 
بلستر 1962. 
والنسخة اللاتينية من ذلك الكتاب في طور الإعداد والنشر. 
)41( انظر: دائرة المعارف الإسلامية ط 2 مادة ابن وحشية بقلم فهد shes‏ 3 ص 963 - 965. 
(Ibn Wahshiyya)‏ 
وانظر كذلك عن ناحية من نواحي ذلك التأثير: ج. و. س. درابي. 
ابن وحشية في المؤلفات الأندلسية في العصور الوسطى «مجلة إيزيس ج 33 )1941( ص 433 - 
438. 
(Ibn Wahssiyya in Mediaeval Spanish Literature). Isis.‏ 
وابن وحشية هذا هو أبو بكر أحمد أو (محمد) بن علي الكلداني ni‏ النبطي. يعرف بمؤلفاته 
العديدة في السيمياء والعلوم الخفية الأخرى. وكان نبطيا شعوبيا وحاول في كتاباته أن يثبت أن 
أسلافه النبط كانوا على جانب كبير من العلم. ويقال إن كثيرا من تصانيفه وخاصة كتابه المشهور 
«الفلاحة النبطية» منقول عن الكتب البابلية القديمة. (المعربان) 
)42( د . شولسون D. Chwolson‏ 
بقايا المؤلفات البابلية القديمة في الترجمات العربية Uber die Uberreste der altbabylonischen)‏ 
(Literatur in arabischen Ubersetzungen‏ 
سان بطرسبيرغ (ليننغراد) 1859 
e‏ بلسثر M. Plessner‏ 
«محتوى OLS‏ الفلاحة النيطية». 
(Der Inhalt der Nabataischen Landwirsechaft)‏ 
مجلة الساميات (Zeitschrift fur Semitistik)‏ 
)43( ترجمه إلى الإنجليزية 
م. ليفي M. Levey‏ 
بعنوان: علم السموم عند العرب في العصور الوسطىء «كتاب السموم لابن وحشية». 
(Medieval Arabic Toxicology, the Book of Poisons of Ibn Wahshiyya)‏ 
منشورات الجمعية الفلسفية الأمريكية. سلسلة جديدة رقم 56 ص 7 فيلادلفيا 1966 . 
(44) انظر ابن النديم - الفهرست ص !!3. 312, 358.(المعريان) 
)45( علم الفلاحة النبطية وآمثاله من العلوم 


(Die nabataische Landwirsehaft und ihre Geschwisterl) 
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مجلة الجمعية الشرقية الألمانية مجلد 15 عام 1860. 
مجموعات الكتابات الصغيرة (Keline Schriften)‏ ج2 ليبزج 1890 من 568 - 716. 
(46) انظر د . بنجري D. Pingree‏ 
كتاب الألوف لأبى معشر البلخى لندن 1968. 
The Thousands of Abu Ma'shar. i :‏ 
وقد ورد ذكر هذا الكتاب في قائمة مؤلفات أبي معشر. راجع الفهرست لابن النديم» ص 277- 
(المعريان) 
)47( نبذ متصلة بمذهب الإسماعيلية: إشارات ومختارات. 
Fragment relatifs a la doctrine des Ismaelis, notices et Extraits.‏ 
مجلد 23 باریس 1874 ص 177 - 428. 
وانظر أيضا: جولد تسهير L Goldziher‏ مذاهب المسلمين فى تفسير القرآن» ليدن 1920 ص 190 
وما بعدها. 
Die Richtungen der islamischen Koranaus-legung.‏ 
وكذلك: ي ماركيه Y. Marquet‏ دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة إخوان الصفا. 
(Ikhwan al - Safa)‏ 
)48( بول كرواس P. Kraus‏ 
ومارتن بلسنر M. Plessner‏ 
جابر بن حيان وذلك فى دائرة المعارف الإسلامية ط 2. 
وم. بلسنر M. Plessner‏ في مجلة الجمعية الشرقية الألمانية مجلد 115 - 1965. 
Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft.‏ 
(49) يشكل هذا الكتاب جزءا من كتاب موسى بن ميمون المعروف باسم «دلالة الحائرين» الذي يقع 
في ثلاثة أجزاء مخطوطة؛ وهو GUS‏ فلسفة وإلهيات. وموسى بن ميمون طبيب فيلسوف يهودي 
عاش في الأندلس ومصر وله مؤلفات أخرى بينها «الفصول» ويعرف بفصول القرطبي أو فصول 
موسى في ahil‏ «وشرح أسماء العقار» و«المقالة في تدبير الصحة الأفضلية» و«مقالة في الريو» 
ورسالة في البواسير. (المعربان) 
)50( انظر بول کراوس P. Kuaus‏ وسلمون S. Pines yutu‏ 
دائرة المعارف الإسلامية ط 2 مادة «الرازي». 
)51( مجلة إيزيس Isis‏ مجلد 23 عام 1935 ص 321 - 372. وقد نشرت ترجمة لاتينية لها بمعرفة 
«تمكين» (O. Temkin)‏ في مجلة تاريخ الطب مجلد ١2‏ عام 1942 ص 102 -17. 
وانظر أيضا: قدري حافظ glah‏ العلوم عند العرب ص 6137 حيث ذكر أن ماكس مايرهوف 344 
للرازي ثلاثا وثلاثين ملاحظة سريرية في أكثرها إمتاع وطرافة. وهذه الملاحظات تتعلق بدراسة 
سير المرض مع العلاج المستعمل وتطور حالة المرض ونتيجة العلاج . (المعربان) 
(52) الكتاب المقصود هنا هو «كتاب الجدري والحصبة» للرازي. (المعربان) 
(53) نشر القسم الخاص بالفراسة من كتاب «الطب المنصوري» للرازي على حدة تحت عنوان 
de)‏ أحكام الفراسة) حلب 1929. 
وانظر أيضا مقال بلسنر (M. Plessner)‏ 
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«الفراسةعند الرازي وأثرها على المؤلفين في الشرق والغرب»: وذلك في أعمال sigh!‏ الدولي 
الحادي عشر لتاريخ العلوم. 
وارسو - كاراكاو. 1965 ج2 1967 ص 247 - 249. 
)54( جوليوس روشكا - J. Ruska‏ 
كتاب الرازي «سر الأسرار» ترجمة ألمانية ضمن أصول ودراسات لتاريخ العلوم الطبيعية والطب. 
المجلد السادس 1937. 
وانظر Laas)‏ ج. حايم. G. Heim‏ 
«الرازي والسيمياء» (Al - Razi and Alchemy)‏ مجلة الأمبيق Ambix‏ المجلد الأول 1937 , 1938 ص 
184 - ا19. طبع الأصل بعنوان «الأسرار وسر الأسرار» بمعرفة دانش باجو. (M. T‏ 
(M. T. Danechpajouh)‏ طهران 1964 . 
وانظر بالنسبة للترجمات اللاتينية مقال روشكا. ترجمات ودراسات عن كتاب الرازي «سر الأسرار» 
في مجلة أصول ودراسات (Quellen und Studien)‏ المجلد الرابع ١935‏ ص 153 - 239. 
)55( وضع البيروني رسالة في «فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي» نشرها بول كراوس P)‏ 
(Kraus‏ باریس 1936. تحت عنوان: 
Epitre de Beruni contenant le repertoire des ouvrages de Muhammad B. Zakariya ar - Razi.‏ 
(56) انظر: داج. بويلوت (D. J. Boilot)‏ دائرة المعارف الإسلامية ط 2 مادة «البيروني». وقد طبعت 
ترجمته للبتانجلى (Patonjali)‏ التى نشرها ه. ریتر ) H. Ritter‏ فى مجلة الشرق (Oriens)‏ المجلد 
التاسع 1956 . وهناك ترجمة إنجليزية للفصل الأول قام بها سمو ينتيسن ) (S. Pines‏ وت. جلبلوم 
(T. Gelblum )‏ في مجلة مدرسة الآبحاث الشرفية والإفريقية في لندن مجلد 29 عام 1966. 
)57( ألف البيروني كتابين مهمين عن الهندء أحدها «تاريخ الهند» والآخر «تحقيق ما للهند من 
مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة»؛ وفيهما عرض لتاريخ الهند ودياناتها ومذاهبها وأدبها وفلسفتها 
وعلومها وقوانينها .(المعربان) 
(58) «الجماهر في معرفة الجواهر» كتاب في الأحجار الكريمة من حيث طبيعتها ووجودها 
ومنافعها aali‏ البيروني. وله رسالة أخرى في موضوع هذا الكتاب عن الصلة بين أحجام المعارف 
والجواهرء وقد نشر هذا الكتاب في حيدر أبادء وأشرنا إليه وأتينا بفقرات منه في تحقيقنا 
لكتاب «ضوابط دار السكة» لعلي بن الحسن الحكيم. مدريد ۱96۱ . 
حسين مؤنس. 
)59( م. ي. هاشمي M. Y. Haschmi‏ الأصول اليونانية لكتاب البيروني عن الأحجار. 
Die Griechischen Quellen des steinbuches von al-Beruni‏ 
بحث نشر فى مجلة الحوليات الأثرية السورية مجلد 15 )1965( ص 21 - 56. 
Annales archeologiques de Syrie i‏ 
)60( ماكس مايرهوف M. Meyerhof‏ مقدمة كتاب الصيدلة للبيروني. 
Das vorwort zur Drogenkunde des Beruni‏ 
مجلة أصول ودراسات (Quellen und studien)‏ المجلد الثالث 1934 . وقد نشر نفس هذا المقال فى 
مجلة المعهد المصري. 
(Bulletin de l,Institut d'Egypt)‏ 
المجلد الثاني عشر 1940 ص 134 - ۱52 . 
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)61( يقصد المؤلف أن البيروني لم يكن له أثر كبير مباشر في الغرب. ومن ثم فإن أعماله لا تدخل 
ضمن ما اقتصر عليه هذا الكتاب من ذكر أثر الإسلام في الغرب فحسب. وقد ذكر المؤلف في 
السياق لماذا لم تترجم مؤلفات البيروني إلى اللاتينية أو اليونانية في عصر ترجمة المؤلفات 
العربية الى تلك اللغات من القرن التاسع إلى آخر القرن الثاني عشر الميلاديين. - المعربان ‏ 
)62( آرمان أبيل: A. Abel.‏ 
«مكانة العلوم المستورة في عصور التدهور». 

La Place des sciences occultes dans le decadence 
بحث نشر في كتاب: «الفكر القديم والتدهور الفكري في تاريخ الإسلام» ويشتمل على الأبحاث‎ 
.318 - 291 في ندوة علمية عقدت في بوردو عام 1965 ونشرت في باريس 1957 ص‎ caa التي‎ 
£523 وهذا الكتاب يضم مادة وفيرة عن ذلك‎ 
.278 - 273 مجلد 46 )1955( ص‎ (Isis) نشرت هذه المحاضرة في مجلة إيزيس‎ )63( 
آلبرت الكبير:‎ (64) 
1280م > درس الفلسفة الأرسطية وبرهن على عدم تناقض الفلسفة والدين. وقال إن‎ - 1193 
العصور‎ TD الاثنين يؤديان إلى حقائق واحدة. ترك أثرا عميقا في أساليب التعليم في عهده‎ 
التالية. من أشهر تلاميذه توما الأكويني.(المعربان)‎ 
ليس المقصود بالسماء هنا الخالق جل جلاله كما قد يظنء بل المقصود هو مفهوم القدماء‎ (65) 
فيها من نجوم وكواكب. (المعربان)‎ Ley العصور الوسطى عن السماء‎ aly 
لم يرد اسم هذا الكتاب في قائمة بعض كتب جابر بن حيان الواردة في الفهرست لابن‎ (66) 
النديم ص 355 - 358 . (المعربان)‎ 
(Ritter) المجريطي: غاية الحكيم نشره ريتر‎ (67) 
Lag 91 ص‎ 11962 ale (ليبزج - برلين 1933( ص 86 وما بعدها. وقد ترجم الكتاب ريتر ويلسنر‎ 
بعدها مع الملاحظات.‎ 
وقد آثرنا ذكر النص كاملا من مصدره حتى يستقيم المعنى ويتضح المقصود . (المعربان)‎ 
.100 - 95 المجريطي: غاية الحكيم ص‎ (68) 
صنف جابر بن حيان العديد من المؤلفات ومن بينها «كتاب إخراج ما في القوة إلى الفعل»‎ (69 ) 
وقد نشرهذا الكتاب المستشرق بول كراوس ضمن مؤلفه القيم «مختار رسائل جابر بن حيان» ص‎ 
.97- | 
وانظر حول نظرية ابن حيان في الطلاسم وعملها وفعلها وكذلك نظريته في إخراج ما في القوة‎ 
1961 بن حيان» للدكتور زكي نجيب محمود (سلسلة أعلام العرب - القاهرة‎ ple» إلى الفعلء كتاب‎ 
.265 - 260 ,194 - 188 ص‎ 
جوليوس روشكا.‎ (70) 
a117 «جامعة الفلاسفة» 1931( ص‎ 
لجابر بن حيان عبارة دقيقة في هذا المعنى ناقشها بلسنر (كاتب هذا البحث) في مجلة‎ )71( 
.118 - 113 ص‎ (1969) 16 thee (Ambix) الأمبيق‎ 
ميلاس‎ a ج.‎ (72) 
وأبو معشر» جعفر بن محمد بن عمر‎ (Abu Mashar) دائرة المعارف الإسلامية ط 2 مادة أبو معشر‎ 
النجوم». كما كان ملما‎ emo كان «عالم أهل الإسلام‎ DL البلخي هو عالم فلكي مشهور يوصف‎ 
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بتاريخ الفرس وأخبار سائر الأمم. له تصانيف كثيرة منها : كتاب الطبائع» المدخل الكبيرء القرانات. 
هيئة allal‏ طبائع البلدان» الأمطار والرياح» GLA!‏ علم النجوم, الزيج الكبيرء الزيج الصغير. 
(المعريان) 

)73( ر. ليميه: R. Lemay‏ 
ايو tuc‏ وا هة هى القرح الاي مشر ad ds‏ اوساو Belles‏ 
خلال كتب التنجيم العربية» (بيروت 1962). 
(74) ينسب إلى المصريين القدماء إدخال «العشور» في علم أحكام النجوم. وذلك أنهم قالوا بظهور 
نجوم ثابتة في السماء كل عشرة sabi‏ وكان الشهر لديهم ثلاثين يوماء والسنة عندهم LA)‏ عشر 
شهرا. تضاف إليها خمسة أيام هي النسيء. أما البروج الاثنا عشر فهي الحملء الثورء الجوزاءء 
السرطان؛ الأسد. السنبلةء الميزان» العقرب؛ القوس.» الجدي» الدلوء الحوت. وهي تشكل أقسام 
فلك Ta pall‏ وكل برج منها ينقسم بدوره إلى ثلاثين قسماء والراصد يرى أن الشمس تقيم في كل 
برج من الأبراج الاثني عشر ثلاثين يوما تقريبا. (المعربان) 
)75( ف. بول.  F.Bol‏ 
الكرة (Sphaera)‏ 1903 . 
ف. جونديل W. Gundel‏ 

Dekane Und Dekansternbilder (1936)‏ 
A. Warburg :z 55259 .1 (76)‏ 
كتابات المجموعة (Gesammelte Schriften)‏ ج2 )1932( وعنوان المقال هو: «تجديد الفكر الوثني 


القديم» ص 459 - 481 و ص 627 - 664- (Die. Erneuerung der heidnischen Antike)‏ 
)77( نشر هذه الرسوم بالألوان باولو دي أنكونا (Paolo d'Ancona)‏ في كتاب «شهور شيفانوفا في 
فرارا» ميلان 1954 . 


D.Pingree عن العشور الهندية انظر: د. بنجري:‎ )78( 
«الرسوم والصور الهندية للعشور والساعات»‎ 
(The Indian Iconography of the Decans and Horas) 
مجلة معهدي وربورج وكورتولد.‎ 
(Journal of the Warburg and Courtauld Istitutes) 


مجلد 26 )1963( ص 223 - 254. 


D. Pingree د.بنجري:‎ (79) 

دائرة المعارف الإسلامية ط 2 مادة ابن أبي الرجال Ibn abi I.Ridjal)‏ 

وابن أبي الرجال: أبو الحسن علي بن أبي الرجال الشيباني القيرواني (ت 433 ه/ 040ام) وهو 
فلكي مشهور عاش إبان القرن الخامس الهجري وتنقل بين الأندلس وتونس وبغداد. وقام بعدة 
أرصاد ومصنفات أهمها كتاب «البارع في أحكام النجوم» وأرجوزة في الأحكام» كتاب في الرموز, 
وكتاب في الزيج يعرف باسم «حل العقد وبيان الرصد» وقد فقد الكاتابان الأخيران. المعريان 
(80) الزرقالي: هو أبو اسحاق إبراهيم بن يحيى النقاش الطليطلي القرطبي المشهور بالزرقالي أو 
الزرقلي. ولد 420ه (1029)م وتوفي 477 ه )91087( . فلكي عربي أندلسي كان أبرع علماء الرصد 
في عصره. اشتهر في تاريخ الفلك بإسطرلاب مبتكر عرف بالزرقالة. كما ينسب إليه وضع 
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جداول فلكية عن اقترانات الكواكب استخدم حساب المثلثات في توضيحها . وينسب إليه الفضل 
في اكتشاف حركة co‏ البطيئّة في مدار الشمس. وله رسالة مخطوطة باسم «المقالة الرزقالية 
في تدبير الكواكب» «المعربان) 
)81( انظر ما ذكرناه سابقا ملاحظة رقم (6). 
)82( حول أعمال التنجيم والفلك في بلاط ألفونسوء انظر. 
إيفيلين س . بروكتر (Evely. S. Procter)‏ 
«ألفونسو العاشر ملك قشتالة راعي الأدب والعلم». أكسفورد 1951« 

(Al fonso of castile, patron of Literature and Learning) i 
أجريبا فون نيتيس هايم: )1486 - 1535( اسمه هنري كورنيليوس وهو كاتب ألماني وجندي‎ (83) 
وطبيب له شهرة عامة في السحر. وقد أدى اهتمامه بالعلوم المستورة إلى دخوله في نزاع مع‎ 
الكنيسة والتحق في خدمة العديد من ملوك وأمراء آوروبا في القرن السادس عشر. وترك عددا‎ 
من المؤلفات منها: الفلسفة المستورة. والزواج المقدس. الشك وكبرياء العلوم والفنون وامتيازها.‎ 


)84( انظر كتاب يوحنا هارتلييس Johann Hartliebs‏ 
المسمى «كتاب كل الفن المحرم». (Buch aller verbotenen Kunst)‏ 
نشرته 1555 Dora ulm elsi‏ (هالة 1914). 


)85( انظر حملة بسلر Robert Bisler‏ العنيفة على المنجمين المحدثين الذين دلوا على جهل مطبق 
بأصالة علم النجوم القديم وذلك في ais‏ المسمى فن التنجيم الملكي The Royal Art of Astrology‏ 
لندن 11946 وقد أبدى وجهات نظر أخرى حول الموضوع مارك جروبارد في مقال له بعنوان 
«تدهور ale‏ النجوم وأثره في اضمحلال العقائد وموتها» مجلة أوزيريسء مجلد 13 )1958( ص 
210 . 257. 
)86( سيلفستر دي ساسي: 1758 . 1838 مستشرق فرنسي شهير صنف وحقق العديد من الكتب 
والمخطوطات العربية بينها بعض مؤلفات المقريزيء كما كتب أبحاثا عن الدروز والسامريين. ونشر 
عام 1799 كات سر kA‏ اكم باون EEE E pag‏ في LF‏ 
(المعريان) 

)87( انظر مارتن بلستر M. Plessner‏ 
«مواد جديدة لتاريخ كتاب الجداول الزمردية» 

(Neue Materialien zur Geschichte der Tabule smaragdina) 
.113 -37 مجلد 16 )1927( ص‎ der Islam مجلة الإسلام‎ 
انظر كتاب المؤلف (مارتن بلسنر) تحت الطبع المسمى «الفلسفة قبل سقراط والسيمياء‎ (88) 
اليوتائية شي الرواية العربية اللاتينية»:‎ 
1954 وانظر كذلك مقال «مكانة جماعة الفلاسفة في تطور السيمياء» مجلة إيزيس مجلد 65 عام‎ 
. ص 331 . 338.(المؤلف)‎ 
"ET في هذا العلم أسماه كتاب «الموازين» كما ألف كتايا‎ LES بن حيان‎ pale cali (89) 
خصائص العناصر سماه «كتاب الخواص الكبير» وانظر نظرية ابن حيان في الخواص والموازين‎ 
في كتاب: زكي نجيب محمود: جابر بن حيان ص 208 227.(المعریان)‎ 
A. Siggel سيجيل‎ i انظر:‎ (90) 
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«الأسماء الظاهرية في علم السيمياء العربي». 


(Decknamen in der arabischen alchemistischen Literature) 


(برلين 1951( 
)91( نشر النص وترجمه i‏ .هاوداس (O. Houdas)‏ كتاب المؤلف م بيرثيلوت (M. Berthelot)‏ «السيمياء» 


(La Chemie au Moyen Age) 
ج3 باريس 1893 وأعيد طبعه 1967 وقد أثبت بلسنر أن ذلك الكتاب وضع بعد كتاب «جماعة‎ 
الفلاسفة».‎ 
محمد بن أميل التميمي: أحد علماء المسلمين الذين اشتغلوا في الصنعة وترك فيها عدة كتب‎ )92( 
ورسائل. منها: الماء الورقي والأرض النجمية؛ شرح الصور والأشكال» حل الرموز وهو «مفتاح‎ 
الكنوز وحل الأشكال والرموز» الحكمة في الصنعة؛ سبع رسائل في حجر الفلاسفة, الدرة النقية‎ 
العم إلى الق يبد أن‎ fas رسال فى الكيمياء‎ (aal es) ف قدو الحجر‎ 
إطالة الحياة بالاضاظة إلى تحويل العادن الخسيسة إلى قادن‎ at du محمة :انق آمل‎ 
نفيسة» ثم إنه ربط بين هذين الهدفين؛ فأراد أن ينشط بالإكسير جسم الإنسان ويخلصه من‎ 
ره‎ gulis كول‎ ds gael yeah alie 
انظر: عمر فروخ: «تاريخ العلوم عند العرب» ص 246 . 247.(المعريان)‎ 
فى اتج دان‎ eA ونان من رموو‎ Lag Andi قمر‎ cual E (93) 
السيمياء أو الكيمياء القديمة. (المعربان)‎ 
نشر النص وترجمه آ. هاوداس في كتاب م. بيرثيلوب «الكيمياء في العصور الوسطى».‎ (94) 
(La Chemie au Moyen Age) 
(1967 بثلاثة مجلدات (باريس 1893 وأعيد طبعه‎ 
الأسد الأحمر فى لغة السيمياء هو مادة الذهب.‎ )95( 
الزنبقة البيضاء فى لغة السيمياء هى مادة الفضة.‎ )96( 
الملكة الشابة: هي المادة الجديدة الناتجة عن اتحاد المادتين في مادة واحدة جديدة تسمى‎ )97( 
الملكة الشابة التي كانت تعد شفاء من كل داء.‎ 
B. Lewin ب. لوين‎ (98) 
(Akrabadhin) دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة أقرباذين‎ 
.26 20 انظر قائمة مؤلفاته في مجلة أوزيريس» المجلد التاسع )1950( ص‎ )99( 
هو كتاب في العقاقير الطبية القائمة على النياتات التي‎ Materia Medica الآدوية المفردة:‎ (100) 
تستخدم دواء. ألفه ديوسقوريدس وعرض فيه ستمائة نبتة من الأعشاب الطبية ووصفها بدقة‎ 
(olas) وصورها وذكن خصائصها ومناضها الطبية.‎ 
طبيب وعالم طبيعي وعشاب يوناني عاش في القرن الأول‎ (Dioscurides) ديوسقوريدس:‎ (101) 
الميلادي. وقد ولد في بلدة عين زربة قرب طرسوس جنوب آسيا الصغرى. (المعربان)‎ 
يقول ابن جلجل في ذلك:‎ (102) 
«إن كتاب ديستوريدس ترجم بمدينة السلام في الدولة العباسية في أيام الخليفة المتوكل؛ وكان‎ 
إلى التاق العرين درلم توف‎ All لها إصطقق بن سيل الترجان عن السان‎ etal 
يقابل اليونانية فيها . وآمل أن يأتي من بعده من يتم الفراغ‎ Las الأسماء العربية كلها لعدم معرفته‎ 
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الذي تركه». 
انظر طبقات الأطباء والحكماءء تحقيق فؤاد سيد (القاهرة 1955( ص 22. 
(103) قسطنطين السابع )944 أو 945 959م( ذكر المؤرخون الأندلسيون أنه أرسل سفارتين إلى 
قرطبة حملت إحداهما مخطوطين يونانيين إلى الخليفة عبد الرحمن الناصرء فيها على وجه 
اليقين «كتاب الأدوية المفردة» لديسقوريدس. 
انظر حول هذا الموضوع: حسين مؤنس. 
(تاريخ الجغرافية والجغرافيين في الأندلس ص 35 6 39). 
)104( «كتاب الأدوية المفردة لديسقوريدس. انتقاله من العصور الوسطى إلى الحديثة» ستة أجزاء 
(برشلونة ١952‏ 1959). 

(La Materia Medica, de Dioscurides, Transmission Medieval renacentisa) 
(ويتضمن الجزء الأول من هذا الكتاب ما بقي من الترجمة العربية لكتاب ديسقوريدس بتحقيق‎ 
إيليا تريس. أما الأجزاء الخمسة الباقية فقد نشرت بها الترجمة اللاتينية ثم القشتالية التي‎ 
حققها أندريه دي لاجونا وخصص الجزء السادس للفهارس المفصلة). (المعريان)‎ 
«الطب العلمي في نطاق الثقافة الإسلامية».‎ 1. Ch r. Burgel بيرغل‎ Ta (105) 

(Die Wissenschaftliche Madizin im Kraftefeld der Islamischen Kultur) 

مجلة بستان (Bustan)‏ المجلد الثامن 1967 ص 19.9- 
)106( انظر Least‏ حول هذا الموضوع: 
الموجز في تاريخ الطب والصيدلة عند العرب (باشراف د. محمد كامل حسين). 
وتاريخ الصيدلة والعقاقير للأب جورج شحاته قنواتي ‏ القاهرة )1959( والطب عند العرب للدكتور 
عبد اللطيف البدري (بغداد 1978). (المعريان) 
)107( علي بن ربن الطبري: (ت 12247( 2861( أبو الحسن. طبيب حكيم» ولد في طبرستان ونشآ 
بها. انفرد بالطبيعيات وأخن die‏ محمد بن زكريا الرازي علم الطب. ألف عددا من المصنفات 
بينها: فردوس الحكمة؛ الدين والدولة؛ تحفة الملوك» كناس الحفرة: galia‏ الأطعمة والأشربة 
والعقاقير.(المعربان) 
(108) راجع قائمة الكتب التي نقلها حنين بن إسحاق أو كتبها في طبقات الأطباء لابن أبي أصيبعة 
- ص 271 . 274. 
)109( نشر كتاب «دردوس الحكمة» محمد صديقي (برلين ۱928). 
)110( انظر. سي. الجود C. Elgood‏ 
دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة على بن العباس (Ali.b. Al-Abbas)‏ وهو من الأطباء البارعين (ت 
5383 / 9994(« ومؤّلفه «الكتاب الملكي» أو «كامل الصناعة الطبية» أحسن إيجازا وتنسيقا من كتاب 
الحاوي للرازي. وفيه كلام عن الشرايين الشعرية (الدقيقة) وملاحظات سريرية صائبة وفيه 
أيضا كلام عن حركة الرحم. 
انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 280 282. (المعربان) 
(HT)‏ «الكتاب الملكي» أو «كامل الصناعة الطبية» طبع في بولاق 294اه. ويذكر yam‏ فروخ نقلا 
عن فيليب حتى أن نسخة من هذا الكتاب قد وجدت كاملة في نحو 700 صفحة؛ وأن الكتاب 
المذكور هو الوحيد الذي نقله الصليبيون إلى اللاتينية عندما كانوا في بلاد الشام. 
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انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 281 هامش 6.(المعربان) 
)112( انظر كتاب «استيعاب العصور الوسطى اللاتينية» للطب العربي. 
(Die Assimilation der diribischen Medizin durch das lateinische Mittelalter)‏ 
(فيزيادن 1964( ص 26 وما بعدها. 
وانظر أيضا: ف. غابریللی ) (F. Gabrieli‏ «الطب العربى ومدرسة سالرنو». 
(La Medecine araba e la Scuold di Sal)‏ 
بحث نشر في مجلة سالرنو Salerno‏ مجلد 3 (مارس وسيتمير 1967( ص 12 ۔ 23. 
)113( انظر قائمة مؤلفاته التي ذكرها شاؤول جارشو (Saul Jarcho)‏ في مقال «دليل الأطباء الذي 
ألفه إسحاق اليهودي مترجم عن العبرية». 
(Guide for Physicians by Isaac Judaeus translated from Hebrew)‏ 
المنشور في مجلة تاريخ الطب (Bull. Hist. of Medicine)‏ المجلد الخامس عشر )1944( ص ١80‏ 
188. 
)114( كان المترجم اللاتيني لكتاب القانون «أول شخصية من نوعها تجري حولها دراسة خاصةء 
ھی دراسة فرانشيسكا لوكيتا gies (Francesca Lucchetta)‏ |( : 
(Il Medico e filosofo bellunese Andrea Alpago, traduttore di Avicenna) i‏ 
بادو )1964( - 
)115( فهرس بالمخطوطات العربية في الطب والعلم الموجودة في مكتبة معهد ويلكوم لتاريخ الطب 
فى إنجلترا . (لندن 1967( ص 29 وما بعدها. 
(I 16)‏ انظرج. بيرغل J. Chr. Burgel‏ «نقد ابن رشد لجالينوس» ces (Averroes contra Golenum)‏ 
نشر في أخبار أكاديمية العلوم في جوتنجن السلسلة BP‏ )1967( رقم 9. والمؤلف هنا يستعمل 
الترجمات التي تمت لنص تان من GUS‏ الكليات ald‏ بها كل من يعقوب مانتينوس | Jacobus)‏ 
(Mantinus‏ (البندقية 1552( وجان شامبيه Jean Champier‏ (ليدن 1537). 
(117) ابن بطلان: أبو الحسن المختار بن الحسن البغدادي طبيب كان يمارس الطب في بغداد ثم 
انتقل إلى بلاد الشام ومصر والقسطنطينية: التقى في القاهرة بالطبيب المصري علي بن رضوان 
وجرت بينهما مناظرات في الطب دونت أخيارها في بعض الرسائل. من مؤلفاته: تقويم dall‏ 
دعوة الأطباء على مذهب ALIS‏ ودمنة؛ مقالة إلى علي بن رضوان. واستقر أخيرا في أنطاكية 
حيث ترهب .(المعربان) 
)118( ابن رضوان: (ت 453ه/ ١106م)‏ هو أبو الحسن علي بن رضوان بن علي بن جعفر طبيب 
مصري مشهور وضع عدة كتب منها شرح كتاب العرق» وشرح كتاب Ae ual‏ وشرح GUS‏ النبض 
الصغير لجالينوسء؛ كتاب الأصول في bel]‏ رسالة في ou‏ الجذام» کتاب النافع في كيفية تعليم 
صناعة الطبء مقالة في دفع المضار عن الآبدان يمصرء Alla‏ في سيرته. 
(المعريان) 
)119( جوزيف شاخت وماكس مايرهوف: الجدل الطبي الفلسفي بين ابن بطلان البغدادي وابن 
رضوان القاهري, مطبوعات كلية الآداب بجامعة القاهرة رقم 13 (القاهرة 1937). 
The Medico-Philosophical Controversy between Ibn Butlan of Baghdad and Ibn Ridwan of Cairo.‏ 
)120( ابن النفيس: علي بن أبي الحزم القرشي (ت 687ه/ 21288(« أحد أطباء دمشق المشهورين؛ 


291 


تراث الإسلام 


كان إماما في علم الطب. صنف كتاب الشامل في الطبء ولكتابه «شرح تشريح القانون» أهمية 
قصوى لأنه في وصفه للرئة سبق غيره إلى اكتشاف الدورة الدموية الرئوية (الصغرى) فسيق 
بذلك مايكل سيرفيتوس الذي يعزو إليه الأوروبيون هذا الاكتشاف. 
(I21)‏ جوزيف شاخت: J. Schacht.‏ 
«ابن النفيس وسيرفيتوس وكولومبو» 
“Tbn al-Nafis, servetus and colombo”‏ 
مجلة الأندلس Al-Andalus‏ مجلد 22 عام 1957 ya‏ 317 . 336- 
(122) علي بن عيسى الكحال: طبيب عيون عربي شهير عاش في بغداد في القرن الخامس 
الهجري/ الحادي عشر الميلادي. امتاز في صناعة الكحل ونسب إليه؛ وكان يقتدى بكلامه في 
أمراض العين ومداواتها . وكتابه المشهور «تذكرة الكحالين» كان لابد لكل من اشتغل بصناعة 
الكحل أن يحفظه. واقتصر الناس عليه دون سائر الكتب التي cual]‏ في هذا الفن. 
ابن أبي أصيبعة؛ طبقات الأطباء ص 333.(المعريان) 
)123( مدخل إلى العلم الحديث؛ وهو مناقشة التاريخ ومصادر وظروف وضع «الجداول التشريحية 
الستة لفيساليوس». منشورات متحف «وليكام لتاريخ الطب» (Wellcome Historical Museum)‏ 
رقم | (كمبردج 6). 
)124( فرانز روزنتال: F. Rosenthal‏ 
«استمرار علوم القدماء حية في عالم الإسلام». 
Das Fortleben der Antike im Islam‏ 
)05595 شتوتجارد 1965( ص 223: 
)125( لم يشر كاتب هذا البحث (بلسنر) إلى اسم هذه «esl gall‏ 3 إن هناك عددا من المؤلفات 
الخاصة بقوائم مصنفات أرسطو أهمها تلك التي أنجزتها الأكاديمية الملكية البروسية بعنوان 
(Aristotelis opera)‏ وهي خمسة مجلدات )1831 . 1870): كما أن هناك ترجمة إنجليزية كاملة 
لأعمال أرسطو أنجزها J. A. Smith IE.‏ و. د . روس W. D. Ross‏ في اثني عشر مجلدا 
بعنوان أعمال أرسطو (The works of Aristotle)‏ دائرة المعارف البريطانية مادة أرسطو طاليس. 
(المعريان) 
)126( موريس بويج M. Bouyges‏ 
«ملاحظات عن فلاسفة العرب المعروفين لدى اللاتينيين فى العصور الوسطى». 
(Notes sur les Philosphes arabes COBDS Latins au Moyen Age)‏ 
القسم الثامن مجلة «متفرقات جامعة سانت جوزيف». 
L. Universite st. Joseph)‏ عل (Melanges‏ 
المجلد التاسع )1923 . 1924( ص 89.71 وانظر أيضا: ب. 5 . فاخولدر (B. Z. Wacholder)‏ نيقولا 
الدمشقى (Nicolaus of Damascus)‏ 
منشورات جامعة كاليفورنيا في التاريخ رقم 75 
(بيركلي ‏ لوس أنجيلوس 1962). 
ھ. ج. دروسات لولوفز ) (H. 11. Drossaart Lulofs‏ 
نيقولا الدمشقي وفلسفة أرسطو 1965. 
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(Nicolaus Damascus on the Philosophy of Aristotle) 

وقد نشر نفس هذا £523 في مجلة الدراسات الهلينية مجلد 77 عام 1957 ص 75 وما بعدها. 
)127( في النفس لأرسطو طاليس كتاب نشره د. عبد الرحمن بدوي (القاهرة 1954( مع ثبت 
بمؤلفات أرسطو. 
)128( ثيوفراسطوس: )370 - 5387 .م( فيلسوف فلسفته وآراءه في الطبيعة وما وراء الطبيعة 
وغيرها من العلوم. لم يحفظ سوى القليل من مؤلفاته بينها تسعة كتب في تاريخ النباتات وستة 
أخرى في نشأتها.(المعربان) 
)129( جوليوس روشكا J.Ruska‏ في مجلة الإسلام. المجلد الخامس )1914( ص 1١74‏ 179. وانظر 
Leal‏ : «وثائق لتاريخ العلم الطبيعي والطب». 

(Archiv fur geschichte der Natur wissenschaften und der Medizin) 
. 320 . 305 المجلد السادس )1913( ص‎ 
دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة (دينوري) المؤلف وقد نشر لوين في‎ R. Lewin ب. لوين:‎ (130) 
(4895 (8282. ليدن 1953 قطعة من الجزء الخامس من كتاب النبات لأبي جنيفة الدينوري (ت‎ 
COS هذا الكتاب قد عرف مقسما إلى عدة أجزاء وفقد معظمه ولكن مادته محفوظة فى‎ Of ويبدو‎ 
اللغة والعلم. وبالرغم من أن الغرض الأول لتأليفه كان لغوياء إلا أن الأطباء والعشابين اعتمده كما‎ 
اعتمده علماء اللغة المتأخرون سواء بسواء.‎ 
.268 انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص‎ 
ابن وافد: أبو المطرف عبد الرحمن بن محمد بن عبد الكبير بن يحيى بن وافد بن مهند‎ (131) 
الحادي عشر الميلاديء ولد‎ See اللخمي. عالم وطبيب أندلسي عاش في القرن الخامس‎ 
في «الأدوية المفردة» استغرق‎ LIS بطليطلة ووقف على كتب جالينوس وأرسطو وغيرهما. ألف‎ 
حاسة‎ Jle إنجازه عشرين عاماء وله مصنفات غيره بينها مجريات في الطب تدقيق النظر في‎ 
وكان يرى «عدم التداوي بالأدوية ما أمكن التداوي بالأغذية وإذا دعت‎ «uM البصرء وكتاب‎ 
الضرورة إلى الأدوية فلا يرى التداوي بمركبها ما وصل التداوي بمفردها».‎ 
انظر طبقات الآطباء ص 496: ودائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة ابن وافد .(المعربان)‎ 
ابن بصال: محمد بن إبراهيم بن بصال» عالم أندلسي متخصص في الزراعة والفلاحة.‎ (132) 
ولد في طليطلة وتوضي في قرطبةء عاش أيضا في القرن الخامس الهجريء اعتمد في تخصصه‎ 
على ملاحظاته الشخصية وخبرته الذاتية في النياتات. جمع معلومات عنها من المغرب ومن‎ 
واختصر هذا الكتاب‎ «AS Wall كبيرا في هذا الموضع يدعى «ديوان‎ BUS callo رحلته إلى المشرقء‎ 
في مجلد واحد اسمه «القصد والبيان» ونشر عام 5. انظر دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة‎ 
«قلاحة». (المعربان)‎ 
البيزرة: الصيد بواسطة اليزاة (الصقور) وقد وضع العرب في هذا النوع من الصيد‎ (133) 
مؤلفات بينها كتاب «البيزرة» لمؤلف مجهول وحققه ونشره محمد كرد علي بدمشق 1953( وكتاب‎ 
.1954 «المصايد والمطارد» تأليف كشاجم وتحقيق محمد أسعد طلس بغداد‎ 
فى دائرة المعارف.‎ Bayzara مادة بيزرة‎ (F. Vire) انظر: ف. فيريه‎ 
C. H. Haskins i سي. ه . هاسكنز‎ (134) 
«دراسات في تاريخ العلم في العصور الوسطى»‎ 
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#فبروج مساشوسشن 1927( القضل AN‏ عشرة dall‏ قى بلا 
الإمبراطور فردريك الثاني. 
وانظر أيضا: ف. غابريللى 1 F. Gabrieli‏ 
قردويك القائن واللجلة الامناقانية: 
المجلد ALL! (Rivista storica italiana)‏ التاريخية الإيطالية (Frederico II et la cultura Musulmana)‏ 
الرابع والستون )1952( ص 5 .18« 
)135( ألفونسو العاشر: 1221 . 284ام ملك قشتالة وليون. كان محبا للعلم مشجعا عليه؛ ترجمت 
فى عهده عدة مؤّلفات عربية إلى اللاتينية والقشتالية وذلك فى مدرسة المترجمين التى أنشأها 
وأشرف عليها. وقد آلف ألفونسو كتاب «الجواهر» كما يرجع إليه فضل كبير في تصنيف كتاب 
«الفنون السيعة» سيت بارتيداس (Las Siete Partidas)‏ 
انظر: تاريخ الفكر الأندلسيء لجونذالذ بالنثياء ترجمة د. حسين مؤنس (القاهرة 1954). 

(المعربان) 
)136( كتاب الجواهر للملك آلفونسو العاشر نشره ج. ف. مونتينا . مدريد 1881. (J.F. Montena)‏ 
)137( ف س. بودن هايمر. 
بالاشتراك مع ل. كوبف 
«القسم المتعلق بالتاريخ الطبيعي من كتاب «عيون (LEM‏ الذي ألفه في القرن التاسع الميلادي». 
(باريس 1949). 

The Natural History Section from a Ninth Century “Book of Useful Knowledge. 

وهذا القسم هو جزء من «جزء الطبائع والأخلاق المذمومة» الذي يكون الكتاب الرابع من الكتب 
العشرة التي يتألف منها مصنف عيون الأخبار.(المعربان) 
)138( لم يشر المؤلف ull‏ اسم الكتاب صراحة في المتن وإنما adl ci‏ فقط. ويعتبر هذاالكتاب من 
أنفس مؤلفات زكريا القزويني. ويشتمل على معلومات وافرة عن الفلك والطبيعة والنبات والحيوان 
والجيولوجيا. وقدم لكتابه هذا بمقدمات أربع تعتبر دستورا لكل مشتغل بالعلم als‏ وبالعلوم 
الطبيعية بخاصة. وهو يجمع أشتاتا من المعارف عن البحار والجبال والأنهار والكواكب والأسماك 
والحيوانات والنباتات والهواء والطيور مع الإشارات الطبية بين حين وآخر كما أن للمؤلف LES‏ 
مشهورا آخر هو «آثار البلاد وأخبار العباد»«المعريان) 
(139) رجعنا إلى كتابي القزويني: آثار البلاد وأخبار العبادء وعجائب المخلوقات وغرائب الموجودات. 
فلم نهتد إلى ما HS‏ المؤلف إلى القزويني في هذا الشأن ولكننا إتماما للفائدة وجدنا إشارات 
ربما كانت تلك التي يعنيها المؤلف في المتن وهي واردة في كتاب عجائب المخلوقات: تحقيق فاروق 
سعد (بيروت 973 {i‏ 
a. T‏ 46 اين إل edes le‏ کان وة IS a‏ طرق مجر كيو gyal sas shell Gol‏ 
بطير الرخ في قصص السندباد. 
ب ص 443: يذكر طائرا باسم «تبوط» يتخذ من لحاء الأشجار كهيئة القفة يدليها من بعض 
الأغصان وتبيض أنثاه فيها. 
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>- ص 453: يورد اسم طائر «الصاف» الذي يتدلى في الليل من شجرة قابضا برجليه على شيء 
من أعوادها وهو في وضع منكوس. (لمعربان) 

)140( المستوفي القزويني: هو حمد الله بن أبي بكر بن أحمد بن نصر المستوفي القزويني. عاش 
ail‏ الثامن انمج الرايع عقر ای od‏ سكم clas aaa‏ خازان agio.‏ سولاك 
وقد وضع بتشجيع منه مؤلفه: «تاريخ كزيدة» أي التاريخ المختار بالفارسية ويتضمن متفرقات 
مختارة من التاريخ حتى عام ا73ه. 330ام. كما ألف كتاب «نزهة القلوب» في الجغرافية والفلك, 
وله ديوان شعر يعرف بظفرنامة وهو ALS‏ لشهنامة الفردوسي. (المعربان) 

)141( ج. ستيفينسون: مستشرق بريطاني آثاره منشورة في مجلة إيزيس منها: علوم الطوسي 
)1923( الحيوان في كتاب نزهة القلوب (1928).(المعريان) 

(Das Buch der Natur von Konrad Megenberg كتاب الطبيعة لكونكراد فون ميجنبيرغ‎ (142) 
F. Pfeiffer نشرة ف. فايفر‎ 

(شتوتجارد 11961 وأعيد طبعه 1962). 

)143( مكتبة العالم «(Bibliotheca Mundi)‏ تأليف فينست (Vincentii)‏ أسقف بللوفاشنسيس 
(Bellovacensis)‏ القسم المسمى «المرآة المريعة» Speculum Quadruplex‏ 

أربعة مجلدات (داوي 1624 وأعيد طبعه 1964). (المؤلف) 

للمزيد عن كتاب «المرآة» انظر دائرة المعارف البريطانية 1962.15 (Vincent de Beauvais) ^ 33La‏ 


(المعريان) 
)144( جيوفانى. أومان G. Oman‏ 
دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة الإدريسى (al-Idrisi)‏ 


(145) هو كتاب «روض الأنس ونزهة النفس» الذي يعرف بكتاب «المسالك والممالك». ولم يعثر على 
هذا الكتاب بعد وإنما عثر على مختصر له يسمى «الإدريسي الصغير» تمييزا له عن نزهة 
المشتاق الذى يسمى «الإدريسي الكبير». ولمزيد من المعلومات عن مؤلفات الإدريسي انظر: د. 
حسين dits‏ تاريخ الجغرافية والجغرافيين في الأندلس (مدريد 1967( ص 25 274 
)146( ر. ف. تولى R. F. Tooley‏ 
الخرائط Maps and Map Makers iila‏ 
ط2 نيويورك 1952( وأعيد dadb‏ 1961. 
الفصل الثاني وعنوانه «العرب وأوروبا في العصور الوسطى» 

(The Arabs and Mediaeval Europe) 
وقد عاش‎ (Ibn Majid) دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة ابن ماجد‎ caso li] oaa انظر س.‎ (147) 
هذا الملاح العربي في النصف الثاني من القرن التاسع الهجري / الخامس عشر الميلادي» ووضع‎ 
البحر والقواعد»‎ ole ورسالة في علم البحار أشهرها: «الفوائد في أصول‎ Labs حوالي ثلاثين‎ 
وأرجوزة سماها «حاوية الاختصار في أصول علم البحار» والأرجوزة السبعية. القصيدة المسماة‎ 
بالهدية؛ المراسي على ساحل الهند الغربية وقد أورد مقبول أحمد ثبتا وافيا بمؤلفات ابن ماجد.‎ 

(المعريان) 

(148) بيري ريس: قائد بحري عثماني ورسام خرائط قام بحملة بحرية لطرد البرتغاليين من بحر 
العرب والخليج عام 1551 . وقد حققت حملته نجاحا في Soi‏ الأمر إلا أنها اضطرت لرفع الحصار 


295 


تراث الإسلام 


عن هرمز والعودة إلى مصر. وقد أعدم بأمر من السلطان العثماني لأنه تجاوز حد الأوامر 
والقليناك الى درك إليه. ركان a‏ ال كاتا هي AS DU‏ كى بسر Ama]‏ والخوسط توان 
«بحربة».. المعربان . l l‏ 
)149( ف. بابنجر F. Babinger‏ دائرة المعارف الإسلامية طا مادة بيري ريس (Piri Reis)‏ سي . سي . 
هابجود :C. C.. Hapgood‏ 
المعلومات القديمة عن أمريكا والقارة القطبية الجنوبية. 
(Ancient Knowledge of America and Antarctica)‏ 

أعمال المؤتمر الدولي العاشر لتاريخ العلوم ISI)‏ 1962( ص 479 . 488. 

Actes du XE Congres International d, histoire des sciences (Itchaca, 1962).‏ 
)150( صورة طبق الأصل مع مقدمة وتعليق. نشرها جاستون فييت ) G. Viet‏ 
بعنوان : مصر كما وصفها المرتضى بن الخفيف (باريس 1953). 

(L'Eygpte عل‎ Murtadi Fils du Gaphiphe) 

)151( نشره فرانز روزنتال F. Rosenthal‏ في مجلة أورينز (الشرق (Oriens‏ المجلد السابع )1954( 
ص 55 80 وانظر أيضا مجلة الجمعية الأميركية الشرقية Journal of the American Oriental)‏ 
(Society‏ 
مجلد 81 )1961( ص 10 وما بعدها. 
)152( ابن النديم: الفهرست ص 292.(المعربان) 
)153( آي. دورينج During‏ .1 أرسطو في كتب التراجم القديمة (موتتبرغ 1957(. 
)154( ابن جلجل: gif‏ داود. سليمان بن حسان طبيب أندلسي عاش في قرطبة إبان القرن الرابع 
الهجري العاشر الميلادي» اشتهر بتوافره على علم العقاقير. كما عرف بالفراسة التي قام بها 
لكتاب الآدوية المفردة للطبيب اليونانى ديوسقوريدس. من مؤلفاته «طيقات الحكماء» وكتاب 
«التبيين فيما غلط فيه المتطببين».(المعريان) 
)155( ابو سليمان المنطقي: محمد بن طاهر بن بهرام السجستاني sihil‏ كان عالما يالحكمة 
والفلسفة والمنطق. أصله من سجستان لكنه سكن بغداد ونسب إليها. وله من الكتب: مقالة في 
مراتب قوى الإنسان؛ كلامه في المنطقء تعاليق حكمية وملح ونوادر» شرح كتاب آرسطو.(المعربان) 
)156( انظر: س. م شتيرن S. M. Stern‏ 
دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادتى «أبو سليمان» و «أبو حيان».(المؤلف). 
وقد آلف gal‏ حيان التوحيدي عدة كتب منها: الإمتاع والمؤانسةء الصديق والصداقة:؛ الإشارات 
aae‏ البصاكر والذ افر مكالب الوزيزين: القابسات: ورياش الحارفين (olas.‏ 
)157( في الأصل القرن العاشر الميلادي؛ والصحيح ما أثبتناه. GY‏ صاعد بن أحمد الأندلسي 
عاش في القرن الخامس الهجري» الحادي عشر الميلادي )420 . 462ه/ 070.1029ام). (المعربان) 
.)158( صاعد بن أحمد الأندلسي: مؤرخ بحاث أصله من قرطبة ومولده في المرية: ولي قضاء 
طليطلة إلى أن توفي (462ه/ 21070( له عدة مؤلفات بينها: جوامع eal obi‏ من العرب 
والمعجم. صواب الحكم في طبقات الحكماء. مقالات آهل الملل والنحلء إصلاح حركات النجوم 
تاريخ "enl‏ تاريخ الإسلام: التعريف بطبقات الآمم وهو المعروف بطبقات الآمم.(المعربان) 
)159( ترجم كتاب طبقات eal‏ إلى الفرنسية على يد ر. بلاشیر R. Blachere‏ (باريس 1935). 
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وانظر: مارتن بلسنرعةعدووءاط2 M.‏ . مجلة (Rivista degli studi orientali)‏ المجلد الحادي والثلاثون 
)1956( ص 235 257. (المؤلف) 
وهذا التعريف الذي أورده بلسنر بكتاب صاعد غير كاف. لأن الحقيقة كما تتبين في فاتحة كتابه 
أنه كتب تاريخا للعلوم مرتبة على أساس إسهامات الأمم فيها. فهو يقتصر هنا cs‏ الأمم التي 
أسهمت في تاريخ العلم ويذكر نصيب كل منها. ومعنى ذلك أن الرجل كتب تاريخا للبشر على 
أساس العلوم؛ وهذا أرقى ما وصل إليه التفكير في كتابة التاريخ في العصور الوسطى. (المعربان) 
)160( في الأصل )41198( والصحيح ما أثبتناه معتمدين في ذلك على ما ذكره ابن أبي أصيبعة في 
طبقات الأطباء ص 656 وابن العماد الجنبلي: شذرات الذهب ج4 ص 288 والأعلام للزركلي جا 
ص 293. 
وقد ترجم له ابن أبي أصيبعة ترجمة وافية (ص 656 659) (بيروت 1965) وابن المطران هو موفق 
الدين؛ أبو نصرء أسعد بن إلياس بن جرجس المطران. طبيب مشهور من آهل دمشق كان نصرانيا 
وأسلم ahii‏ صلاح الدين الأيوبي وعلت مكانته عنده. صنف العديد من المؤلفات أهمها: بستان 
الأطباء وروضة الألباءء (لم يتمه وبقي منه الجزء الثاني)ء المقالة الناصرية في حفظ الأمور 
الصحية؛ والمقالة النجمية في التدابير الصحيةء GUS‏ الأدوية المفردةء كتاب آداب طب الملوك. 
(المعريان) 
)161( الموجود من هذا ESI‏ هو مختصره «تاريخ الحكماء» اختصره الزوزني وسماه المنتخبات 
الملتقطات من أخبار العلماء بأخبار الحكماء. وقد نشره: ج. J. Lippert ut‏ عام 1903 وأعيد 
طبعه دون تغيير. مع أن هذه الطبعة مليئة بالأخطاء ولا تصلح مطلقا للاستعمال دون الرجوع إلى 
قوائم التعديلات غير الكاملة التي عملها م. ج. دي خويا ) (M. J. Degoeje‏ نشرها في مجلة الفكر 
الألمانى )1903( . Deutsche Literaturzeitung‏ - 
وانظر vast‏ مقال سى. ف. سيبولد (C. F. Seybold)‏ المنشور فى مجلة جمعية الاستشراق الألمانية 
alee (ZDMG)‏ 57 عام 1904 وكذلك: في مجلة «المكتبة الرياضية» مجلد 3 ale‏ 1903 هنريخ 
H. Suter. igus‏ وأيضا : مقال 1 “ae‏ كاب (A. L Kapp)‏ في مجلة إيزيس sles (ISIS)‏ 12 . 24 )1934 
. 1936(. 
وقد cali‏ القفطي عددا آخر من المصنفات منها «أخبار المصنفين وما صنفوه» أنباه الرواة على 
أنباه النحاه. أخبار مصرء تاريخ اليمن؛ وغيرها. وكان مؤرخا Ule‏ جماعة للكتب. سكن حلب 
ولقبه الملك العزيز 633ه بالوزير الأكرم. (المعربان) 
)162( ابن أبي أصيبعة: موفق الدين أبو العباس أحمد بن القاسم بن خليفة بن يونس الخزرجي؛ 
طبيب ومؤرخ ولد بدمشق بعد عام 590ه/ 194ام. درس الطب ومارسه في المستشفى النوري 
بدمشق والمستشفى الناصري في القاهرة. ألف كتبا مختلفة في الطب ولكنها فقدت وأشار إليها 
في كتابه الموجود «عيون الأنباء في طبقات الأطباء»» ومن بين تلك المؤلفات: إصابة ree zd‏ 
التجارب والفوائد» حكايات الأطباء في علاجات الأدواء. معالم الأمم وأخبار ذوي الحكم» وله 
انظر: خوان بيرنيت J. Vernet‏ دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة ابن أبى أصيبعة Ibn Abi)‏ 
(Usaiybia‏ (المعربان) l‏ 
)163( اسقيليبيوس: هو إله الطب ابن أبولون عند الإغريق. لم يرض بشفاء المرضى وحسب كما 
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تقول الأسطورة بل Lot‏ الموتى؛ وقد آثار ذلك جوبتر فدمره تلبية لرجاء آخيه بلوطون إله الجحيم 
انظر طبقات الأطباء (بيروت 1965( تحقيق د . نزار رضا ص 8 هامش ١!‏ . (المعربان) 

abs (164)‏ الدكتور أحمد عيسى بك في GUS‏ بعنوان: «معجم الأطباء» 1942 واتبع فيه الترتيب 
الأبجدى. 

)165( بريسلاو: اسم CAU‏ لمدينة بولندية تقع جنوب غرب بولنداء وتعرف اليوم باسم روكلو 
Wroclaw‏ (المعربان) 

)166( انظر بالنسبة لهذا كله: glag‏ فوك J.Fuck‏ 


الدراسات العربية فى آوروبا (Die arabischen studien in Europa)‏ 
ليبزج 5 وانظر أيضا مارتن بلسنر M. Plessner‏ 
تاريخ الطب فى عصرنا (Medizingeschichte in unserer zeit)‏ 


(ستوتجارت 1971( ص 223 232 
)167( ليون الأفريقي: ت 962ه 554ام هو الحسن بن محمد الوزان الزياتي أو الفارسيء رحالة 
وعالم عربي. ولد في غرناطة بالأندلس وقام في سن مبكرة برحلات واسعة في شمال أفريقيا 
لأغراض تجارية وبعثات دبلوماسية بين دول المغرب. وعند زيارته لمصر 1516 1517 تتبع وادي نهر 
النيل حتى أسوان. ولا ندري على وجه اليقين إن كان قد زار وسط أفريقيا وجزيرة العرب 
وإستانبول وأرمينيا أو بلاد التتار كما يقال. وأثناء عودته من مصر إلى بلاده بطريق البحر وقع في 
قبضة قراصنة البندقية الذين أرسلوه رقيقا إلى البابا ليون العاشر. وقد أمضى في روما زهاء 
عشرين عاما أتقن خلالها الإيطالية وتظاهر باعتناق المسيحية: إلا أنه عاد إلى تونس قبل عام 
1530 حيث توفي مسلماء وانقطعت أخباره بعد عام 1554 . وفي روما كتب وصفا لرحلاته في 
أفريقيا ثم وضع هذا الوصف بالإيطالية عام 1526 بعنوان «وصف أغريقيا والأمور المهمة بها». 
(Deserizione dell Africa et dell cosi nol-abiliche quivi soxo)‏ 
وظل هذا الكتاب حتى القرن التاسع عشر المصدر الرئيسي لمعلومات أوروبا عن الإسلام. ويتألف 
هذا الكتاب من تسعة مجلدات: الأول تحدث فيه عن أفريقيا بصفة عامة. أما المجلدات الأربع 
التالية فتحدث فيها عن مدن شمال غرب أفريقياء وخص السادس بليبيا ويصف السابع منها أض 
النيجر جنوب الصحراء الكبرى؛ ويغطي الثامن مصر. أما التاسع فيتناول تاريخ الأماكن المذكورة 
في كتبه الثمانية الأخرى بالإضافة إلى جغرافيتها وحيواناتها ونباتاتها. وهناك مؤلفات أخرى 
كتبها الحسن الوزان أو نسبت إليه وهي معجم لاتيني عربي Cali‏ عام 11524 ورسالة في تراجم 
المشهورين من العرب. نشرها هوتنجر ۱664ء وفابريقيوس ale J. Fabricus‏ 1718 . وهو يحتوي على 
ترجمات لحياة ثلاثين من علماء العرب والمسلمين الأفذاذ فى الطب والفلسفة. انظر: مادة ليو 
الأفريقي (Leo Africanus)‏ في دائرة المعارف ERA Aall‏ المستشرقون ج3 ص 880: 
محمد عبدالله عنان: الحسن الوزان: مجلة العربى العدد 43 )1962( ص 73 77( جمال زكريا 
قاسم» الحسن بن محمد الوزان مجلة العربي العدد 163 )1972( ص 94 99. (المعربان) 
)168( سورة غافر: 36 - 37. 
«وقال فرعون ياهامان ابن لي صرحا لعلي أبلغ الأسباب. (36) أسباب السماوات فاطلع إلى إله 
موسى» وإني لأظنه كاذبا وكذلك زين لفرعون سوء عمله وصد عن السبيل؛ وما كيد فرعون إلا في 
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تباب(37) . 

)169( سورة ص: ۱0 . 

eh‏ لهم ملك السماوات والارض وما بينهما فليرتقوا في الاسياب»(10) 

)170( هذا هو رآي المؤلف خوان فرنت Lei. (Jaun Vernet‏ ابن كثير فيقول في تفسيره لأسباب 
السماوات. والأسباب الواردة فى الآيات الثلاث السابقة بأنها أبواب السهوات وفيل طرق السماوات 
أو طرق السماء. انظر تفسير ابن كثير ط | بيروت 1966 ج6 ص 49, 140 . 

)171( يشير المؤلف هنا إلى القاعدة الهندسية المعروفة وهي أن أي مثلث تكون أطول أضلاعه 
بنسبة 3, 4, 5 يكون مثلثا قائم الزاويةء Gig‏ الخط المنصف للمثلث الواصل بين رأس الزاوية 
القائمة ومنتصف الوتر يمر بمركز الدائرة التي يشكل الوتر قطرها .(المعربان) 

)172( ابن النديم: الفهرست ص 270. 

)173( انظر: ر. لو تورنو R. Le Tourneau‏ مادة البيروني Al-Biruni‏ دائرة المعارف الإسلامية 2b‏ 
حيث يرجح وهفاة البيروني بعد عام 442ه. 050ام.(المعربان) 

)174( نصير الدين الطوسي: (ت 672ه/ 274ام) محمد بن محمد بن الحسن gal‏ جعفرء فيلسوف 
وعالم إسلامي. كان رأسا في العلوم العقلية. علامة في الأرصاد والرياضيات. ولد بطوسء وابتنى 
بمراغة قبة ومرصدا عظيما . كانت لديه مكتبة تضم أربعمائة ألف كتاب. له كتب عديدة منها: 
شكل القطاع» تحرير أصول آقلیدس. تجريد العقائد. cg Lal‏ المخروطات» آداب المتعلمين» الجبر 
والمقابلة والمتوسطات الهندسية وغيرها . وله أيضا شعر كثير بالفارسية وتوفي ببغداد . .المعربان 
.)175( أطلق هذا العنوان على بعض المؤلفات التى وضعها أوتوليكوس Autolycus‏ وأرسطارخوس 
Aristarchus‏ وأقليدس Euclid‏ وأبولونيوس Apollonii‏ و رخميدس | Archidedus‏ وهيبسكليس | Hypsicles‏ 
ومينيلاوس Menelans‏ وبطليموس Ptolemy‏ ويرجع سيب بقاء هذه المؤّلفات إلى أنها قد نسخت. 
واحدة بعد الأخرى, في نفس المخطوط. 

)176( قسطا بن لوقا البعلبكي: (ت 300 ه/ 912م) يوناني الأصلء ولد في بعلبك 205ه/ 820م: 
درس في بلاد الروم وعاد إلى بغداد ومعه تصانيف كثيرة نقلها إلى العربية وتوفي في أرمينة. 
اشتهر في الرياضيات والفلك والموسيقى والطب والمنطق والترجمة. من كتبه: كتاب الأغذية. 
كتاب GRADE‏ الفجأة. المدخل إلى ale‏ الهندسةء كتاب في حساب التلاقي على طريقة الجبر 
والمقابلة. كتاب المرايا المحرقة. كتاب الاستدلال بالنظر إلى أصناف البول. كتاب في شكوك 
أقليدس .(المعربان) 

)177( انظر أسماء أقليدس في العربية في: ابن النديم: الفهرست ص 266,265( القفطي: تاريخ 
الحكماء ص 63. 

)178( في الأصل كمية عند ابن النديم الفهرست ص 2677: وعند القفطي تاريخ الحكماء ص 321 
والراجح أن كلمة كمية هنا مصفحة عن كلمة كيفية التي ريما كانت أنسب للمعنى. 

(179) انظر ابن النديم: الفهرست ص 266. 

القفطي, تاريخ الحكماء ص 96, 97. (المعربان) 

)180( كتاب المفروضات (Lemmata)‏ هو مصنف ألفه أرخميدس العالم الرياضي الإغريقي المشهور 
(ت 3212 (a.‏ ويحتوي على خمس عشرة فرضية في الهندسة المسطحة. وقد ترجم هذا الكتاب 
إلى العربية ثم فقد الأصل وترجم إلى اللاتينية عن الترجمة العربية. وبذلك حفظ العرب هذا 
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المؤلف وغيره من الاندثار الكلي - انظر مادة أرشميدس في دائرة المعارف البريطانية ط 1962م. 
(المعريان) 

(I81)‏ ميطن وأقطيمن عالمان يونانيان بعلم الأرصاد وعمل آلاتها وأحكام أصولها اجتمعا في 

الاسكندرية ورصدا عددا من الكواكب لتحقيق مواضعها في زمنهماء الذي يرجع إلى حوالي 432 

ق.م (تاريخ الحكماء ص 321( (lal).‏ 

(182) «المجسطي» اسم ابتكره علماء العرب لكتاب بطليموس الرئيسي في الفلك وقد شكله 

حاجي خليفة في كشف الظنون وقال إنه لفظ يوناني معناه الترتيب. وأما المجسطي فمعناه 

الأعظم في لغتهم. أما البيروني فيشير إليه باسم سينطاسيس ويفسر هذا بأنه «الفكر في ترتيب 

المقدمات». والمهم أن اسم المجسطي الذي ابتكره العرب لازم الكتاب عندما ترجم إلى اللاتينية ثم 

إلى اللغات الأوروبية. ويتألف هذا الكتاب من ثلاث عشرة مقالة معظم موضوعاتها داخل نطاق 

المفهوم الإغريقي للجغرافية مثل: البرهان على كروية السماء والأرضء وثبوث الأرض في مركز 

العالم» وميل فلك البروج؛ واختلاف عروض البلدان وما إلى ذلك. ومن هنا جاء الارتباط؛ بين 

الفلك والجغرافية عند معظم الجغرافيين في العصور الوسطى. 

انظر: حسين مؤنس: تاريخ الجغرافية والجغرافيين في الأندلس. 

حاشية 3 ص 362 - 363.(المعريان) 

)183( من بين الذين شرحوا المجسطي الفضل بن حاتم كما اختصره محمد بن جابر البتاني» 

وحذا حذو المجسطي البيروني في كتابه القانون المسعودي» ونقده أبو محمد جابر ابن الأفلح ونور 

الدين أبو إسحاق البطروجي وهما عالمان أندلسيان في الفلك .(المعربان) 

(184) نقل هذا الكتاب أبو يحيى البطريق في خلافة المنصور العباسي. قدري طوقان: تراث 

العرب العلمي ص 89. (المعربان) 

(185) وضع بطليموس نظرية في الضوء تقول إن النسبة بين زاويتي السقوط والانكسار ثابتة. 

وقد أثبت ابن الهيثم Lad‏ هذه النظرية وقال إن هذه النسبة لا تكون ثابتة بل تتغير. 

انظر: قدري lbs‏ العلوم عند العرب ص 47.(المعربان) 

)186( أرشميدس : كتاب الكرة والأسطوانة تحرير نصير الدين الطوسي (حيدر أباد 1359 ه/ 

0 م) ص 2. (وهذا الكتاب مطبوع في الجزء الثاني من رسائل الطوسي الذي يحتوي على تسع 

رسائل؛ جاء كتاب الكرة والأسطوانة الخامس بينها). 

(187) الأرقام الهندية: هي نوع من الأرقام الهندية الأصل التي هذبها العرب وأصبحت تعرف 

باسم الأعداد العربية وهي تستعمل في المشرق الإسلامي مثل ,١‏ 2, 3, 4, 5: الخ. 

)188( الأرقام الغبارية : وهذه أيضا نوع آخر من الأرقام الهندية الأصل التي هذبها العرب كذلك. 

وسميت غبارية لأن الهنود كانوا ينثرون غبارا على لوح من الخشب ويرسمون عليه الأرقام eem]‏ 

ا, 2, 3, 4, 5. وقد انتشر استعمالها في المغرب الإسلامي وأوروبا. وعن طريق الأندلس 

وبواسطة المعاملات التجارية والرحلات والسفارات دخلت هذه الأرقام إلى أوروبا - وعرفت فيها 

. (Arabic Numerals) الآرقام العربية‎ eub 

انظر: قدري طوقان: العلوم عند العرب ص 152 وانظر أيضا كتاب: أثر العرب والإسلام في 

النهضة الأوروبية. 

الفصل الثالث في العلوم والطبيعة د. عبدالحليم منتصر ص 216.(المعربان) 
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)189( مما يلفت النظر أن تأثر الإسبانية باللغة العربية وصلت» في هذه الحالة إلى حد استخدام 
كلمتي «الجبر» «والكسر» في نفس المجالين اللذين تستخدمهما فيها اللغة العربية حتى اليوم, 
وهما مجال «الكسور» الرياضية و «كسور» العظام»» «وجبر الكسر» الرياضي بمعنى ANSI‏ 
وجبر كسر العظام بمعنى العمل على عودة التثامها. (المراجع). 

(190) أبو كامل شجاع بن أسلم بن محمد بن شجاع: عالم بالحساب ومهندس مصري (ت حوالي 
0ه / ا95 م). eal‏ مؤلفاته: كتاب الجبر والمقابلةء OLS‏ المساحة والهندسة؛ GUS‏ الجمع 
والتفريق؛ OUS‏ الخطأين» GES‏ الكفايةء كتاب مفتاح الفلاح» وكتاب كمال الجبر وتمامه والزيادة 
في أصوله. الذي ذكر فيه فضل الخوارزمي في السبق إلى علم الجبر وأنه زاد في أصول هذا 
العلم ومسائله. 

أنظر: الفهرست ص (28: الأعلام ج 3 ص 230 فروخ: تاريخ العلوم عند العرب (yo‏ 142 ومادة أبو 
كامل شجاع «في دائرة المعارف الإسلامية» ط2 المجلد الأول ص 132 .(المعربان) 

)191( ديوفانتوس: (حوالي 250 Ca‏ من أهل الإسكندرية. ألف سفرا في الحساب في ثلاثة عشر 
LES‏ بقي منها ستة. كما وضع بحثا في الأعداد الدائرة. ووضع مجموعة من القضايا الحسابية 
سماها «الفروض». ويتناول كتابه الأول نظرية الأعداد ويشتمل على حل جبري لمسائل حسابية. 
ولا يعتبر في حل المعادلات المحددة إلا جذرا واحدا فقط. وقد تناول أيضا بعض المعادلات غير 
المحددة وشرح المعادلات المبهمة كما عالج الحساب بطريقة مهدت إلى الجبر. انظر: أوليري: 
علوم اليونان وسبل انتقالها إلى العرب ترجمة وهيب كامل ص 42 - 43.(المعربان) 

(192) الماهاتي: أبو عبدالله محمد بن عيسى من علماء أصحاب الأعداد والمهندسين. له من 
الكتب: رسالة في عروش الكواكب» US‏ رسالة في النسبة؛ كتاب في ستة وعشرين شكلا في 
المقالة الأولى من أقليدس. 

ابن النديم: الفهرست ص 271 المعربان) 

)193( انظر GES‏ الكرة والأسطوانة (الجزء الثاني من رسائل الطوسي) ص 86.(المعربان) 

(194) أبو جعفر الخازن: محمد بن الحسين الخراساني عاش في النصف الثاني من القرن الرابع 
الهجري العاشر الميلادي. وهناك اختلاف في تاريخ وفاته وقد رجح الرزكلي أن يكون ذلك حوالي 
0ه / 010ام: وهو أقرب من التاريخ الذي ذهب إليه المؤلف في المتنء إذ إن الخازن عمل 
أرصاده لأبي الفضل بن العميد (ت 359 ه/ 970م) وهو رياضي وفلكي شهيرء له من الكتب: كتاب 
زيج الصفائح: وكتاب المسائل العدديةء وشرح كتاب أقليدس. 

انظر الفهرست ص 282 ودائرة المعارف الإسلامية ط | (الترجمة العربية) مادة «الخازن».(المعربان) 
(195) الكرجي: محمد بن الحسن (أبو الحسين) أبو بكر الكرجي (ت حوالي 430 ه / 1029م) 
ويقول بروكلمان إن الكرجي يعرف عند الدارسين باسم الكرخي خطأ. ويبدو أنه ينسب في 
الأصل إلى الكرج سكان جبال القبق شمال أرمينية (ياقوت معجم البلدان ج 4 ص 446) وضع 
عددا من المصنفات منها: كتاب الفخري في الجبر 9 ALLAN‏ كتاب الكافي في الحساب» الريع في 
الحساب» أنباط المياه الخفية. 

انظر: تاريخ العلوم عند العرب ص 123.122 حاشية؛ ص 136 .(المعربان) 

(196) عمر الخيام: عمر بن إبراهيم الخيامي النيسابوري شاعر وفيلسوف وعالم بالرياضيات 
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والفلك والفقه واللغة والتاريخ هناك بعض الاختلاف في تحديد سنة وفاته )515 «a‏ 517, 526( 
اشتهر برباعياته الشعرية ومؤلفات ورسائل أخرى أهمها: شرح ما يشكل من مصادرات أقليدس, 
مقالة في الجبر والمقابلة: الاحتيال لمعرفة مقداري الذهب والفضة في جسم مركب منهماء الخلق 
والتكيف. وقد استطاع الخيام إيجاد مفكوك آي مقدار جبري ذي حدين مرفوع إلى قوة أسسها 
أكثر من اثنين. 

)197( المربعات السحرية؛ ترجع إلى أصول إغريقية حيث Gail‏ فيها الفيثاغوريون جهودا كبيرة. 
انظر poe‏ فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 98, 147 - 154 .(المعربان) 

(198) انظر شرح معناها في النص بعد قليل. (المعربان) 

)199( البوني: أحمد بن علي بن يوسف. محي الدين gal‏ العباس: ينسب إلى مدينة بونة في 
الجزائر (عنابة الحالية) واشتهر بالتصوف والاشتغال بالتصنيف في علوم الطلسمات وأسرار 
الحروف وأهم مؤلفاته: شمس المعارف الكبرى» مواقف الغايات في أسرار الرياضيات. فضل 
بسم الله الرحمن eur ll‏ شرح اسم الله الأعظم. وتوفي في القاهرة سنة 622 ه/ 225ام. 
(المعربان) 

(200) أشار إلى هذين العددين يامبليخوس البقاعي (ت 333م.) ويبدو أن فيثاغورس (ت 503 ق.م) 
قد عرفهما فروخ - تاريخ العلوم عند العرب ص 298 حاشية 2. (المعربان) 

)201( هكذا في الأصل» وهو Lad‏ مطبعي في الغالب» والصحيح هو العكس. أي أن 142 و 71 
الخ.. هي عوامل العدد 284 بينما 110 و 55 الخ هي عوامل العدد 220. (المراجع) 

)202( ثابت بن قرة (ت - 288 ه/ 901م) ولد في حران أو الرهاء وانتقل إلى بغداد حيث درس 
الفلسفة والرياضيات وترك كتبا كثيرة منوعة بعضها نقول وبعضها تأليف والأخرى تصحيح. وهو 
من ألمع علماء القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي؛ وقد نقل الكثير من المؤلفات اليونانية إلى 
العربية كما أدخل إضافات إلى علم الرياضيات واعتبره قدري طوقان من الذين مهدوا لإيجاد 
حساب التفاضل والتكامل. 

انظر قدري طوقان العلوم عند العرب ص 126 - 129 (olll).‏ 

)203( انظر توضيح هذه القاعدة في GUS‏ «تراث العرب العلمي» لقدري طوقان ص 46, 47 وفيه 
يقول: إذا كانت ن - 2 

أ = الءب =5 چ = ا7. 

Sus.‏ العدد الأول = 220 والثاني = 284 متحابان. (المعريان) 

)204( الخجندي: حامد بن الخضر أبو محمود (ت حوالي 391 ه/ 91000(« عاش في مدينة الري 
وهو alle‏ فلكي ورياضي شهير. اشتغل بقياس فلك البروج وصنع بعض الآلات مثل آلة السدس» 
والآلة الشاملة. لاستعمالها فى أبحاثه الفلكية. 

دائرة المعارف الإسلامية ط | الترجمة العربية ج 8 ص 231 - 232. 

)205( أي أن alae YI‏ المكعبة في متوالية طبيعية يساوي مجموع تلك الأعداد مربعا. والمقصود 
بالمتوالية الطبيعية تلك التي تبدأ بالواحد ويكون الفرق بين كل عدد والذي يليه واحدا أيضا. 
انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 143 حاشية ١.(المعريان)‏ 

(206) عرف البيروني هذه القاعدة على النحو التالي: متى ضربنا مال مال مال الستة عشر في 
نفسه وأسقطنا من المبلغ واحدا كان ذلك هو ما يجتمع في جميع بيوت رقعة الشطرنج من 
التضاعيف إذا ابتدىء في الأول منها بواحد ويكون ذلك بأرقام الهند: 551615 073709 18446744 
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وقد شرح البيروني ذلك شرحا وافيا في كتابه «الآثار الباقية عن القرون الخالية» ص 135 - 139. 
(المعريان) 

)207( أبناء موسى بن شاكر: من أقدم العلماء العرب الذين اشتغلوا في الرياضيات والهندسة 

والحيل والحركات والموسيقى وعلوم النجوم. وهم ثلاثة ينسبون إلى موسى بن شاكر أحد منجمي 

بلاط المأمون. وهؤلاء هم: محمد بن موسى بن SLE‏ آبو جعفر ت )259 ه/ 873 م) وكان أعلم 

أخوته. 

أحمد بن موسى بن شاكر: بلغ في صناعة الحيل من المهارة ما لم يبلغه أخوه محمد . الحسن بن 

موسى بن شاكر: أصغر أخوته وانفرد بعلم الهندسة. وقد اشترك الإخوة الثلاثة في تأليف الكتب 

في الهندسة والفلك والتنجيم. 

انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 226 - 227. (المعربان) 

(208) تذهب هذه الطريقة إلى أنه إذا ضوعف عدد أضلاع المضلع المنتظم داخل دائرة اقترب 

محيط المضلع من محيط الدائرة ومساحته من مساحتهاء وأصبح الفرق بين المحيطين» وبين 

المساحتين يصغر تدريجيا حتى يفنى هذا الفرق ويقترب من الصفر. 

انظر: قدري طوقان - تراث العرب العلمي ص 68.(المعربان) 

)209( تعرف هذه القاعدة بقاعدة أهرن في قياس مساحة المثلث ذي الأضلاع المعلومةء وتحكمها 

المعادلة التالية: 

=e‏ (ح-آ) (ح - ب) (ح - ج) 

على اعتبار آن م = مساحة 

أ ب» ج = أطوال الأضلاع الثلاثة للمثلث. 

انظر: تاريخ العلوم عند العرب ص 38. (المعربان) 

(210) خلف ثابت بن قرة العديد من المؤلفات والرسائل والنقول في مختلف العلوم التي نبغ فيها 

وأهمها الرياضيات والفلك والطب والفلسفة. 

انظر قائمة مؤلفاته في طبقات الأطباء لإبن أبي أصيبعة (بيروت 1961( ص 298 - 300.(المعريان) 

)211( وضع ثابت بعض الأبحاث في هذا الميدان منها: كتاب في قطع الأسطوانة؛ كتاب في الشكل 

القطاعء كتاب في المربع وقطره. ورسائل في المربعات السحريةء كما بحث في المعادلات التكعيبية, 

وفي مساحة الأشكال المسطحة والمجسمة. (المعربان) 

)212( رسالة شرح فيها ارخميدس طريقة توصله إلى نتائجه العلمية بواسطة تجاربه الميكانيكية, 

وكانت هذه الرسالة تعتبر مفقودة إلى أن عثر عليها هايبرغ (J. L. Heiberg)‏ في إستانبول عام 

.1906 

دائرة المعارف البريطانية ط 1962 ج 2 ص 272 (Gla pall).‏ 

(213) ابراهيم بن سنان بن ثابت بن قره: عالم عربي نبغ في علوم الفلسفة والطب والهندسة 

والطبيعيات والفلك عاش في القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. ألف العديد من الرسائل 

والكتب منها: كتاب في قطع المخروط المكافي» ورسالة في رسم القطوع الثلاثة. ومقالة في طريق 

التحليل والتركيب» ورسائل في الهندسة والنجوم» ورسالة في الإسطرلاب. وكتاب في حركات 

x xii 

انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 232 حاشية ١‏ . (المعربان) 
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)214( الكوهي: ويجن بن رستم عالم بالهيئة والرياضيات وآلات الرصد من إقليم طبرستان» تقدم 
في الدولة البويهية والأيام العضدية وما بعدها. بنى مرصدا في بغداد وألف عدة مصنفات منها: 
البركار التام والعمل بهء تثليث الزاوية وعمل المسبع المتساوي في الدائرة. إحداث النقط على 
wb sles‏ كتاب مراكز الدوائر. من طريق التحليل دون التركيب؛ GUS‏ على المنطقتين في توالي 
الحركتين انتصارا لثابت بن قرة. 

الفهرست - ص 283 243 الأعلام ج 9 ص 172 .(المعربان) 

(215) وضع ابن الهيثم رسالة في هذا الموضوع بعنوان: «قول في قسمة الخط الذي استعمله 
أرشميدس في كتاب الكرة والأسطوانة». 

انظر: طبقات الأطباء لابن أبي أصيبعة ص 559.(المعربان) 

(216) وضع ابن الهيثم كتابا حول هذا الموضوع بعنوان «كتاب حل شكوك أقليدس». (المعربان) 
(217) كما وضع ثابت بن قرة كتابا بهذا الشأن بعنوان «كتاب مقدمات أقليدس». (المعربان) 
(218) تنبه نصير الدين الطوسي إلى نقض فرضية أقليدس في المتوازيات وحاول البرهنة عليها 
في «كتاب تحرير أصول أقليدس». 

انظر: آثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية ص 222. (المعربان) 

(219) الصوفي: 291 - 376/ 903 - 986م) 

هو عبدالرحمن بن عمر به سهل الصوفي الرازيء أبو الحسين. عالم بالفلك من آهل الري اتصل 
بعضد الدولة وكان منجمه. وقد اهتم بدراسة صور السماء وملاحظة مجاميع النجوم وألف كتابا 
يعرف باسم: «الكواكب الثابتة» أو «صور الكواكب الثابتة» وهو أحسن الكتب التي وضعت في 
الفلك. وضمن الصوفي كتابه صورا ورسوما لنحو آلف وأربعمائة وعشرين نجما وكوكباء رسمها 
على صور الأناسي والحيوان وشرح أشكالها وخصائصها واستدرك على العلماء السابقين عليه 
عددا منها ولم ينس أن يجمع أسماءها العربية. ومازال أسماء بعضها مستعملا حتى الوقت 
الحاضر مثل الدب الأكبر والدب الأصغرء والحوت والعقرب والعذراء وغيرها. وللصوفي أيضا 
مصنف بعنوان «مطارحات الشعاع» وأرجوزة في الفلك. 

انظر: أثر العرب والاسلام في النهضة الأوروبية ص 227 تاريخ العلوم عند العرب ص 166. الأعلام 
ج 4 ص 93. (المعربان) 

(220) تختلف النجوم بعضها عن البعض الآخر بالحجم واللون واللمعان ودرجة الحرارة والكثافة. 
وقد تنبه بطليموس أبرخس قديما إلى بعض هذه الفروق وبخاصة اللمعان. فقسم النجوم على 
هذا الأساس إلى ست مراتب» فاعتبر ألمعها من القدر الأولء وما يكاد يرى بالعين المجردة من 
القدر السادس. 

الموسوعة العربية الميسرة - مادة نجم. (المعربان) 

)221( عرف العرب هذه الغيوم قبل ماجلان. وكانوا يطلقون عليها اسم النجم الثابت في الجنوب» 
والنجوم البيض اللامعة. ونص عليها ياقوت الحموي في معجم البلدان تحت مادة بحر الزنج 
بقوله ان «أهل هذا البحر يرون في السهر شيئًا في مقدار جرم القمر كأنه طاقة في السماء أو 
شبه قطعة غيم بيضاءء لا يغيب قط ولا يبرح مكانه» وأشار إليها أيضا: تميم الداري (ت 40 ه) 
وابن وحشية (ت 291 ه) والصوفي (a 376 c3)‏ 

انظر عبدالرحمن بدوي: دور العرب في تكوين الفكر الأوروبي (بيروت 1965( ص 225 - 234. 
وياقوت: معجم البلدان. dale‏ بحر الزنج. (المعريان) 
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)222( كان الفلكيون القدماء يعتبرون آلمع النجوم من القدر الأول وما يكاد يرى منها بالعين المجردة 
من القدر السادس أي أن قوة لمعان النجوم المرثية كانت تتراوح بين واحد إلى ستة. وفي القرن 
التاسع عشر ضبط المقياس حتى يكون لمعان القدر الأول مائة ضعف من لمعان القدر السادس. 
وامتد المقياس ليشمل نجوما ألمع من القدر الأول وأعطيت الأخيرة أقدارا سالبة كما احتوى 
التقسيم على نجوم خافتة أمكن تسجيلها على الألواح التصويرية. 
الموسوعة العربية الميسرة - مادة نجم. (المعربان) 
(223) قاس الفلكيون العرب زمن الخليفة المأمون العباسي محيط الكرة الآرضية وتوصلوا إلى 
الرقم 41248 كيلو متراء وهو مقارب جدا للرقم الحقيقي البالغ 0 كم. وصححوا ذلك الرقم 
الإغريقي وهو 38340 كم. 
كما عرف الفلكيون القدماء قطر الأرض وقدروه بالرقم 7636 ميلا تقريبا وبذلك يكون نصف 
القطر عندهم 3818 ميلا تقريبا. 
انظر ما ذكره ابن ستة «في القول في الأجرام والأبعاد». 
الأعلاق النفيسة ص 117 - 20. (المعربان) 
)224( طيخو براهي: )1546 - 1601( عالم فلكي دنمركي. ساعدت أرصاده الدقيقة للكواكب DLS‏ 
على الوصول إلى قوانين حركاتهاء كما اكتشف تغيرا في ميل مسار القمر والاختلاف الرابع في 
حركته» واقترح للكون صورة وسطالما بين نموذجي كوبرينكوس وبطليموس» وهي أن الأرض ساكنة 
تدور الشمس من حولها بينما تدور الكواكب الخمسة حول الشمس. ومن أهم مصنفاته كتابه 
المعروف باسم «دراسات تمهيدية في أحياء الفلك». 

(Astronomiae instauratae Progymnasmata) 
الأنواء: «قال أبو عبيد : الأنواء ثمانية وعشرون نجما معروفة المطالع في أزمنة السنة كلها‎ (225) 
من الصيف والشتاء والربيع والخريف» يسقط منها في كل ثلاث عشرة ليلة نجم معلوم في الغرب‎ 
مع طلوع الفجر ويطلع آخر يقابله في المشرق من ساعته وكلاهما معلوم مسمى. وكانت العرب في‎ 
الجاهلية إذا سقط من تلك النجوم نجم وطلع آخر قالوا: لابد أن يكون عند ذلك مطر أو رياح.‎ 
فينسبون كل غيث عند ذلك إلى ذلك النجم. فيقولون: مطرنا بنوء الثريا والدبران والسماك»‎ 
انظر: لسان العرب مادة نوأ .(المعربان)‎ 
البتاني: (ت 317( . 929م) محمد بن جابر بن سنان فلكي ورياضي عربي مشهور. ويعتبر‎ (226) 
ele أحد أعلام رجال الفلك في العالم؛ ولد في بتان بنواحي حران. وقد أسهم في وضع أساس‎ 
المثلثات الحديثة ووسع نطاقها. واكتشف الكثير من حقائق علم الفلك ولم يعلم أحد في الإسلام‎ 
بلغ مبلغ البتاني في تصحيح أرصاد الكواكب وامتحان حركاتها. وهو أول من كشف «السمت»‎ 
«والنظير» وحدد نقطتهما في السماءء وعني برصد الكسوف والخسوف وصحح بعض نتائج‎ 
بطليموس الإسكندري. وتنسب إليه عدة مؤلفات أشهرها «الزيج الصابئ» (ثلاث مجلدات) ومعرفة‎ 
مطالع البروج فيما بين أرباع الفلك» شرح أربع مقالات لبطليموس. وتحقيق أقدار الاتصالات.‎ 
انظر مادة البتاني. دائرة المعارف الإسلامية ط 2 ج | ص 1104 .(المعربان)‎ 
ابن البناء (654 - 721( = (256ام - 21321( احمد بن محمد بن عثمان الأزدي العدوي» أبو‎ )227( 
حكم بني مرين في المغرب الأقصى. كان أبوه بناءء ونشأ هو‎ Gb! العباس. ولد بمراكش وعاش‎ 
منصرها إلى العلم؛ فنبغ في علوم شتى وبخاصة في الرياضيات والفلك؛ وله فيها : تلخيص أعمال‎ 
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الحساب» ورسالة في المكاييلء وجزء في المساحات» وكتاب في النجوم» ومقالة في علم الإسطرلاب. 
وجزء من الأنواء فيه صور الكواكب» وقانون في معرفة الأوقات بالحساب .(المعربان) 

(228) الاعتدال الربيعي: هو اليوم الحادي والعشرون من مارس من كل عام حيث يتساوى فيه 
الليل والنهار. وهناك اعتدال خريفي مماثل يقع في الثالث والعشرين من سبتمبر. (المعريان) 
)229( الميل الزاوي: هو البعد الزاوي لنجم أو كوكب شمالا أو جنوبا من خط الاستواء السماويء 
وتكون دوائره متوازية مع الأفق. (المعربان) 

(230) الإسطرلاب المسطح المسمى بالعربية «ذات الصفائح» كان معروفا لدى الإغريق والسريان 
من قبل وكان يتألف من الأجزاء التالية: 

-i‏ الأم: وهي قرص أو صفيحة مستديرة. 

ب - الأقراص المستديرة: عددها تسعة في العادة. 

ج ‏ العنكبوت أو الشبكة: صفيحة موضوعة فوق آخواتها في مكانها من الأم. 

د - المسطرة أو العضادة التى تدور حول مركز الظهر. 

انظر مادة إسطرلاب القيمة التي كتبها نللينو في دائرة المعارف الإسلامية طا الترجمة العربية ج 
2 ص 114 -118. (المعربان) 

)231( علي بن خلف: فلكي المأمون بن زنون ملك طليطلة.(المعربان) 

)232( الصفيحة الزرقالية: أسطرلاب ينسب الى مخترعه الزرقالي أو ولد الزرقيالء وهو أبو 
إسحاق النقاش من أكابر الرياضيين والفلكيين في الاندلس. وقد وضع مصنفا يعرف باسم 
«الصفيحة الزيجية» يبين فيه استعمال الإسطرلاب على منهاج جديد وبأسلوب سهل. واستطاع 
بذلك أن يحول الإسطرلاب من إسطرلاب خاص إلى إسطرلاب عام باستبداله من المسقط 
القطبي الإستريوغرافي إلى المسقط الأفقي الإستريوغرافي. وبمقتضي هذا التحويل يكون موضع 
عين الراصد في نقطتين من نقط الأفق أحداهما شرقية والآخرى غربيةء أي في نقطتي الاعتدالين. 
ويكون مستوى المسقط هو بعينه مستوى الدائرة الكبرى المارة بنقطتي الانقلابين؛ ويكون مسقطا 
نصفي الكرة السماوية متطابقين تمام التطابق بحيث يكفي للدلالة عليهما بعلامة واحدة. 
نللينو - مادة إسطرلاب دائرة المعارف الإسلامية ط | الترجمة العربية ج2 وقد أعاد هارتنر ( W.‏ 
(Hartner‏ كتابة هذه المادة بإضافات كثيرة في الطبعة الثانية من دائرة المعارف الإسلامية .(المعربان) 
)233( نسبة إلى جزر فريزيان الواقعة على مقربة من (loli‏ هولندا وألمانيا. (المعربان) 

Lac» (234)‏ الطوسي» سمي بذلك GY‏ يشبه بهيئته مسطرة الحساب. (المعربان) 

(235) الربيعة أو ذات الربع هي احدى أدوات الإسطرلاب التي تستخدم في الفلك والملاحة لقياس 
الارتفاع - وتتألف من قوس مقسم إلى تسعين درجة.(المعربان) 

(236) تذهب معظم المراجع إلى أن اسم الخوارزمي هذا هو محمد بن أحمد بن يوسف وتكنيه 
بأبي عبدالله. بخلاف ما ذكره المؤلف - وقد عاش في النصف الثاني من القرن الرابع الهجري 
العاشر الميلادي (ت 387 ه / 997م) في نيسابور إبان حكم الدولة السامانية واتصل بالوزير أبي 
حسن العتبي. وصنف له كتاب «مفاتيح العلوم» ويتألف هذا الكتاب من قسمين الأول: يتناول 
العلوم الدينية واللغوية والتاريخ والثاني الفلسفة والمنطق والحساب والهندسة والفلك والموسيقى 
والحيل والكيمياء. 

انظر فيدمان: دائرة المعارف الإسلامية طا الترجمة العربية ج 9 ص 17 . (المعربان) 
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)237( فيتروفيوس: هو بوليوماركوس | (Vitruvius Polio, Marcus)‏ كاتب ومعماري روماني عاش فى 
القرن الاول الميلادي. وقد وضع كتابا عن موضوع العمارة (De Re Architectura)‏ فيه معلومات i.d‏ 
عن طرق العمارة الرومانية واليونانية وأدواتها .(المعربان) 

)238( عباس بن فرناس: (ت 274 ه/ 887م) مخترع أندلسي من (Jal‏ قرطبة؛ اشتغل بالفلسفة 
والأدب والفلك. استنبط صناعة الزجاج من الحجارةء وصنع «الميقاتة» لمعرفة الأوقات. وأراد 
تطيير جثمانه بتقليد الطيور إلا أن محاولته لم تكلل بالنجاح التام. 

)239( انظر: المقري: نفح الطبيب ج 2 ص 231 

)240( ابن السمح: )369 - 427 ه/ 979 - 1035( عالم رياضي وفلكي عربي عاش في الأندلس من 
مؤلفاته: «المعاملات» وهو كتاب عن الحساب التجاري» وكتاب «الحساب الهوائي» وكتاب في 
طبيعة الأعدادء وكتابان في الهندسةء وغيرها في طريقة صنع الإسطرلاب واستعماله. Rs‏ 
جداول فلكية على نمط السند هند مع شرح نظري لها. (المعربان) 

)241( أبو الوفاء البوزجاني: هو محمد بن محمد يحيى بن إسماعيل بن العباس ينسب إلى بوزجان 
الواقعة قرب نيسابور. انتقل إلى بغداد وعاش فيها يعمل في التأليف والرصد والتدريس. ويعتبر 
البوزجاني من ST‏ العلوم الفلكية والرياضية. وقد زاد على بحوث الخوارزمي في زيادات تعتبر 
أساسا لعلاقة الهندسة بالجبر ومهد بذلك لتقدم الهندسة التحليلية والتكامل والتفاضل. أحرز 
السبق في علم المثلثات. وأدخل القاطع والقاطع تمام ووضع الجداول الرياضية للمحاسبة وابتكر 
طريقة جديدة لحساب جداول الجيب» وله عدة كتب منها استخراج الأوتار؛ الزيج الشامل؛ المدخل 
إلى الاريتماطيقي» معرفة الدائرة من الفلك» وتفسير كتاب الخوارزمي في الجبر والمقابلة.(المعربان) 
gil (242)‏ نصر: هو منصور بن علي بن عراق» عالم بالرياضيات والنجوم. نشا في خوارزم وأخذ 
dic‏ أبو الريحان البيرونى. له عدة مؤلفات منها: المجسطى الشاهى.ء الدوائر التى تحد الساعات 
الزمانية: رسالة في جواب مسائل الهندسة, الرسالة في معرفة القسي الفلكية. (المعربان) 
)243( تقضي هذه النظرية بأن جيوب الزوايا تتناسب مع الأضلاع المقابلة لها .(المعريان) 

)244( ابن يونس: علي بن عبدالرحمن بن أحمد بن يونس بن عبد الأعلى الصدفي المصريء ولد 
بمصر وعاش فيهاء فلكي وأديب ورياضي مشهورء ابتدع قوانين ومعادلات لها قيمة كبرى في 
اكتشاف اللوغاريتمات: وهو الذي اخترع البندول؛ ووضع كتابه المعروف بالزيج الحاكمي الذي 
صحح فيه أغلاط سبعة من مصنفي الأزياج ومن مؤلفاته أيضا: جداول السمت» جداول في 
الشمس والقمر والتعديل المحكم. 

انظر: قدري طوقان: العلوم عند العرب ص 150 - 153. (المعربان) 

)245( فيلسوف إنجليزي عاش في القرن الثاني عشر الميلادي» ينسب إلى مدينة باث في إنجلترا . 
درس الفكر العربي وقام برحلات إلى الشرق وأقطار المتوسطء ترجم أقليدس من العربية إلى 
اللاتينية. وكتابه «مشكلات عسيرة» يعتبر موسوعة للفكر العربي. وحاول في مؤلفه الرئيسي 
«الذاتية والاختلاف» حل مشكلات طبيعة المعنى الكلى. (المعريان) 

(246) سند بن علي: . أحد مشاهير الفلكيين الات سنن في عصر المأمون الذي كلفه بالإشراف 
على بناء مرصد بغداد وإصلاح آلات الرصد فيه. ثم عينه رئيسا للفلكيين وأسهم مع جماعة من 
الفلكيين في قياس محيط الأرض. وكان على علاقة وثيقة بثابت بن قرة وأبناء موسى بن شاكر. 
وقد وضع زيجا مشهورا أشاد به القفطي. ومن مؤلفاته كتاب المنفصلات والمتوسطات؛ كتاب 
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ital yall‏ كتاب الحساب الهندي .(المعربان) 

(247) يبدو أن المؤلف قد خلط هنا بين طريقة سند بن علي التي تمت أيضا في منطقة صحراوية 
شمال تدمرء وبين الطريقة التي وصفها البيروني في قياس محيط الأرض والتي تعتمد على 
رصد انخفاض الأفق عند الغروب فوق جبل مشرف على بحر أو تربة ملساء. أما سند بن علي 
فقد ذكرت روايته لهذه المهمة في كتاب الزيج الكبير الحاكمي لابن يونس على النحو التالي: 
«أن المأمون أمره هو وخالد بن عبد الملك المروروذي أن يقيسا مقدار درجة من أعظم دائرة من 
دوائر سطح كرة الأرض. قال: فسرنا لذلك جميعا وأمر علي بن عيسى الإسطرلابي وعلي بن 
البحتري بمثل ذلك فسارا إلى ناحية أخرى. قال سند بن علي: فسرت أنا وخالد بن عبد الملك إلى 
ما بين واسط وتدمر وقسنا هناك مقدار درجة من أعظم دائرة تمر بسطح كرة الأرض. فكان 
سبعة وخمسين ميلا . وقاس علي بن عيسى وعلي بن البحتري فوجدا مثل ذلك. وورد الكتابان من 
الناحيتين في وقت بقياسين متفقين». 

انظر: قدري طوقان: تراث العرب العلمي ص 93, 94, 96.(المعربان) 

)248( يبدو أن المؤلف يقصد بالزيج الممتحن هنا الزيج الصحيح إشارة إلى الزيج الصابِيّ الذي 
وضعه البتاني واعتبر من أصح الأزياج. وقد اعتمد في زيجه هذا على الأرصاد التي أجراها 
بنفسه في الرقة وأنطاكية وعلى كتاب زيج الممتحن الذي وضع في عهد المأمون. 

انظر: قدري طوقان: العلوم عند العرب ص 133,123 .(المعربان) 

)249( هيراقليدس: فلكي إغريقي عاش في القرن الرابع قبل الميلاد. ينسب إليه اكتشافان الأول 
دوران الأرض حول محورهاء والثاني دوران الزهرة وعطارد حول الشمس. (لمعربان) 

«LS (250)‏ يوهانس 1571 .1630 فلكي ألماني تأثر بتعليمات كوبرنيكوس وتعاون مع جاليليو. ومن 
قوانينه مسار الكوكب قطع ناقص يقع مركز الشمس في إحدى بؤرتيه. والخط من مركز الكوكب 
إلى مركز الشمس يرسم مساحات متساوية في أزمنة متساوية. (المعربان) 

)251( ابن الشاطر:. (ت 777ه/ 375ام) علي بن إبراهيم بن محمد الأنصاري المؤقت. عالم بالفلك 
والهندسة والحساب» من آهل دمشق. من مؤلفاته: إيضاح المغيب في العمل بالربع المجيب. مختصر 
في العمل بالإسطرلابء كفاية القنوع في العمل بالربع المقطوع. الزيج الجديد . 

(252) البطروجي: نور الدين أبو إسحاق فلكي عربي أندلسي من أشبيلية كان مريدا وصديقا لابن 
طفيل. له نظريات فلكية تتعلق بحركة الكواكب السيارة ضمنها مؤلفه المعروف eub‏ «كتاب في 
الحيل». 
انظر دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة البطروجي.(المعربان) 

)253( يودوكسوس:  408(‏ 355 ق.م) عالم إغريقي بالفلك والهندسة: تتلمذ على يد آفلاطون. وضع 
نظرية اتحاد مركز الأجسام الكروية لتوضيح النقاط الثابتة والحركة الارتجاعية للكواكب السيارة. 
وهو من أوائل الذين استخدموا الهندسة الكروية في الفلك. (المعربان) 

(254) الفرغاني: أبو العباس أحمد بن محمد بن كثير. فلكي مشهور عاش في النصف الأول من 
القرن الثالث الهجري التاسع الميلادي» كتابه الرئيسي في الفلك يحمل عدة أسماء منها: جوامع 
ale‏ النجوم والحركات السماوية. أصول علم النجوم» المدخل إلى علم هيئة الأفلاك وكتاب الفصول 
الثلاثين. 

انظر: دائرة المعارف الإسلامية ط2 مادة الفرغانى.(المعريان) 

«le (255)‏ الحركة المجردة (Kinematics)‏ الكينماتيكا: فرع الديناميكا يعنى بالحركة بصرف النظر 


الهوامش والمراجع 


عن اعتبارات الكتلة والقوة. (المعربان) 

Solar perigee (256)‏ أي الحضيض الشمسى أقرب نقطة فى مدار القمر إلى الشمس. 

l :  نايرعملا‎ 

)257( أي الأوج أبعد نقطة في مدار القمر عن الأرض. (لمعربان) 

(258) عمل ثابت بن قرة أرصادا حسانا وأجملها في كتاب «بين فيه مذاهبه في سنة الشمس وما 

أدركه بالرصد في مواضع أوجها ومقدار سنيها وكمية حركاتها وصورة تعديلها». وقد استخرج 

حركة الشمس وحسب طول السنة النجمية فكانت أكثر من الحقيقة بنصف ثانية. وحسب ميل 

دائرة البروج وقال بحركتين: مستقيمة ومتقعرة لنقطتي الاعتدال. 

قدري طوقان: العلوم عند العرب ص 129 . 

)259( وضع آلفونسو دراسات فلكية بينها «الأزياج الألفونسية» وهي مجموعة من نتائج الأرصاد 

المأخوذة في طليطلة. وقد شاع استعمالها في جميع أنحاء أوروبا وظلت موضع اعتماد عدة قرون. 
(المعريان) 

)260( ملكشاه: هو السلطان معز الدولة أبو الفتح ملكشاه السلجوقي بن آلب أرسلان وكان يلقب 

أيضا بجلال الدولة. تولى الحكم في فارس 465ه/ 072ام ودام حكمه عشرين عاما. (المعريان) 

)261( يتميز التقويم الجلالي بالدقة بحيث إن الخطأ فيه لا يتعدى يوما واحدا كل خمسة آلاف 

سنة.(المعريان) 

)262( قال إخوان الصفا في قوس قزح إنه يحدث حينما يكون «الهواء مشبعا بالرطوبة ولا يكاد 

يحدث إلا في طريق النهار وفي الجهة المقابلة لموضع الشمس» انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند 

العرب ص 234. (المعربان) 

(263) يسميه القزويني هذا اللون «الكميت» ويقول إنه مركب من الصفرة والأرجواني والبنفسجي. 

انظر القزويني: عجائب المخلوقات (بيروت 1973( ص 147 . (المعربان) 

)264( يقول نص القزويني: «حكى الشيخ الرئيس أنه كان على الجبل الذي بين باورد وطوسء وأنه 

أعلى الجبال. وكانت السماء مكشوفة؛ فقال كنت في وسط الجبل بيني وبين الأرض سحاب رطب 

والشمس في وسط السماءء فنظرت إلى السحاب الذي كان بيني وبين الأرضء فرأيت دائرة نقية 

بلون قوس قزح فشرعت في النزول عن الجبل والدائرة تصغرء فكلما نزلت رأيتها أصغر مما كانت 

قبل ذلك إلى أن وصلت إلى السحاب فاضمحلت. 

انظر القزويني: عجائب المخلوقات (بيروت 1973( ص 147 .(المعربان) 

)265( كمال anil‏ الفارسي: (ت 720ه / 81320( 

عالم بالرياضيات؛ أخذ العلم عن قطب الدين الشيرازي» وقد استوعب نظريات ابن الهيثم في 

الضوء وأكملها. يعرف عنه استعماله الغرفة المعتمة لدرس نظرية انعكاس الضوء. وقد شرح 

«كتاب المناظر» لابن الهيثم واختصره في بعض الأماكن ثم أضاف إليه دروسا لم يذكرها ابن 

الهيثم منها: انعكاس الضوء وانكساره عند ملاقاته لجسم كرويء وتعليل قوس قزح والغرفة منها 

المظلمة السوداء. 

انظر: عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 236. (المعربان) 

(266) قطب الدين الشيرازي: 

محمود بن مسعود بن مصلح الفارسي أبو الشاء. قاض علم بالعقليات ومفسرء ولد بشيراز وكان 
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أبوه طبيبا فيها. قرأ على نصير الدين الطوسيء له عدة مؤلفات في العلوم والطب والتفسير. 
منها: تاج العلوم» ومفتاح المفتاح» ونهاية الإدراك في دراية الأفلاك. وقد علل قوس قزح تعليلا 
دقيقا عندما قال إنه ينشأ «من وقوع أشعة الشمس على قطيرات الماء الصغيرة الموجودة في الجو 
عند سقوط الأمطار. وحينئذ تعاني تلك الأشعة انعكاسا داخلياء وبعد ذلك تخرج إلى عين 
الرائي». 

انظر pee‏ فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 236 .(المعربان) 

(267) أسطوانة نيوتون: هي طبق مستدير مرسوم عليه ألوان الطيف بنسب معينة بحيث إذا أدير 
على نفسه بسرعة كبيرة ظهر اللون الأبيض على وجه الطبق. (المعربان) 

)268( أنبادقليس؛ 490 430 ق.م 

سياسي وفيلسوف يوناني. ذكر ابن النديم أنه كان من أوائل الذين تكلموا في الطب. 

انظر ابن النديم: الفهرست ص 287. 

)269( أبيقور: فيلسوف يوناني ولد بجزيرة ساموس !34 ق.م. اشتهر بفلسفته الداعية إلى التمييز 
بين اللذات وتفضيل اللذة العقلية. كما قال بأن المادة مصدر كل الأشياء وأن المادة تتألف من ذرات 
لا تفنى وهي تتحرك على الدوام في الفضاء. وقد درس الفلاسفة المسلمون أقواله وعقبوا عليها 
ومنهم الشهرستاني. 

انظر: حنا فهمي: تاريخ الفلسفة ص 90. 95. 

)270( وصف العلامة مصطفى نظيف ابن الهيثم بأنه يأتي «في المقدمة بين علماء الطبيعة 
النظرية بما وضع من ظواهر الضوء... وأن آثره في هذا العلم لا يقل عن أثر نيوتن في ele‏ 
الميكانيكا». 

انظر: حميد موراني» وعبد الحليم منتصر: قراءات في تاريخ العلوم عند العرب ص 127 128. 
)271( قسم ابن الهيثم العين إلى طبقات هي: 

أ الشحمة البيضاء: (بياض العين). 

ب العنبية: الحدقة وبوسطها ball‏ 

ج . القرنية: تغطي مقدمة العنبية. 

د الجليدية: كرة بيضاء رطبة متماسكة الرطوبة لينة ملساء فيها شفيف كشفيف الجليد وهي 
عند ابن الهيثم قسمان: الجليدية الأمامية: فيها الرطوبة الجليدية على الحصر وفي مقدمته 
تسطيح يسير يشبه التسطيح الذي في ظاهر حبة العدس. 

الجليدية الخلفية: فيها الرطوبة أكثر غلظا تشبه الزجاج المرضوض. ومن أجل ذلك يسمى ابن 
الهيثم هذا القسم الرطوية الزجاجية. 

انظر: عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب. ص ا 38‏ 384. 

)272( يقول ابن الهيثم: إذا جعلنا في بيت مظلم فتحة في مواجهة ضوء ذاتي أو جعلناها مطلقة 
لضوء النهار» فإن الضوء يدخل من تلك الفتحة إلى بقعة مقابلة لها على جدار البيت أو على 
آرضه» ويبقى كل ما حول هذه البقعة غير مستضيء (وهذا دليل على أن امتداد الضوء يكون على 
سموت خطوط مستقيمة. وذلك أيضا هو الأساس الذي تقوم عليه الخزانة المظلمة ذات الثقب أو 
UT‏ التصوير). 

نفس المصدر ص 396, 397. (المعريان) 

(273) أورد مصطفى نظيف مسألة ابن الهيثم هذه على النحو التالي: 
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«إذا فرضت نقطتان حيثما Gail‏ أمام سطح Sle‏ فكيف تعين على هذا السطح نقطة بحيث 

يكون الواصل منها إلى إحدى النقطتين المفروضتين بمنزلة شعاع ساقط. والواصل منها إلى 

الأخرى بمنزلة شعاع منعكس». 

انظر: عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 400. (المعربان) 

.151١ ١452 ليوناردو دافنشي‎ (274) 

عالم إيطالي بارز اشتهر بالهندسة والموسيقى والمعمار والنحت والتصوير (DU D.‏ 

)275( كريستيان هوجنيز : 1629 ۔ 1695 . 

elle‏ هولندي في الرياضيات والفلك والطبيعيات. (المعربان) 

(276) وضع كمال الدين الفارسي كتبا في شرح «كتاب المناظر» لابن الهيثم أسماه: «كتاب تنقيح 

المناظر لذوي الألباب والبصائر». وقد طبع الأخير في حيدر أباد بالهند .(المعريان) 

)277( ارستو فانيس: 445 380 ق.م شاعر ومفكر إغريقي. (المعربان) 

)278( بليني أو بلينيوس الأكبر (Plinius Secundus, Gaius)‏ 

)33 - 79م). 

 نابرعملا‎  .نونفلا موسوعي روماني اشتهر في العلوم الطبيعية والجغرافيا وتاريخ‎ alle 

(279) سينيكا: (ت 65م) 

شاعر وفيلسوف روماني أصله من إسبانياء أشرف على تربية نيرون الذي اتهمه بالتآمر عليه 

فأمره بأن ينتحر. كتب عدة مسرحيات مقتبسة من المسرحيات اليونانية.(المعربان) 

)280( جيوفاني باتستا ديللا بورتا )1538 .1615( من فلاسفة الطبيعة الإيطاليين. ألف العديد من 

المصنفات في الكتابة بالرموز (الشيفرة) والنبات» والزراعة؛ والبستنةء والبصريات. ويعتبر مؤلفه 

في سحر الطبيعة وعجائيها esl (Magia naturalis)‏ مصنفاته وهو يقع في أربع مجلدات وكان 

في الأصل يتكون من عشرين مجلدا . تناول فيه موضوعات متنوعة مثل تكاثر bil gue!‏ وتحويل 

المعادنء وتحضير العطورء ووصف تجاربه حول المغناطيسية والبصريات Les‏ فيها الغرفة المظلمة. 
(المعريان) 

)281( الجامي: )817 898ه/ 1414 . 492ام) شاعر فارسي وفقيه إسلامي. وهو نور الدين عبد 

الرحمن بن نظام الدين أحمد بن شمس الدين محمد الدشتي. ينسب إلى قرية جام بالقرب من 

هراةء كما عرف بالدشتي نسبة إلى دشت موطن آبائه بالقرب من أصفهان. اشتهر بأشعاره 

الغنائية والقصصية والأسطورية. وللجامي عدة دواوين وملاحم منها: بهراستان وبنج كنج آي 

المنظومات أو الكنوز الخمسة؛ كما له مؤلفات عربية في الفقه والتصوف .«المعربان) 

)282( في الأصل: Heaven‏ السماء. وقد رأينا من الأنسب ترجمتها كما هو في المتن. (المعربان) 

m (283)‏ بيكون )1214 . 294ام/ 61١‏ 694ه) عالم وفيلسوف إنجليزي استمد فلسفته من 

العرب ومن القديس أوغسطين. شغف بالعلوم الطبيعية وعرف بتجاربه ومشاهداته للظواهر. 

 نايرعملا‎ - 

)284( هو القديس توما الأكويني: )1225 . 274ام). وهو مفكر وفيلسوف ولاهوتي إيطالي؛ شرح 

معظم كتب أرسطو. وله مؤلفات أخرى في اللاهوت؛ وكان يحاول التوصل إلى المعرفة اليقينية عن 

طريق الاعتماد على العقل السليم. وقد ميز بين ثلاثة أنواع من القوانين: القانون الأزلي وهو 

مشيئة الله والقانون الطبيعي الذي يكتشفه الناس بعقولهم» والقانون البشري الذي يضعه الإنسان. 
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وقد 36 برجال الفكر المسلمين مثل الغزالي وابن رشد وإن خالف الأخير في اتجاهه .(المعربان) 
(285) تعرف هذه الظاهرة بالفجر والشفق وقد فسرها ابن الهيثم كما يلي: 
إذا قاربت الشمس الطلوع بدا فيها عامود من نور من وراء الأفق الشرقي (هذا العامود يكون في 
الحقيقة مخروطا). ويحاول الضوء من هذا المخروط أن ينفذ من خلال الهواء المعترض بين الأفق 
وبين عين الناظر بعيدا عن الأفق. وينعطف (ينكسر) الضوء في الهواء ويبدو ضعيفا على الأرض 
وعلى الأشياء القائمة على الأرض. ثم كلما ارتفعت الشمس وراء الأفق مال جسم المخروط إلى 
الغرب فكثر الضوء الواقع على الأرض وما عليها وزاد الضوء فيها إلى أن تشرق الشمس فيعم 
الضوء الأرض ويحدث النهار. 
وبمثل ذلك يحدث الشفق عند مغيب الشمس ولكن على ترتيب معكوس. 
انظر: pec‏ فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 394.(المعربان) 
)286( ابن عبدون: (ت 529ه/ 135ام). هو عبد المجيد بن عبدالله بن عبدون الفهري. أديب 
الأندلس في عصره. استوزره الأفطس ثم انتقل بعدهم إلى خدمة المرابطين» وكان LSLS‏ مترسلا 
Ule‏ بالتاريخ والحديث. (المعريان) 
)287( ليفي بروفنسال Levi Provencal‏ بالاشتراك مع غارسيا غوميز Garcia Gomez‏ أشبيلية في 
أوائل القرن الثاني عشر. 

Sevilla a Comienzos del Siglo XII. 
جروستيست» روبرت )1170 . 81253( أسقف إنجليزي ومؤسس مدرسة أكسفورد‎ (288) 
الفرنسيسكانيةء وهو أول ممثل للعلم التجريبي في العصر الوسيط وكان أستاذ روجر بيكون ومن‎ 
واضعي منهج العلم الحديث. عني بأرسطو وأشاد بابن الهيثم وألم بفلسفة ألبرت الكبير والقديس‎ 
توما الأكويني .(المعريان)‎ 
جان (ت بعد سنة 1366م) فيلسوف فرنسي وعميد جامعة باريس اهتم بالعلوم‎ Glass: (289) 
الطبيعية ووضع عدة شروح حول مؤلفات أرسطو في الطبيعة وما وراء الطبيعة والاقتصاد؛ كما‎ 
آلف في الأخلاق والسياسة ودافع عن نظرية السببية .(المعربان)‎ 
آوريزم» نيقولا: )1320 . 41382( أسقف فرنسي» درس أعمال أرسطو وترجم بعضها عن‎ (290) 
اللاتينية. ووضع كتابات تندد بالمنجمين ودعاويهم في الكشف عن المستقبل؛ كما ألف رسالة عن‎ 
سك العملة وعيارها .(المعربان)‎ 
مراغة: أعظم مدن آذربيجان» وقد أنشاً فيها نصير الدين الطوسي مرصدا اعتبر من‎ (291) 
أشهر المراصد وأكبرها. واشتهر بآلاته الدقيقة وتفوق المشتغلين فيه. وقد اشتهرت أرصاد هذا‎ 
أوروبا في بحوثهم العلمية في عصر النهضة وما‎ slale المرصد بالدقةء حتى لقد اعتمد عليه‎ 
بعده.‎ 
انظر: قدري طوقان: تراث العرب العلمي ص 101, 02!(المعريبان)‎ 
أولوج بك: (ت 853ه/ 449ام) محمد طاغاي بن شاه رخ أحد أمراء المغول على تركستان‎ (292) 
وبلاد ما وراء النهر. جعل سمرقند مركزا لإمارته. وأنشاً فيها مدرسة عالية ومرصدا زوده‎ 
بالآلات والأدوات والراصدين المهرة وكبار الفلكيين والرياضيين. أخرج في هذا المرصد زيجا‎ 
شاملا عرف باسمه «زيج أولج بك» أو «الزيج السلطاني» الذي بقي معمولا به عند علماء الشرق‎ 
والغرب بضعة قرون لدقة أرصاده وحساباته وتصحيحاته لأرصاد فلكيي اليونان. ألف في المثلثات‎ 
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أيضاء وساعدت جداوله في الجيوب والظلال على تقدم الفلك. (المعربان) 

)293( الكاشي: هو جمشيد بن محمود بن مسعود الملقب بغياث الدين. ولد في كاشان التي ينسب 
إليها وعاش في سمرقند حيث نبغ في الحساب والفلك والطبيعةء والكاشي هو أول من أدخل 
علامة الكسر العشري في عمليات الحساب. وقد ألف العديد من الرسائل والكتب في الرياضيات 
والفلك أهمها: الرسالة المحيطية التى حدد فيها النسبة التقريبية بين محيط الدائرة وقطرها 
وقد رمز إليها ب (ط) وهي تساوي عنده 415926535898732 ار3 وهو رقم يثير الدهشة والإعجاب. 
إذ لم يسبقه أحد في إيجاد تلك النسبة بهذه الدقة المتناهية. 

انظر: قدري طوقان: تراث العرب العلمي ص 73.(المعربان) 

)294( سيمون ستيفن: رياضي هولندي اشتغل في تثبيت الكسور العشريةء واشتهر أيضا بابتكاراته 
التي تساعد المجهود الحربي. وله عدة نظريات في علم الأجسام الساكنة أو القوى المتوازنة وعلم 
توازن السوائل وضغطها . (المعربان) 

)295( نشره وترجمه المستشرق الفرنسي «مار» وطبع بروما 865ام ووصفت له عدة شروح. ‏ 
المعريان ‏ 

)296( القلصادي: أبو الحسن علي بن محمد بن علي القرشي. عالم أندلسي بالحساب والمواريث. 
وكان يميل إلى تبسيط المسائل ويستعمل الرموز الدالة على العلاقات والمجاهيل. أصله من بسطة 
(Baza)‏ وبها تفقه. ثم انتقل إلى غرناطة فاستوطنها ونزح عنها قبيل سقوطها إلى تونس حيث 
توفي في باجه عام (891ه/ 41486( وهو آخر من له التآليف الكثيرة من علماء الآندلس بينها: 
قانون الحساب» الضروري في علم المواريث؛ كليات الفرائض» شرح أيساغوجي في المنطق ثم 
«شرح تلخيص أعمال الحساب» لابن البناء. 

انظر: محمد السويسي: القلصادي. حوليات الجامعة التونسية العدد 9 ص 49.33 المعربان ‏ 
)297( ينبغي فهم مدلول كلمة «مسلم» و «إسلامي» هنا على أساس ثقافي محض. لا على أنهما 
مصطلحان دينيان.(المؤلف) . 

(298) كانت العلوم في العصور الوسطى تنقسم بصورة عامة إلى صنفين: 

الرباع (Quadrivium)‏ وتشمل علوم الفلك والحساب والهندسة والموسيقى. 

والثلاث (Trivium)‏ وتشمل النحو والمنطق والبلاغة. (المعربان) 

c Interval (299)‏ نبرة» بعد موسيقي» فواصل النبرة؛ الفاصلةء وهي اختلاف الدرجة بين نغمتين أو 
انظر: جرجيس فتح الله: بعض المصطاحات الموسيقية الغربية ومرادفها العربي. (الملحق الأول 
لترجمته GUS‏ «تاريخ الموسيقى العربية» لمؤلفه فارمر (بيروت) ص 358. 

)300( التتراكورد (Tetrachord)‏ : النغمة البسيطة. المقام البسيط. وهو مجموعة من أصوات أربعة 
تؤلف أبسط السلالم الموسيقية. وكان هذا أساس نظام السلالم الموسيقية اليونانية. وقد عرف 
الفارابي البعد ذا الأربع الأسفلء والبعد ذا الأربع الأعلى ‏ نفس المصدر ص 370.(المعريان) 
)301( الصبغة الإسلامية هنا تعبير ثقافي محض. ولا يرمز إلى مدلول ديني معين. 

)302( الكندي: يعقوب بن إسحاق بن الصباح ولد حوالي 85اه في الكوفة. ái ada‏ أبناء الملوك 
من كنده. فيلسوف العرب والمسلمين في عصره.؛ اشتهر بالطب والفلسفة والموسيقى والهندسة 
والفلك. ويعتقد أنه أول من كتب في النظريات الموسيقية. ومن مؤلفاته في هذا الفن: رسالة في 
ترتيب النغم الدالة على طبائع الأشخاص العالية وتشابه التآليف. رسالة في الإيقاع» رسالة في 
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المدخل إلى صناعة الموسيقى: رسالة في خبر صناعة التآليف» رسالة في صناعة الشعرء رسالة 
في الأخبار عن صناعة الموسيقى. 
انظر ابن النديم: الفهرست ص 257. (المعريان) 
)303( دساتين: جمع دستان؛ وهي ذات أصل فارسي olina‏ التسوية. وتعرف في العربية باللفظ. 
«فرضة» ومن هنا كانت الكلمة الغربية: 

عربية الأصل (Fret, Fretting).‏ 
انظر ملحق جرجيس هفتح الله. 
«في بعض المصطاحات الموسيقية الغربية ومرادفها العربي» الذي أثبته بعد ترجمته لكتاب «تاريخ 
الموسيقى العربية» تأليف هنري جورج فارمر (بيروت 1972( ص 357.(المعربان) 
)304( كان الكندي يرى أن أحداث الكون مرتبطة بعضها ببعض ارتباط العلة بالمعلول. وتعرف هذه 
القاعدة بنظرية «التأثير». وهي نظرية سامية قديمة قويت بمذاهب الصابئة والإغريق وقد 
ارتبطت بالموسيقى بوضوح. وهي تقوم على أن كل شيء أرضي يتأثر بشيء سماوي. فنفمات 
السلم السبع تساوي الكواكب qual‏ وصور البروج الاثنتي عشرة تقرن إلى ملاوي العود الأربعة 
ودساتينه الأربعة؛ وأوتاره الأربعة. وتتأثر أوتار العود بالطبائع الكونية القديمة وهي الرياح والفصول 
والأمزجة والقوى العظيمة والألوان والعطور وأرباع دائرة البروج والقمر والعالم. 
انظر فارمر تاريخ الموسيقى العربية (بيروت) ص 177, 178. 


H. G. Farmer هنري جورج فارمر‎ (305) 
(The Music of Islam) «الموسيقى عند المسلمين»‎ 


بحث ضمن في كتاب أكسفورد الجديد في تاريخ الموسيقى 

(The New Oxford History of Music) 
.460 الجزء الأول (لندن 1957( ص‎ 
في أصفهان وكان‎ LAG iab) منصور الحسين بن محمدء ويعرف بالحسين بن‎ gal ابن زيله:‎ (306) 
ألمع وأشهر تلاميذ ابن سينا. وذاع ذكره في الطب والموسيقى وبرع في الرياضيات والإنشاء‎ 
الأدبي. له من المؤلفات: كتاب الكافي في الموسيقى» وهو يتضمن بحا في الأنغام المؤتلفة والمتنافرة‎ 
وبحثا آخر في علم الإيقاع. وشرح ابن زيله رسالة حي بن يقظان لابن سينا (وهي غير رسالة ابن‎ 
طفيل). وقد نشر الاستاذ أحمد أمين رسالة حي بن يقظان لابن سينا مع رسالة حي بن يقظان‎ 
لابن طفيل وثالثة بهذا العنوان للسهروردي في كتاب واحد (القاهرة 1953). كما شرح ابن زيله‎ 
أيضا كتاب الشفاء لابن سينا وسماه «الاختصار من طبيعيات الشفاء» وتوفي قبل الكهولة. (المعربان)‎ 
الأرموي: صفي الدين؛ عبد المؤمن بن يوسف بن فاخر الأرموي البغدادي. ينسب إلى أرمية‎ (307) 
في أذربيجان: واتصل بآخر الخلفاء العباسيين المستعصم بالله وأصبح من جلساته وموسيقييه.‎ 
احتفظ بمكانته بعد سقوط الدولة العباسية. إلا أنه أعسر في أواخر حياته ومات مسجونا بسبب‎ 
دين عليه. آلف كتابين عظيمين في الموسيقى هما كتاب الأدوارء والرسالة الشرقيةء واخترع آلتين‎ 
وتريتين خلال وجوده في أصفهان هما المغنى والنزهة.(المعربان)‎ 
الأنغام ونسب أبعادها وأدوارهاء وأدوار الإيقاع على نهج يفيد‎ Aa paa هو كتاب مختصر في‎ (308) 
العلم والعمل.‎ 
«123 معجم الموسيقى العربية ص‎ b gima حسين‎ 
سميت الرسالة الشرفية بهذا الاسم نسبة إلى تلميذ الأرموي شرف الدين هارون بن شمس‎ )309( 
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الدين محمد بن محمد الجويني صاحب الديوان المغولي. وتشتمل على خمس مقالات: 

الأولى: في الكلام على الصوت ولواحقه. 

الثانية: في حصر نسب الأعداد واستخراج الأجناس من الأبعاد. 

الثالثة: فى إضافات الأبعاد بعضها إلى بعض. 

الرابعة: في ترتيب الأجناس في طبقات الأبعاد العظمى. 

الخامسة : في الإيقاع ونسب gual‏ والإرشاد إلى كيفية استخراج الألحان بالصناعة العملية. 
)310( وعلى وجه التحديد تلك النسب ذات الشكل س + ا : سء حيث س هي عدد صحيح ولما كان 
من الممكن التعبير بهذه الطريقة عن الجواب» والصوت الخامس والرابع الخ؛ ola‏ كل المسافات 
الصوتية الأقصر في هذه النسبة تعتبر متوافقة بحكم تعريفها .(المؤلف) 

وقد عرف الأرموي البعد الذي بالكل بأنه يكون البعد المتفق في غاية الاتفاق بحيث لو مست 
النغمتان معا كانتا كأنهما نغمة واحدةء وقام كل منهما مقام الآخر في التأليف اللحني. 

Lol‏ البعد المتفق فهو أن تتفق النغمتان إذا نسبتاء وهو أيضا ما يستطيب السامع امتزاج نغمته. 
انظر: حسين محفوظ: معجم الموسيقى العربية ص ١١١‏ . (المعربان) 

GII)‏ يقول المرحوم الدكتور محمود أحمد الحفني: إن العرب عرفوا أبعاد السلم الموسيقي الكبير 
قبل أوروبا بعدة قرون. وإن علماءهم أسهبوا في توضيح نسب التجنيسات الصوتية استعمالها 
عمليا في العزف والتوقيع بالآلات. ومن هؤلاء الفارابي وابن سينا... ثم جاء أخيرا صفي الدين 
عبد المؤمن الأرموي فذكر لهذا الجنس ستة أشكال. إذ يقول في «الرسالة الشرفية في النسب 
التأليفية»: i‏ : 

«وإن فصلنا منه كلا وتسع IS‏ ثم قسمنا الباقي ثلاثة أقسام متساوية ترتبت أبعادها الثلاثة على 
نسبة كل تسع وتسع كل» ثم كل وثمن US‏ وكل جزء وجزء من خمسة عشر leja‏ من «US‏ أي أن LJ‏ 
أن نختار لكل من الجذع والفرع ما نشاء من هذه الأصناف الستة؛ الفاصل بينهما قدره بعد طنيني 
لإكمال البعد بالكل (الأكتاف ) وهذا ما يتفق تماما مع نسب السلم الكبير الأوروبي؛ وهو 
المعروف باسم السلم الطبيعي الهارموني الذي يعتبر أساس كل السلالم الغربية. 

انظر: الفصل التاسع الخاص بالموسيقى من GUS‏ أثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية. ص 
4 466 إعداد : د. محمود أحمد الحفني. (المعربان) 

(312) الجرجاني: لقب عدة علماء مسلمين ينسبون إلى جرجان. والذي يعنيه المؤلف هنا هو 
الشريف الجرجاني» علي بن محمد بن علي» وهو فيلسوف ومن كبار العلماء بالعربية. عاش معظم 
حياته في شيراز وعاصر الغزو التيموري للهند وله حوالي خمسين مصنفا تشمل جملة كتب 
وشروح وحواش في اللغة والفقه وآداب البحث وأهمها «كتاب التعريفات». وهو معجم مرتب على 
الحروف يتضمن تحديد معاني المصطلحات المستخدمة في الفنون والعلوم حتى عصره .(المعربان) 
)313( عبد القادر المراغي: هو الخواجه كمال الدين أبو الفضائل؛ عبد القادر بن غيبي الحافظ 
المراغي؛ عالم في الرياضيات والموسيقى. وكان مطلعا على المقامات وجميع كتب المتقدمين ورسائلهم 
عارفا بجميع الآلات ذوات الأوتار خاصة العود. واخترع آلات أخرى مث الكاسات الصينية. وله 
عدة مصنفات أهمها: مقاصد الألحان؛ وجامع الألحان؛ وكنز الألحان» وزيدة الأدوار في شرح 
رسالة الأدوار» توفي في مدينة هراه بالطاعون. 

معجم الموسيقى العربية ص 136 و137.المعريان) 
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)314( اللاذقي: (ت نحو 900ه/ 1495ام) محمد بن عبد الحميد اللاذقي. عالم بالموسيقى كان 
معاصرا للسلطان العثماني بايزيد بن محمد. ألف له في أوائل فتوحه رسالة في الموسيقى بعنوان 
«الفتحية» وله أيضا GES‏ «زين الألحان في علم التأليف والأوزان» أنجزه عام 888ه/ 1483م.(المعربان) 
)315( كان صفي الدين عبد المؤمن الأرموي آول من سجل التدوين اللحني باستخدام الحروف 
الهجائيةء في بيان اختلاف حدة الأصوات مقرونة بالأرقام الحسابية لبيان تغيرها الزمني. وقد 
أشار إلى ذلك هنري جورج فارمر في كتابه تاريخ الموسيقى العربية. ونشر صورة لصفحة من 
مخطوط كتاب «الأدوار» أحد مصنفات الموسيقار المذكور. 
الحروف. وهو مكون من موسيقى ‏ كار أي صنعة الموسيقى بالفارسية. 
انظر: أثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية الفصل التاسع: الموسيقى إعداد محمود الحنفي 
ص 460. 
وانظر أيضا فارمر: تاريخ الموسيقى العربية ترجمة حسين نصار ص 238. (المعربان) 
)316( الفارابي: )260 . 339ھ/ 874 950م) . 
محمد بن محمد بن طرخان بن أوزلغ» أبو النصر الفارابي. ويعرف بالمعلم الثاني أكبر فلاسفة 
المسلمين. ولد في cible‏ على نهر جيحون وانتقل إلى بغداد ونشاً فيهاء ورحل إلى مصر والشام 
وتوفي بدمشق. خلف حوالي مائة مصنف أهمها: آراء أهل المدينة الفاضلة؛ إحصاء العلوم والتعريف 
بأغراضهاء أصل العلوم؛ المدخل إلى صناعة الموسيقى» كتاب الموسيقى الكبيرء كتاب في إحصاء 
الإيقاع» جوامع السياسة: ديوان الأدب. ويعتبر كتابه «إحصاء العلوم» أول محاولة لوضع هيكل 
لموسوعة علمية؛ وذلك بعمل إحصاء للعلوم والتعريف بميدان كل منها فروعه وما يتصل به. وقد 
طبع الكتاب أكثر من i je‏ وأحسن طبعاته تلك التي قام بها الدكتور عثمان أمين. ‏ المعربان ‏ 
)317( هذا الاسم الإسباني يعرف عادة غنصاليه. والمراد هنا دومينكوس جنديسالفي Dominicus)‏ 
(Gundisalvi‏ وهذه صيغة اتمه باللاتينية. أما في الإسبانية فهو دومنجو Domingo) sisa‏ 
67 وكان أسقف شقوبيه (Segovia)‏ شمال غرب مدريد . واعتبر من أنشط المترجمين في 
مدرسة مترجمي طليطلة التي أنشأها الملك آلفونسو لنقل أصول العلم العربي إلى اللاتينية 
والإسبائية :وق عمو إلى سنة 81اام. 
انظر: تاريخ الفكر الأندلسي لجنذالث بالنثيا. تعريب د . حسين مؤنس. (القاهرة 1955( ص 537. 
(المعريان) 
)318( المصدر المشار إليه هنا ليس كتابا خاصا في الموسيقى. ولكن يتبين آنه من بين مؤلفاته 
الطبية. 
)319( تقول الباحثة الألمانية الدكتورة سيجريد هونكا في كتابها : «شمس الله تسطع على الغرب» 
(Allahs Sonne uber Dem)‏ في «فضل العرب على أورويا» «(Abendland Unser Arabishes Erbe)‏ والدي 
ترجم إلى اللغة العربية بعنوان «شمس العرب تسطع على الغرب»: «إن موسيقى الغناء القديم 
كانت لا تعرف الإيقاع المستقل؛ بل تعتمد على مجرد الأوزان التي تنحصر في مقاطع طويلة 
وقصيرة... أما البناء الإيقاعي فهو شرقي أصيل وإنه يساعد على خلق الموسيقى محدودة الزمن. 
(mensural notation) :‏ 
ويؤدي مباشرة إلى نظام المازورة. وقد يكون هذا أهم تراث موسيقي قدمه العرب لأوروباء أعني 
الموسيقى محدودة الزمن التي أدت مباشرة إلى إيجاد المازورة». 
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ويقول المستشرق الإسباني خليان ربيرا إن ذلك أدى بدوره إلى ظهور مذهب جديد في الموسيقى 
في أوروبا اسمه «فن الميزان» (Arte mensurabilis)‏ لأول مرة في القرن الثالث عشر الميلادي. 
والكتب التي وضعها المؤلفون الأوروبيون في هذا الفن في ذلك القرن تشابه في معالجتها لأنواع 
الأنغام ما كتبه العرب في الموسيقى في القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي. 

انظر: أثر العرب والإسلام على النهضة الأوروبية ص 457, 458. 

عبد الرحمن بدوي: دور العرب في تكوين الفكر الأوروبي ص 56. (المعربان) 

)320( يستحيل عمل مقارنة دقيقة في هذا المجال نظرا للتغييرات التاريخية التي حدثت. لكن 
بالنسبة لأشكال الإيقاع التي عرفها العرب في القرنين الرابع والخامس للهجرة/ العاشر والحادي 
عشر للميلاد. هناك على سبيل المثال ثلاثة أشكال يمكن موازنتها بأشكال أوروبية (متأخرة نوعا 
ما). وهكذا فإن خمسة من أشكال الإيقاعات الثمانية للموسيقى عند المسلمين لا تجد لها مكانا 
بين أشكال الإيقاعات الأوروبية كما أن ثلاثة من الإيقاعات الأخيرة ليس لها موقع بين الإيقاعات 
الموسيقية عند المسلمين. 

(321) فرانكو الكولوني: من موسيقيي القرن الثالث عشر الميلادي: ألف رسالة مهمة في الموسيقى 
بعنوان «فن الميزان الموسيقى « (Ars Cantus Mensuralibus)‏ وتشتمل على عدة تسهيلات لقراءة النوتة 
الموسيقية. 

تراث الإسلام طا : ترجمة جرجيس فتح الله ص  .547‏ المعربان ‏ 

)322( 1 . سترانك O. Strunk‏ «قراءات في أصول تاريخ الموسيقى» Source Readings in Music History‏ 
(نيويورك 1950( ص 142. 

)323( الهوكيت :Hocket‏ لون من الموسيقى شاع في القرون الوسطى. وقال dic‏ روبرت دي هاندلو 
Robert de Handlo‏ (ت 31326( ai!‏ عبارة عن «تركيب من السكتات والأصوات» وذكر فارمر أن 
الهوكيت هو الإيقاعات العربية بعينها. 

انظر: تراث الإسلام طا ترجمة جرجيس فتح الله ص 548. (المعربان) 

(324) بالرغم من التوازي الطريف بين كلمة القطع (oqat)‏ واللفظ اللاتيني ala (trancatio (vocis‏ 
حتى لو ثبت أنه المصطلح هوكيت (Hocket)‏ له أصل عربي (وقد اقترح أيضا لفظ «إيقاعات» 
كأصل له) فليس لدينا دليل مؤكد على أن الممارسة التطبيقية للفكرة ذاتها ترجع إلى مثل هذا 
الأصل. 

)325( سعدية كاون: سعيد بن يوسف الكاون؛ أديب يهودي ولد بمصر وتنقل بين الشام والعراق 
حيث استقر في بغداد . وقد اغترف سعدية الكثير من علوم العرب» وكتب بعض مؤلفاته بالعربية 
لغة العلم والثقافة عند اليهود آنذاك» كما كانت اللاتينية لدى الغرب» والكتاب الذي نوه به المؤلف 
كتبه سعدية في بغداد. وفي نهاية المقالة العاشرة die‏ مبحث عن الموسيقى وتأثيرها قريب المفهوم 
جدا من اتجاهات العرب في فهمهاء مما لا يدع مجالا للشك في اقتباس المصدر العبري عن 
المؤلفات العربية الموسيقية. 

انظر: فارمر: تاريخ الموسيقى العربية . ترجمة جرجيس فتح الله (بيروت 1972( ص 421 422. 
(المعريان) 

(326) أورد عمر فروخ في كتابه «تاريخ العلوم عند العرب» ملاحظات قيمة عن هؤلاء الفنانين 
نقتبسها لتوضيح ما cle‏ في المتن: «رحل ابن مسجح إلى فارس والشام وأخذ قواعد الغناء 
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الفارسي والغناء الرومي» ثم زاوج بين الألحان العربيةء وبين ما يلائمها من آلحان الفرس والروم 
وصار ذلك له مذهباء ثم تبعه الناس في ذلك. 

وزاد ابن محرز نغم الرمل ولم يغن ذلك قبله cas‏ وهو أول من جعل الأغنية بيتين بيتين من 
الشعرء وكان يقول إن الأبيات المفردة لا تتم بها الألحان... وأعظم المغنين والملحنين في العصر 
الأموي ابن سريح. كان غناؤه متكاملا يستوفي جميع مقومات الغناء الفحل وكان يقول: «المصيب 
المحسن من المغنين هو الذي يشبع الألحان ويملا الأنفاس» ويعدل الأوزان ويفخم BLAS‏ ثم 
يعزف الصوابء ويقيم الأعراب» ويستوفي النغم الطوال» ويحسن مقاطع النغم القصارء ثم يصيب 
أجناس الإيقاع. ويختلس مواقع النبرات ويستوفي ما يشاكلها في الضرب من النغمات». 

وأشهر الذين جمعوا حسن الصوت إلى البراعة في الغناء مع المقدرة على الضرب بالعودء معبد بن 
وهب. وكان ميالا إلى الغناء الخفيف من الرمل والهزج» يطيل الشعر ويمططه. فكان الناشئون 
أكثر ميلا إلى معبد بينما المتقدمون في السن والاختبار أكثر ميلا إلى ابن سريج. 

انظر عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب ص 182 183. (المعربان) 

)327( إسحاق الموصلي:  155(‏ 235ه/ 762 850م) إسحاق بن إبراهيم بن ميمون التميمي الموصلي. 
من أشهر ندماء الخلفاء. تفرد في صناعة الغناء وكان Ule‏ بالموسيقي والتاريخ واللغة وعلوم الدين 
وعلم الكلام» راوية للشعر. حافظا للأخبار. وكان إلى جانب ذلك شاعرا له تصانيف منها كتاب 
أغاني tees‏ أخبار حماد عجرد. النغم والإيقاع» الرقص والزفن. OLS‏ الحجاز.(المعربان) 

)328( يحيى بن علي بن يحيى (ابن المنجم): )241 . 300ه/ 855 912م) نديم وأديب ومتكلم» من 
فضلاء المعتزلة. صنف atl GUS: gis LIS‏ وكتاب الباهر في أخبار شعراء مخضرمي الدولتين 
الأموية والعباسية؛ وقد أتمه ابنه أحمد. وكان آل المنجم من بيوت العلم في العراق. (المعربان) 
(329) عنب العود (الدستان) 

وهو موضع عفق الأصبع على الوتر. (المعربان) 

)330( في الأصل Ornamentation‏ والراجح أن المؤلف يقصد بذلك التطريب المعروف «بالتخنث» في 
ذلك العصر. والتخنث هنا له معنى فني خالص. فهو في الغناء معناه التكسر والتثني مع لين في 
الأداء يتفق والصوت الصادر عن أوتار الآلات وبحة في الحلق تجعل الغناء أحسن وقعا في السمع. 
انظر: محمود أحمد الحفني؛ «إسحاق الموصلي» سلسلة أعلام العرب sae‏ 34 ص 206 207. 

- المعربان 31 

(331) الإيقاعات العربية التي هي الأصول والمباني المشهورة للألحان الغنائية هي: الهزج. خفيف 
الهزج» الرملء خفيف الرملء الثقيل الأول خفيف الثقيل الأول؛ الثقيل الثاني. خفيف الثقيل 
الثاني. 

انظر لمزيد من التفصيلات: عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب. ص (ol xal). 187 ١86‏ 
)332( إبراهيم المهدي: )162 . 224ه/ 779 . 839م). 

أمير عباسي ينسب إلى الخليفة المهدي وهو من آم زنجية تدعى شكلة. وكان لونه حالك السوادء 
ولقب بالتنين لضخامة جسمه. وقد حاول اغتصاب الخلافة مدة قصيرة في خلافة المأمون ولكنه 
فشل وعفي dic‏ اشتهر بمعرفة فنون صناعة الموسيقى والغناء .(المعربان) 

)333( يعرف هذا النظام الموسيقي بالسلم ذي النغمة cold‏ ثلاثة أربعاع الأبعاد. ويسمى أحيانا 
الثلث الفارسيء أو المقام الزلزلي نسبة إلى زلزل الضارب (ت ١7اه/‏ 2791( وقد عمله خصيصا 
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للمأمون. ويسمى هذا الفن الموسيقيء الآن بيكاه. والمعروف أن صفي الدين الأرموي ابتدع في 
أواخر القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي سلما آخر يعتمد على نظام ربع النغمة 
(Quarter tones System)‏ المعروف لدى العرب بالإرخاء وهو تقسيم زمني للنغمة الواحدة, أي إخراج 
أربع درجات من النغمة الواحدة. في حين أن السلم الغربي يخرج درجتين فقط من نفس بعد 
النغمة. 

انظر: تراث الإسلام طا ترجمة جرجيس فتح الله. ص 519 521 وهامشي المترجم 8, 12 .(المعربان) 
(334) شاع استعمال هذه الآلة الموسيقية الوترية في خراسان وما جاورها من البلدان وبخاصة 
إلى الشمال والشرق. وهناك أنواع أخرى من الطنابير منها الطنبور البغدادي والطنبور التركي 
وغيرهما. (المعربان) 

)335( زرياب: أبو الحسن علي بن نافع موسيقار ape‏ بغدادي المولد والنشأة أندلسي الموطن. 
كان أبوه من مجاليب السودان ومن موالي الخليفة المهدي. تعلم الغناء والموسيقى على إبراهيم 
الموصلي وابنه إسحاق الذي كان يمثل المدرسة التقليدية في الموسيقى. وقد وجد طريقه إلى بلاط 
الرشيد بتشجيع من أستاذه إسحاق الموصلي. ثم نشأت بينهما منافسة أدت إلى نزوحه إلى المغرب 
فالأندلس حيث قربه الخليفة الأموي عبد الرحمن بن الحكم ابن هشام. امتد تأثيره الموسيقي إلى 
الشرق والغرب. وينسب إليه أنه زاد وترا خامسا في العود. وخلف ثروة كبيرة من الألحان. كما 
كان يشرف على «دار المدنيات». ولعلها أول معهد لتعليم الموسيقى خاص بالفتيات وكانت وفاته 
حوالي سنة 238ه/ 852م. (المعريان) 

)336( النغمات الرئيسية سميت في عهد عبد المؤمن الآرموي «بالمقامات». وهناك أيضا ستة أنغام 
ثانوية سميت «أوازات» والمقامات عند الأرموي هي: عشاق» نوىء» sal‏ سليك؛ راست» عراق؛ 
زيرافكند. بزرك» زنکوله» راهوی» حسيني حجازي. أما الأوازات فهي: کواشت» كردانيه؛ 3233( 
سلمك» مايه؛ شهناز. 

انظر: فارمر ‏ تاريخ الموسيقى العربية ترجمة جرجيس هفتح الله Go.‏ 293, 294. (المعربان) 
)337( ذكر إخوان الصفا أن لغناء العربية وألحاها ثمانية قوانين هي كالأجناس لهاء ومنها يتفرع 
جميعها Lely‏ ينسب باقيها. وعلى ذلك قسم الموسيقيون العرب سلمهم على ثماني درجات: 
الأولى هي الأساس والباقية تبعد كل منها عن التالية بعدا معينا. 

تاريخ الموسيقى العربية ترجمة جرجيس فتح الله . ص 295: وتراث الإسلام طا لنفس المترجم ‏ 
ص 559, 560 .(المعريان) 

)338( انظر تحليل الأصناف الستة لأبعاد السلم الموسيقي التي آوردها: د . محمود أحمد الحفني 
نقلا عن «الرسالة الشرفية في النسب التأليفية» M‏ الدين الأرموي. وذلك في مقاله 5 
«الموسيقى» الذي يتضمنه كتاب «آثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية» ص 465 .(المعربان) 
)339( استخدمنا هنا لفظ «متتابعة» مقابل (Suite)‏ 

وذلك اعتمادا على استعمال الدكتور حسين فوزي لهذه الترجمة في كلامه عن الموسيقى . (المعربان) 
)340( توصل فن الموسيقى في عالم الإسلام إلى التدوين الجدولي الذي اتخذ أنواعا مختلفة. 
وكان هذا التدوين يبنى على أساس التعبير عن النغمات ومواقعها بالحروف الهجائية والأرقام 
الحسابية. وهو أمر لم تستخدمه أوروبا قبل بداية القرن التاسع الهجري الخامس عشر الميلادي. 
ويعتبر صفي الدين عبد المؤمن الأرموي أول من سجل التدوين اللحني للنغمات» باستخدام 
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تراث الإسلام 


الحروف الهجائية في بيان اختلاف حدة الأصوات مقرونة بالأرقام الحسابية لبيان تقديرها 
الزمني. ويتضح ذلك بصورة جلية في كتابيه: الأدوار» والرسالة الشرقية في النسب التأليفية. 
وكان هذا التدوين الجدولي البداية التي ساعدت أوروبا على استكمال التدوين الذي تحدد به 
النغمات وتضبط الموسيقى زمنها وايقاعها. 

والراجح أن المؤلف يعني بالاستثناء الذي أورده في المتن إلى جهود الأرموي الرائدة في هذا 
الميدان. 

انظر: أثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبية ص 459, 460. 

)341( اتخذ الموسيقيون المسلمون لهذه الأوتار أسماء وألوانا معينة هي كما يلي حسب الترتيبات 
من أعلى إلى أسفل: 

«البم» وهو أغلظ الأوتار وأعلاها (أسود). 

«المثلث» ضعف المثنى في الغلظ (أبيض). 

«الوتر الأوسط الدموي» ابتكره زرياب ويعرف بالوتر الخامس (آحمر). 

«المثنى» ضعف الزبير في الغلظ (أحمر). 

«الزبير» أكثر الأوتار حدة (أصفر). (لمعربان) 

)342( زلزل: هو منصور بن جعفر» موسيقي عربي شهير في العصر العباسي الأول من تلاميذه 
إسحاق الموصلي المشهور. وكان زلزل أعظم العازفين في عصر الرشيد حتى قيل إنه لم يكن بعده 
ولا قبله مثله. ينسب إليه أنه أدخل تطويرا في السلم الموسيقي بأن ضبط مواقع النفم على 
دساتين العود. وابتكر ما عرف باسم «وسطى 515« وهي النغمة الثالثة في السلم صعودا من 
الأساس المعروف باسم رست. كما ابتدع مقاما جديدا يعرف باسم المقام المنصوري ما زال شائعا 
في العراق. وينسب إلى زلزل أيضا ابتكار age‏ الشبوط وهو نوع من العيدان عرف بالعود المحسنء 
ينسب إلى شكل نوع من السمك يعرف بالشبوطء دقيق الذنب عريض الوسط صغير الرآس. 
ويبدو أن شكل عود زلزل كان قريب الشبه بشكل سمك الشبوط. 

انظر: محمود أحمد الحفنى: إسحاق الموصلى. ص 135,134 .(المعريان) 

(343) هذه آنواع مختلفة في الشكل وعدد الأوتار. وتنسب عادة إلى الأماكن التي شاع استعمالها 
فيها. وللاطلاع على أوصافها ومميزاتها انظر: 

مادة طنبور في معجم الموسيقى العربية د. حسين علي محفوظ ص .4١‏ 42. (المعربان) 

(344) الرباب: آلة موسيقية وترية قديمةء وتتكون في جملتها من صندوق تشد عيه قطعة من 
الجلد ويكون له عنق يمد عليه وتر أو وتران أو أكثر. ولها أشكال مختلفة بعضها مربع وبعضها 
مستطيل آو على شكل نصف كرة وفقا للشكل الذي يتخذه الصندوق. ويطلق عليه آحيانا الكمنجة 
العربية والغيشقء وتعتبر UT‏ وترية شعبية. (المعربان) 

(345) المربع: آلة مسطحة مستطيلة الشكل عرفت فيما بعد بالقيثارة. 

انظر: تراث الإسلام طا ترجمة جرجيس فتح الله ص 526. (المعربان) 

)346( غزك: آلة وترية ذات قوس» قصعتها أكبر من قصعة الكمنجةء وهي تتكون من خشب مجوف 
مغشى بالجلد تشد عليها عشرة أوتار. وقوسها تجر على وترين الأسفل والأعلى. وربما ضربت 
الثمانية الوسطى بالأصابع. 

مادة غزك: معجم الموسيقى العربية ص 44. 


الهوامش والمراجع 


(د. حسين علي محفوظ) (المعربان) 
)347( الوتر المطلق: هو الضرب على الوتر دون دستان (ضرب بآصبع). وهو اصطلاح ينسب إلى 
الآلات التي لا يوجد فيها زند أو لوحة لدروس الأصابع وإخراج الدرجات الصوتية. تراث الإسلام. 
ترجمة جرجيس هفتح الله ص 526 حاشية 16. (المعربان) 
)348( السنطور: آلة موسيقية قديمة ذات آوتار» وهي نوع من أنواع القانون. 
وهناك أنواع من السنطور أوتاره نحاسية. (المعربان) 
)349( الجنك: من ذوات الأوتار وهي آلة موسيقية مغشاة بالجلد تربط أوتارها بخيوط من الشعرء 
يتراوح oae‏ أوتارها بين 24 وترا أو أكثر من ذلك أحيانا أو أقل. (المعربان) 
)350( أمير خسرو دهلوي )651 . 725ه/ 1253 315ام) شاعر هندي فارسي كبيرء ولد في ولاية 
أوتاربراديش الهندية. وهو ينحدر من أسرة عريقة ونال خطوة لدى عدد من سلاطين الهند 
المسلمين وبخاصة الخلجيين. وقد ترك عدة دواوين أهمها: تحفة الصغار» غرة الكمال» وسط 
الحياةء نهايات JLI‏ مطلع الأنوارء مجنون ليلى. 
كما وضع مؤلفات نثرية وتاريخية منها: خزائن الفتوح» أفضل الفوائد. وملاحم وقصائد تاريخية 
مثل: قرن السعدين ‏ ومفتاح الفتوح» وتغلق نامة. 
انظر مادة أمير خسرو ‏ دائرة المعارف الإسلامية ط2.(المعربان) 
(351) يدرج لحن الفروداشت في الحقيقة على أنه نوع من الإيقاع. 
)352( هذا الموقف لا تتبناه بعض الطرق الصوفية التي تنظر إلى الموسيقى كوسائل تساعدها على 
الوصول إلى غايات دينية (خافية على وجه الخصوص»). وقد أدى ذلك المفهوم إلى إدخال الغناء 
الشعبي التقليدي المعروف «بالغناء القوالي» في الموسيقى الهندية. 
)353( كانت الأبواق تصنع Voi‏ من قرون الثيران jelly‏ ثم غلب صنعها من النحاس أو الفضة. 
وهي من آلات pal‏ طولها نحو ذراع واتخذت عدة أشكال بعضها مستقيم والآخر cole‏ .(المعربان) 
)354( المثلث: آلة موسيقية من آلات النقر قوامها قضيب من فولاذ ملوي على شكل مثلث؛ إحدى 
زواياه مفتوحة يضرب عليه بعصا حديدية .(المعربان) 
(355) الزرنا: الزمر أو الصرناي. (المعربان) 
)356( الساز: UT‏ موسيقية لها عدة أنواع منها: سازدولاب؛ وهو UT‏ في شكل طبل تشد عليه 
الأوتار خارج سطحيه. وينصب المضراب في محل إذا دار مس الأوتار كدولاب المفتلة. وساز عال 
مرصع وهو جسم مدور مجوف مثل حجر الطاحونة. ينصب عليه شيء مثل الفانوس تدار عليه 
الأوتار مارة بالجسم المجوف مربوطة بزوايا جعلت فيه. 
انظر هذه المواد في معجم الموسيقى العربية د. حسين علي محفوظ .(المعربان) 
(357) انظر: سى. ساكس Sachs‏ .© قاموت الآلات الموسيقية. 

(Reallexikon der Musikinstrumente) i 
حول نسبة هذه الآلة بالذات.‎ 
هناك قائمة بأسماء الآلات الموسيقية العربية الموجودة فى اللغات الأوروبية فى كتاب ه.‎ )358( 
oH Hichinant i هيكمان‎ 

Die Musik des arabisch islamischen Bereichs 


«الموسيقى فى الأوساط العربية الإسلامية» فصل من GES‏ الدراسات الشرقية. 


(Handbuch der Orientalistik) 
القسم الأول: الشرق الأدنى والأوسط المجلد التكميلي رقم 4 وعنوانه: الموسيقى الشرقية‎ 
.)1970 كولون‎ - gad) (Orientalische Nusik) 
. مادة النشيد: معجم الموسيقى العربية (السابق ذكره)‎ 
النشيد: بداية لحن الأغاني» وهو أيضا قطعة منظومة وملحنة يؤديها الجماعة وينفرد‎ (359) 
بعضهم أحيانا بأجزاء منها كالأناشيد الوطنية وأناشيد المدارس وفرق الكشافة.‎ 
مادة النشيد : معجم الموسيقى العربية (السابق ذكره)(المعربان)‎ 
البندير وهو لفظ تونسي بمعنى الدف ويعني في‎ Pendero ربما يقصد المؤلف من كلمة بندور‎ (360) 
0 مصر واحدة من آلات النقر.‎ 
مادة البندير معجم الموسيقى العربية (السابق ذكره) .(المعربان)‎ 
رقصة إنجليزية ناشطة يؤديها الرجال وهم يرتدون ملابس طريفة ويحملون‎ Morris المريسة:‎ (361) 
أجراسا.(المعربان)‎ 
ترجع بداية هذا التدوين إلى ما كان الموسيقيون المسلمون يصنعونه من الدساتين على رقبة‎ )362( 
العود وما شابهه من آلات الطنابير والقيثار» لبيان مواضع عفق الأصابع على الأوتار لتحديد‎ 
مواقع النغفمات. وقد عني أولئك الموسيقيون بتوضيح مواضع هذه الدساتين بدقة متناهية؛ بينهم‎ 
الفارابي في مصنفه «كتاب الموسيقى الكبير» الذي أفاض فيه بذكر دساتين العود والطنبور‎ 
البغدادي والطنبور الخراساني.‎ 
 نابرعملا‎ . .459 ,458 محمود أحمد الحفني  (أثر العرب والإسلام في النهضة الآوروبية) ص‎ ~ 


المؤلفان في سطور: 
جوزيف شاخت 


* مستشرق ألمانى. 


* عمل أستاذا فى جامعة كولومبيا بالولايات المتحدة. 


* توفي أول أغسطس عام 1969. 


كليفورد إدموند لوزورث 


* ولد بانجلترا سنة 928ام. 


* حصل على الدكتوراه من جامعة أدنبره فى الدراسات الشرقية. 
* عمل استاذا للتاريخ بجامعة سانت آدنروز بأسكتلنداء في الفترة (56- 


7م . 


-67( ترأس قسم الدراسات الشرقية بجامعة مانشستر في الفترة‎ s 


© 


dl‏ فسان الحافر 
بين العلم والخرافة 
تأليف: 

د. عبد المحسن صالح 


. (1983 

c‏ يعد واحدا من 
ote oe Aaa‏ في 
الوقت الحالى. 

* أحد المشرفين 
الركيسيين على تحرير 
الموسوعة الإسلامية Islamic‏ 
Encyclopedia‏ . 

* منحته هيئة اليونسكو 
في مايو 1998. جائزة «ابن 
سينا»الفضية تقديرا 
لدراساته حول التاريخ آسيا 
الوسطى. 

aglaw فى‎ Laos dd 

د. حسين مؤنس 

* تخرج في كلية الآداب- 
جامعة القاهرة عام 1934. 


ونال درجة الدكتوراه في التاريخ الإسلامي من جامعة زيريخ عام 1943 

* تدرج في وظائف هيئة التدريس بجامعة القاهرة إلى أن عين أستاذ 
كرسي التاريخ الإسلامي بها عام 1954. 

* عين مديرا لمعهد الدراسات الإسلامية في مدريد عام 1957. 

* عمل أساتذا للتاريخ الإسلامي» ورئيسا لقسم التاريخ بجامعة الكويت 
حتى عام 1977. 

* شغل منصب رئيس تحرير مجلة «الهلال» بالقاهرة. 

* كان عضوا في عدة جمعيات ولجان علمية وثقافية في مصر والكويت 
وغيرهما من البلدان العربية والإسلامية. 

* له العديد من المؤلفات والبحوث العلمية والأديبة باللفات العربية 
والإنجليزية والفرنسية والإسبانية. 

* أسهم في تحرير الكثير من الصحف والمجلات العربية. 


إحسان صدقي العمد 

* ولد في نابلس بفلسطين عام 1932. 

* حصل عام 1959 على درجة الليسانس في الآداب من قسم التاريخ 
بجامعة القاهرة-بتقدير جيد جدا. 

* حصل عام 1972 على درجة الماجستير في الآداب من قسم التاريخ 
بجامعة الكويت» وكانت رسالته عن الحجاج بن يوسف الثقفي. 

* حصل على درجة الدكتوراه في التاريخ الإسلامي عن المؤرخ البلاذري 
من جامعة الكويت. 

* اشتغل فى تدريس الاجتماعيات مدة خمس سنوات فى مدارس الكويت. 

* التحق عاد 0 بالإذاعة الكويتية محررا لنشرات الأخبار. 

* كتب عدة مقالات تاريخية وأدبية في بعض المجالات. 


المراجع في سطور: 

د. فؤاد زكريا 

* ولد في بور سعيد-ديسمير 1927. 

* تخرج في قسم الفلسفة بكلية الآداب-جامعة القاهرة عام 1949( ونال 
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درجتي الماجستير )1952( والدكتوراه )1956( في الفلسفة من جامعة عين 
ل هاا ور اوا اق اا ga caer‏ سی بح gli‏ 

.1974 

* ترأس تحرير مجلتي «الفكر المعاصر» و«تراث الإنسانية» في مصر. 

Jac #‏ مستشارا لشزون ALM‏ والغلوم الإنسانية في اللجنة الوطنية 
لليوتسكو بالقاهرة: كما شارك في عدة مؤتمرات eS aig al Rail‏ وقد 
CAD cose‏ تركيس اة الاستشارية تدرانية الاك العردية: 

فق aad‏ لكي ooa‏ ونظرية ia‏ الاتسان dolo‏ 
البير الوسيقي. مشكلات Sail‏ والكساكة 5 1d 39 es‏ لجمهورية 
أغلاطون: وللتساعية الرابعة لأفلوطين. 

* ترجم مؤلفات متعددة منها : «العقل والثورة» (ماركيوز)؛ و«الفن والمجتمع 
عبر التاريخ» في مجلدين-هوزرا. 

* له الكثير من المقالات والدراسات المنشورة فى الصحف ومجلات 
ua‏ و ١‏ 


INI | Nery P 


هذا هو الجزء الثاني من GES‏ «تراث الإسلام». وقد رأت السلسلة أن 
تصدره مع الجزء الأول (الذي صدر في الشهر الماضي) في طبعة ثالثة, 
نظرا لأهمية هذا الكتاب بالنسبة للقارىء العام والمتخصص على حد سواء. 

واستكمالا لما بدأه المصنفان جوزيف شاخت وكليفورد بوزورث فى الجزء 
الأول يتحدث الجزء الثاني عن إنجازات الحضارة الإسلامية في ميادين 
الأدب» والفلسفة وعلم الكلام والتصوف» والقانون والدولة: والعلوم 
والموسيقى. 

وأهم ما يميز هذا الكتاب هو القدرة العالية لمحرريه على تتبع ظواهر 
NUNT‏ الإببالامية ودرابينة اقا عا ورصية ا 
بينها وبين غيرها من الحضارات» وخاصة الأوروبية» ليثبتوا بالدليل العلمي 
أن الحضارة الاه تكح Le Lad]‏ محلية Lulu us us asl‏ 
فحسب. بل أنها كانت دائما حضارة معطاءة للآخرين» متطلعة للتأثير 
الفاعل في تاريخ المعرفة والحضارة الإنسانيتين. 

وما من شك في أن هذا الكتاب بقدر ما يثير فينا روح الفخر بحضارتناء 
سرت يقير اتر من الخال ذلك أن اصحابه ب فاون فين زوايا tuy‏ 
مغايرة؛ فهم- برغم توخيهم روح البحث العلمي- يصدرون أحكامهم من 
منظورهم الحضاري الخاصء ومن ثم فإننا سنجد بالتأكيد مجالا للخلاف 
cages‏ وتصحيح ما قد يكونون قد وقعوا فيه من شبهة الخطأ من وجهة 
gis‏ الباحفيق anuti‏ 

وسلسلة «عالم المعرفة» إنما تعيد نشر هذا الكتاب؛ لإدراكها أن أهميته 
NET‏ بع من هدرت عل إخارة ارهن الجدل pee‏ هان ان 
يكن هذا المجال من atum‏ كما برست هيما الإيمان الصادق رالو كردي 
بإنجازات حضارتناء فيكون هذا باعثنا لنسعى قدما نحو المشاركة بفعالية 
في حضارة المستقبل. 


